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قیمت: ۲۵۰۰۰ تومان l‏ تهران ۱۳۹۰ 


یادداشت مترجم ted‏ ی و و مه کر و موه مد ی ی کی بو تیه مره e n‏ میت Dia‏ 
دربارة نویسندگان ARA‏ مه ره near E e‏ هن هنت زو هقفت 
پیشگفتار ase‏ رش وا مرف و ای امه hb Geo‏ تمه تست a‏ 
فصل ۱: ماهیت و کارکردهای روانشناختی دین ON‏ سم هو رای Rae‏ سر هتقو و مره ۳ 
جرا باید دین را از جنبة روانشناختی بررسی کنیم؟ este se eke ieee ahs‏ | 
روانشناسی دین چیست؟ aera nee‏ و بش رای هه Vee‏ 
رویکرد علمی و تجربی ae meas‏ هر ما اه و هو هرهم هه Withee‏ 
واقع‌نگر باشیم Seng ancl‏ هس ی ام اه تیه back lan‏ وس سور Ole ree haus‏ 
ضرورت نظریه th Mad atk‏ و و اور میاه رک 

دين چیست؟ Se ARTS aa‏ رتور ass‏ تم هو موم Vek‏ 
تعریف دین: آیا ممکن است؟ AEA‏ مه و ام مه و او و سر ری هی و 
معنویت و /یا دین؟ ale eas‏ هگا دم و وق یه ELE‏ 


تعریف دین از لحاظ عملیاتی ta‏ خی et dene haga‏ ره VOU‏ 


هشت + روانشناسی دین 


روش‌های پژوهش کیفی و کمّی ... SERS a‏ یم Ns‏ 
دیدگاه‌های مربوط به روانشناسی دین OT‏ 
روانشناسی در بافت اجتماعی و فرهنگی Aes SS AG RRS Ae‏ 
موضع عینی | تجربی a a o a‏ ی ای ی Pearn‏ 
چارچوبی برای بررسی روانشناسی دین A T E EEE A EE E‏ 
نیاز به معنا Se‏ ماو موی روا ام TESS delet ei‏ 
دین و جستجوی معنا its aon esa‏ تا ges‏ مک سا are SADA‏ 
نیاز به تسلط Gah GR EE to Rc Ca‏ و و ام ای وهی NY‏ 
جامعه‌ورزی: نیاز به تسلط baile hs hee‏ ی rie et OM‏ و AEE E‏ 
چارچوب: جهت‌ها و اقتضائات Ue ad‏ رو NP elias‏ 
نمای کلی a8‏ 2 یی و وم ای تیه ی th‏ موی کم MVR‏ 
ضمیمه: فرایندها و ملاحظات آماری e‏ ی وگ اه VY iad dented‏ 
همبستگی TASS ASSESS‏ 

تحلیل عامل که وی ور TM Aas seen O‏ 
abl‏ و اعتبار SE SSS a SSR‏ ری Vee‏ 
فصل ۲: بنیادهای تجربی روانشناسی دین erte ONTT‏ 
بررسی دین از bled‏ تجربی ES Sel AEA TSS‏ 
جدا کردن دین از مفاهیم دیگر ESSE be aan Neto‏ 
پدیده‌های روانی ae eet nae Se‏ و مه ی E‏ ۲ 
خرافه Reed ESE ae e‏ 
پژوهش دربارة مقایسۀ پدیده‌های روانی و خرافات با دین TNE ESS Aa‏ 
تعریف دین‌داری در روانشناسی دین چیست؟ EASE e SSS‏ 
رویکردهای بُعدمند به دین‌داری VASES ARES RES as‏ 
رویکردهای منطقی SS AES‏ ره ی مرک و VU sonatas‏ 
بررسی نظام‌های منطقی به لحاظ عملی NO cheat ha aS ES EE cette‏ 
رویکردهای منطقی - تجربی Din AE AN‏ رک 
رویکرد تحلیل عاملی E E E RAS Of outta ceo!‏ 


دیدگاهی از روانشناسی: روانشناسی اجتماعی oae Atte Bed‏ مرج 
تفاوت‌های فردی OTE‏ وا مریم ی E‏ و نومه و بو 
اسناد در روانشناسی دين a‏ سر MELEE‏ مد ورد هر ون 
دیدگاه اجتماعی - روانشناختی: نگاهی مختصر ARES‏ 
تقلیل‌گرایی در مفهوم‌سازی مسائل مذهبی RRS‏ 
تقلیل‌گرایی به‌عنوان جنبه‌ای از تضاد فردنگر - قانون‌نگر EE‏ 
معنویت: از مفهومی کل‌نگر/ فردنگر تا مفهومی جزءنگر/ قانون‌نگر 


فصل ۳: دین و زبست‌شناسی EO TEE‏ سا وبا و و dade‏ 


دين و زیست‌شناسی: رابطه‌ای پردردسر AES RS‏ 
درد سرهای تکامل ED A ale os‏ 


مبنای طبیعی جامعه گرایی (نیاز به ارتباط) NR‏ 
برخی دیدگاه‌های جایگزین TT‏ 
دین و انتخاب طبیعی N ENNEA TAN‏ 
دین و مبنای طبیعی شناخت O EA‏ 


SSR ET A AT ee e زیست‌شناسی اجتماعی و دین‎ 


فصل ۴: دین د رکودکی 


NEEE EE ER EEE می‌آییم که مذهبی باشیم؟‎ Lis به‎ 


ده >< روانشناسی دين 


رواج و اهمّیت آیین .............. یو ee‏ 


زیست‌شناسی و فایدة آیین وی ig et Bie‏ 


نیایش: نوع خاصی از آیین ong santa‏ ی و 


مراحل رشد مذهبی در قالب نظریه EET‏ ی 
LI‏ رویکردی یگانه به رشد مذهبی ممکن است؟. 


مسائل مربوط به والد و جنسیت Fa‏ اه dija weap ante‏ 


MoV Gadus tia se ام یبود رو‎ Bey 


VV Stes aie aca og ated Bas 


۳۳ Siete E 


فهرست مطالب + یازده 


معنا و تلویحات دین در کودکی RE E aks‏ و و۱۳ 
پرورش NEV ose io Gathered Mei OA E E S995‏ 
دین و کودک‌آزاری VEY eiaei deere A E OE sees RS‏ 
یادداشتی دربارهُ کار روانکاوانه Ree‏ مق مرک درس کی سم انم وم و ۱6۳ 
نمای کی AES‏ هس ی VEY oi‏ 
فصل ۵: اجتماعی‌سازی و انديشة مذهبی در نوجوانی و اوایل بزرگسالی هه ری تم VEN‏ 
اجتماعی‌سازی مذهبی رو ee‏ با FEV OA ea oe‏ 
عوامل مؤثر بر دین‌داری NES‏ ی هه و و سس aad‏ ره و مه VO‏ 
در کودکی و نوجوانی Bevis‏ 
تأثیر پدر و مادر E O TT‏ 
LI‏ آموزش تأثیری دارد؟ NEY fate a eed eee eRe‏ 
عوامل دیگر ی 
عوامل موثر بر دین‌داری: خلاصه و مقتضیات VPN oeann ional ets ke fase‏ 
نوجوانان و جوانان چقدر مذهبی‌اند؟ Shad ge‏ ره هب awe theo‏ و NERS nies‏ 
آیا اجتماعی‌سازی مذهبی بر سازگاری و رفتار غیر مذهبی Rial aaa‏ و وم موه یز WV.‏ 
نوجوانان تأثیر می‌گذارد؟ NTsa oe SSR‏ 
تفکر و استدلال مذهبی در نوجوانان و جوانان COWS‏ 
استدلال تکمیلی رایش tees‏ و abe‏ اه tual‏ موه وم هش ی A Sig ga‏ 
پیچیدگی انسجام‌بخش انديشه T‏ ی WE e a N o a ea‏ 
شبهات مذهبی AMY certs cht id RASRA‏ 
شک: «خوب پا بد»؟ E‏ رم T‏ رورم Acdece‏ 
شک «سندرم» است یا عاملی مستقل؟ AV oie exis Sen is oe pies‏ 
حدود و همبسته‌های شک OES ng De ee Bo‏ شوم ماه مر ری و وه 
ارتداد tik‏ در دی RR Hada‏ هو NAS EEE‏ 
چطور می‌شود کسی را مرتد بار آورد؟ هر oe eno‏ ور مه VA Sis bid Sa‏ 
انواع ار تداد es fee ele ae ee‏ ام هقی مرو r a aetna el EE‏ 


دوازده ‏ روانشناسی دين 


آیا ارتداد امری موقتی است؟ و هک وه موی وج 
حرکت برخلاف جریان: «مرتدان حیرت‌انگیز» و «مومنان حیرت‌انگیز» ES‏ ی 
دین و رشد هویت در نوجوانی ante ei‏ هه pt aa ves‏ و موی کج ری EES‏ 


فصل ۶: شکل و محتوای دین بزرگسالان AAG‏ پیش ره وفع هش 


دین در زندگی بزرگسالان SRSA‏ ی Mw,‏ و testes‏ 


Sab cms TLS a 18, AUB SCO a Ogg do War gana Ged, Sod O OY دين و نسل 592 بُرزایی‎ 


پذیرش و انکار دين نهادینه SASS‏ وت Gavia‏ وه 


التفات به نهادهای مذهبی arses Nao Mata a Seis eh aes‏ مود و وه و جهن 


فصل ۷: نقش‌ها و کارکردهای دین در زندگی بزرگسالان dnc hen: DEE‏ مه وگ شوه هش Ee‏ خی تن 
دین چگونه بر بزرگسالان تأثیر می‌گذارد ر RIEA‏ رش ene‏ مه وه > 

دین و روابط اجتماعی و( 
بخشایش RRE‏ یرما رورم رورت هی بعش هت لبم p da‏ موی SEPP‏ 


۱۹۲ 


فهرست مطالب > سیزده 


اعتماد es‏ ماو ره وی مورب نموم وا وی coat‏ کر رب مش NV‏ 
انسجام و توجّه اجتماعی VV e stints BIS ai ee Sods wage tits het os‏ 
دین» کارء و اشتغال ee‏ مه O‏ مب VEN oe a OM Sek ee‏ 
55.55 موفقیت و تمنای توفیق مه ی رش ی Vance act EE‏ ۲ ۱۳ 
ادغام دین و کار es‏ مه O as‏ و ccd od ot te‏ کرش ود VEO‏ 
دين به عنوان حرفه مه با ام موب شود میب مس eli‏ کی وی سا r‏ 
دین در عشق. سکس و ازدواج مه هرهم جع ماه وش ga‏ شب ای و و ی NOV‏ 
ae‏ دگرجنس‌گرایی EE TT‏ هرخص ۵ ۲۵ 
دین و ازدواج در زمینۀ تاریخی geist‏ یت و باه کوب هیده ده ی YOV en‏ 
دین و همجنسگرایی rc re ht, Bee aN Meg‏ ی 
دین و سیاست EAA eh dee‏ رز ی موی و مهم کی خی وی btwn‏ هه موم و وه و ۱۲۱۷ 
دين مدنی ns‏ ری امه و اه te‏ میگ دم اف و یو و وید tach A Gh tea‏ اب V‏ 
راست مسیحی 8 Halal as Me aa‏ ما a Gaeta‏ و Maire‏ و ی ی ۵ NV‏ 
عوامل و روابط مذهبی -سیاسی E‏ واه سم rset‏ موم وج وم pila‏ ۱۳۱۷۱۷ 
pil bga‏ دین بر آدم سیاسی ASD‏ وه NV Acie‏ 
دین و قانون‌گذاری: ابعاد فردی و VAN SSA OE E‏ 
نمای کی وه مک تام هم و و تم VAC icine‏ 
فصل ۸: دین و مرگ ری وه وت و ی شمه وی اه هه cd ese‏ ۵ ۱۲۸ 
مرگ و دین: چارچوب Fit as oS‏ سم تس YAD‏ 
دین» مرگ. و جاودانگی مه شم tient‏ اه Cheeta‏ ی TAREE OTT‏ 
عقیده به زندگی پس از مرگ No Aik a E RS‏ | 
عبور jl‏ مرگ AS‏ دس at‏ تا ELE It‏ ی SERS AEE ASAE‏ 9 ۱۲:۹ 
جستجوی شواهد جاودانگی Sette aie at‏ و YAT REA EDS‏ 
دین. اضطراب مرگ. و دیدگاه‌های مربوط به مرگ Se‏ ویو و VV en She tates‏ 
دین و اضطراب دربارة مرگ و مردن EE‏ وه E ten‏ هب NVA‏ 
احتمالات جند بعدی Ouida tte aa ESSE EAE aaa‏ ی 
دین» Spe‏ و سن NN ee gi Aah cl siete hw GR BS ee Sea teenie Da eal hee eae‏ 


چهارده + روانشناسی دین 


دین و مرگ در کودکان METS‏ مد aad‏ ی VeVi‏ 
دین» مرگ» و سالمندان TENEKE as eet eee aaa dees‏ 
دین و اسان کشین یه او کر باس eet all‏ ور FTES‏ 
حمایت پزشکی و عمومی از آسان‌گشی ete ed ee aaa‏ ۳ 
دیدگاه‌های مذهبی دربار آسان‌گٌشی اه رن دس و نس WY‏ 
دین و خودکشی به کمک پزشک eee‏ و شیم ANE‏ مب هی ها[ ۲۱ 
دین و خودکشی رو ane ee‏ و ام وهای eke Sree eet adie‏ ی NAF ns Gand‏ 
خودکشی از نظر دین نهادینه Gare ta ehh be ots‏ وه مهس ای که ده همه ی NAN‏ 
دین و خودکشی در میان سالمندان Ri cee cate ae ete trae A‏ 
خودکشی آخرالزمانی جک E EE‏ 
دین و خودکشی: اشاره‌ای میا فرهنگی Ss‏ 
دین» اندوه» و داغدیدگی ae‏ ها cide ends eas Gand,‏ هس وه ۲۶ ۱۳ 
طرح‌واره‌های مذهبی و داغدیدگی بر اثر مرگ فرزند ees‏ شاه ماش هه TYT ssa‏ 

داغ همسر ره Mees‏ و NUN Bese E N E AEE‏ 
اهمّیت آیین ent‏ ی هت ی VY E‏ 
مرگ و روحانیت ede‏ اه eta ee‏ مه TIFAL‏ 
آموزش روحانیان برای مواجهه با مرگ PY oN ae cae ot rae anes aie‏ 
احساسات روحانیان دربار؛ مرگ و مردن edged dats Sokal eens te‏ مه FCS‏ 
دخالت و pil‏ روحانیان در موقعیت‌های مرگ بار VY Vices ee Rs‏ 
whey!‏ ایمان pated‏ و تأثیرگذاری روحانیان shah Canter E E‏ 
مرگ در بافت مذهبی-اجتماعی TEASE ete mates‏ 
مورمون‌ها: دین» بهداشت. و مرگ aah ee‏ میا وم وه اه هه ies‏ هه TPE‏ 
امیش‌ها: دین و Culm‏ خانوادگی TO SOOO E E T‏ 
plo‏ گروه‌ها هه رم یام وم 1 مک و مک و و ی سای ۱۲۱۳۵۹ 
نمای کلی )2 et‏ ای وا ی ی کی یم تس ves‏ ۵ ۱۲۲ 
فصل :٩‏ تجربة دینی AE ane‏ کی Wine‏ 
ملاحظات مفهومی در تعریف تجربة دینی A‏ رد h siete on bea‏ ی مه توس هر ۱۳۰۲ 


j 


فهرست مطالب + پانزده 


NV AG eee RE Rn oe Es Bes حکم جیمز دربارة تجربة دینی‎ 

انواع تجربة دینی: پژوهشی از مرکز هاردی ee ad‏ مه FE‏ وک site‏ مورک که مهم وه ۷ 

PEN aie E dee E Rai edd eee wet تجربه‌های نابهنجار غير دینی‌اند؟‎ LI 
MO E Sal Os ی ی ی ی‎ Raed جهت‌گیری‌های نظری‎ 
۲۰۳ یه مرو مداخ یی‎ tie قید و بند و تعالی: حکم جیمز -بویسن ما موجه با نی‎ 
TEN E نظرية نقش سوندن مه ارو تفت مت رام مهو مره هو وس وی موی وی‎ 
TEA دستمالی مار به عنوان تجربة دینی اف با ی‎ 

تن در تجربۂ دینی ره e‏ ومع اما رگج وا عیسو هش مس هه FOV‏ 
انگیختگی فیزیولوژیکی و تجربة دینی شود وی ان مد ربوم عم متس VOV‏ 
امواج مغزی و مراقبه یه و و ODS E‏ 
OY‏ تغییر یافتة هشیاری E a E E E Shanta gate Petia‏ 

1 CO eats ets Bee E Rica tones فرضية مغز دوپاره‎ 
VEE siauros یک من خی شاوی و هروه‎ Lid Coen ی‎ Fer دوحفره‌ای‎ 4, bi 
MEY ase omete alates RET eens eae e haar de A ae (HLS) ژاژگویی‎ 

تصویرپردازی مذهبی: بازگشت امری مطرود acht aad EEE E‏ ( 
توهمات کی ها E‏ و و es‏ ی WY Ss‏ 
تصاویر مریم در سنت کاتولیک TY o wan fe intend AEE‏ 
ریت مسیح SAS‏ او EE‏ وه ERE E‏ اس TY‏ 
تسهیل تصویرپردازی مذهبی Re Dy See‏ ی وی مه ee‏ ای i O‏ وی کر VAS‏ 
نیایش و تصویرپردازی مذهبی RSS ee ee‏ مر ieh ph Giese Cue‏ و VAN ao‏ 
ایزدآران و تجربة دینی es‏ ی سا وال زوم ماه اور دق ور شک TAN Grice gee‏ 
نمای کلی EST‏ و و یاو مش PINE‏ 
فصل ۱۰: عرفان cua be‏ دمم میگ میتی E‏ و ارم قاس زره ی NN icin‏ 
مسائل مفهومی در بررسی عرفان eae‏ وه ماع ها رما مس مر ما ای ی NOE‏ 
شاخص‌ترین نگرش‌های کلاسیک دربارة عرفان E‏ هه 2 
عرفان به مثابه اسناد نادرست SR EER SRS T EL‏ ربهر a a TT‏ 


عرفان به عنوان آگاهی تشدید شده deat ere‏ شوه PKs rah fen‏ 


شانزده >< روانشناسی دین 


aE AAO وه‎ AER Hee eS رویدادهای پیش‌برنده‎ 
oS EE EEFE TI فعالیت‌های تقویت‌کننده‎ 


مشارکت / التزام a O a‏ و 
تبڌل‌گریزی و پدیده‌های مربوط به آن ............... ESLE‏ 
op S Jas‏ در نهضت‌های مذهبی جدید 
کناره گیری در گروه‌های مذهبي مهم تن 


متولدان دورة پُرزایی و گسستن / بازپیوستن Maes‏ 


تروئلچ و å, „lai‏ کلیسا - فرقه اک و 
تأثیر نظریۂ کلیسا ‏ فرقه بر سنّت تجربی و 


esas کیش‌ها‎ 


هجده + روانشناسی CHO‏ 


نهضت Ss‏ کیش E SS ERASE‏ هت BOE as‏ 
بررسي تجربي مقاومت در برابر کیش‌ها کرک و ی ای ما وی نش DOR nc‏ 
UL‏ کیش‌ها و اقناع قهری یت ی as‏ فد BOY‏ 
کیش‌ها: بررسی و مرور E‏ روص Nat abit‏ کمن 39 
فرایندهای اجتماعی - روانشناختی DEVS‏ 
در مشارکت مذهبی OPV ete SORESA SERR‏ 
Ll‏ دین و گروه‌های مهم مذهبی محکوم به نابودی‌اند؟ ard‏ وه رم نج ۵۳ 
نظر کلی و دستکاری ایاناکن در آن: E E E E aS‏ 
احتمال رخداد تحجر و و سای اه و taunts‏ 13۳ 
نمای کی DVT jel eA‏ 
فصل ۱۳ دین و اخلاق E OS‏ ی an ans‏ ی OVO ctl‏ 
LI‏ دین تعیین‌کنندة اخلاق است؟ e aE Sr‏ هو مه تس ۴۵ ۵ 
بررسی شواهد ANV Gov tale woh E A a Wa eis ot eile Se‏ 
نگرش‌های اخلاقی Esas‏ و nee‏ و موس BVA‏ 
رفتار اخلاقی OAS A‏ و OVA‏ 
صداقت و فریبکاری BVA E N‏ 
مصرف و سوء مصرف مواد مختر DAES EA E AS‏ 
رفتار جنسی DIPS ERAS‏ 
رفتار مجرمانه و بزهکاری ENA OSS ees a cake Ute‏ 
نمای کلی i andl ie ea leant wae‏ ره 
فصل ۱۴: رفتار یاریگرانه و تعصّب treo muy E aaa‏ رن هم با Se‏ مس PV‏ 
رفتار یاریگرانه FVD sees SEE EEE uh Riese shila‏ 
مشکلات مربوط به اندازه‌گیری و تعریف PNP E E‏ 
نخستین بررسی‌های پرسشنامه‌ای NVR Eee‏ 
نخستین بررسی‌های رفتاری as‏ رت دی وی وی oe‏ مه و PUN Sodas‏ 
ابعاد دین و یاریگری e acirea AS‏ 


فهرست مطالب + نوزده 


برنامة پژوهشي بتسون امن ها وبا رس مگ هه سیر کیک Gea ois‏ وتا نی ۴۲ 
بحث بیشتر دربار؛ یاریگری و تهدید ارزش opis als‏ کم دا ری FN‏ 
نتیجه گیری دربارة دین و رفتار یاریگرانه ONS or ARS‏ 
تعضب» تبعیض, و کلیشه‌سازی che E,‏ ی 
بررسی‌های آغازین ERS‏ 

PUN ors بو‎ tes E رابطة دین و تعصّب منحنی‌وار است؟‎ LI 

آیا جهت‌گيري مذهبی تفاوتی ایجاد می‌کند؟ E o O‏ 

FERS آشفته‌ساز است؟‎ ie ate مطلوبیت اجتماعی‎ L] 
۶۳ 9 ۱ وب‎ SII Bea kes ی‎ ee نفی تعصّب و عدم نفی تعصب‎ 
A E E ah stad are tah. بنيادگرايي مذهبی و طلب‎ 
PFO anie i tarts ls, با اقتدارگرایی جناح راست‎ a پیوند‎ 
۶۵ ۱ ههبج بنج‎ E eds تعضب اه ام و‎ cll 

فرق گذاشتن میان گناه و گناهکار Oa‏ 

آیا سبک شناختی در این قضیه دخیل است؟ TT‏ 
گذر از دین شخصی به تأثیرات گروهی eee‏ ی ANE E‏ 
تأمّلات بیشتر دربارة این که چرا دین گاهی با تعصب در ارتباط است نوت POF‏ 
چکیدۀ پژوهش دربارة دين و تعضب ON ES facile es eth ot aie REE‏ 
نمای Doh Ring NM ie rR 3 JS‏ یل 
فصل 1۵ دین. سازواری. و سازگاری PEN ori hernias Sanat de De cee ale Cee ian aud dle eden‏ 
رویکردهای نظری به سازواری و PEN pice Seinen Claes med RE CRO‏ 
فرایند سازواری: نظرية پارگامنت EES eha‏ وی POO‏ 
کارکرد دین در سازواری orate Seas‏ ری یدود PEN‏ 
a>‏ عواملی موجب می‌شوند که مردم به دین روی آورند؟ dan Eia‏ ی و هم عم ی ۲ ۷ ۱۶ 
انواع سازواري مذهبی AAN EEE EE EE E E‏ 
نیایش و بخشایش به عنوان روش‌های سازواری و نها هه ONO eet‏ 
fe pals‏ که وه EVO e‏ 
یه ONIN ihe‏ 


بیست > روانشناسی دین 


وضعیت پژوهش دربارة دین و سازواری ze‏ 
ملاحظات مربوط به سازواری زمینه‌ای EEE‏ 
ler!‏ و سازواری با گرفتاری‌های روزمزه ۰۰۰. 
آثار هماهنگی و ناهماهنگي بافتی errs‏ 
معنویت و سازواری e SS‏ 
دین و جهت‌گیری مثبت - منفی در زندگی . . 
دین و سازواری با فشار رواني عمده و 
دین» قشار روانی» و سالمندان هک 


فصل ۶ دین و اختلال روانی DED AAR‏ 


گذشته و حال: سرگشتگی, تعارض» رفع تعارض . 
ملاعظات,احتیاظ‌هاء و جهت‌ها ره 
مشکلات مربوط به تعریف ees‏ 
ارتباط‌های ممکن میان دین و DES‏ روانی. 
N ie EES‏ 


وسواسی‌گری: اندیشه و رفتار مذهبي پریشان 


تجربة دینی و عرفانی EAS‏ 
T Gm gated eis‏ 
E Detect eee es ate jas‏ 
دین به عنوان عامل اجتماعی‌سازی و سرکوب. .. 
کارکردهای مهار و تسلط در اجتماع دینی .. 
کارکردهای نظارتي آرا و نهادهای مذهبی ... 


گروه‌ها و نهضت‌هایی که از جریان غالب دورند . 
اجتماعات مذهبی بسته: آمیش و هتریت‌ها. ... 
اجتماعات جداگانه در Jo‏ گروه‌های مذهبی مهم 


دین به عنوان خطری برای سلامت روان ٩‏ 
دین به عنوان Lice‏ محتوای رواني نابهنجار ... 
دين به عنوان منشاً انگیزه‌های رواني نابهنجار. . 


ES E AT DEO EE EE e e E TE DT ویژه‎ a> oi موضوعات درخور‎ 


سلامت رواني روحانیان OS RS‏ ها ارم رو 
فشار روانی و «فرسودگی» در کار کشیشی رم 


پژوهش در روانشناسی دين و معنویت e ak ee‏ 


يادآوري تاریخی TT‏ و و ام موم هدر و اه 


پارادایم اندازه‌گیری در روانشناسی دین a OS ASAS ESS‏ 


نیاز به نظریه در روانشناسی دين et tet NG ER iad‏ ۵ کی که تا ی E‏ 


افراط گراییء جدال. 9 روانشناسی دين Sarees‏ هر ی ی 


آخرین نکات: نیازهای آمروز 9 آینده یی 


فهرست مطالب + بیست و یک 


بيست و دو + روانشناسی دين 


یادداشت مترجم 


روانشناسی دین» در ایران» رشته‌ای نوپاست و در این حوزه تاکنون منابع انگشت‌شماری به فارسی ترجمه 
شده است. فعلاً مهم‌ترین و جامع‌ترین منبع این رشته همان روانشناسی دين اثر دیوید ام. وولف» است 
که ترجمة فارسی آن حدود چهار سال پیش به همّت انتشارات رشد روانة بازار شد. اینک خرسندم که یکی 
So‏ از منابع ارجمند این رشته را به فارسی برگردانده و در اختیار متخصصان و علاقه‌مندان قرار داده‌ام. 
این کتاب. چنان‌که از توضیح ذیل عنوانش پیداست برحسب رویکرد تجربی نوشته شده و در آن کارکرد 
دین در روان‌فردی و جمعی آدمی براساس تحقیقات تجربی و آزمایشگاهی و عمدتً راه سنجش 
همیستگی‌های آماری بررسی شده است. ناگفته پیداست که آنچه در این کتاب می‌خوانید غالباً متوجّه 
جوامع غربی یعنی اروپا و آمریکای شمالی و البته بیشتر مشتمل بر فرهنگ مسیحی است. اگرچه مؤلفان 
کوشیده‌اند که به ple‏ ادیان و بالاخص بهودیت و اسلام نیز بپردازند. اما سهم این دو دین و دیگر ادیان و 
مذاهب غیرمسیحی در این GES‏ بسیار ناچیز است. علّت هم واضح است. خاستگاه روانشناسی دين 
آمریکای شمالی و سپس اروپای غربی بوده و طبیعی است که پژوهش‌گران این جوامع بیشتر به مذاهب و 
مسائلی توجه نشان داده‌اند که مبتلابه فرهنگ و جامعة خودشان بوده است. با این حال» موضوعات و 
مدل‌های پژوهشي متنوعی که در این کتاب عرضه شده است می تواند راهنمای خوبی برای پژوهش‌گران 
ايراني این رشته باشد تا تحقیقات اصیل و بومی خود را برپاية این موضوعات و مدل‌ها استوار کنند و احیانً 


بیست و چهار + روانشناسی دین 


موضوعات تازه‌ای که ویرة جامعة ایران است برآنها بیفزایند و الگوهای نوتری برای پژوهش در این حوزه 
به دست WEBS‏ 

در مقام مترجم» برعهدۀ خود می‌دانم که از دشواری‌ها و ناهمواری‌هایی که در راه ترجمۀ این کتاب با 
آنها روبرو بوده‌ام گزارش مختصری به دست دهم. نخست این که نثر انگلیسی GES‏ به لحاظ سبک و شیوةٌ 
نگارش یکدست نبود و پیداست که هیچ یک از چهار موف آن یا کسی دیگر نکوشیده است که نثر کتاب را 
هموار و یکدست کند. من البته کوشیده‌ام که در برگردان فارسی این اشکال را برطرف کنم. افزون بر این در 
نسخة انگلیسی سهوها 9 خطاهای بسیار دیده می‌شود» از خطاهای تایپی 9 املایی 9 انشایی گرفته تا 
برخی سهل‌انگاری‌های ریز و درشت دیگر. در فهرست‌های مختلف نسخة انگلیسی» مثل نمایة موضوعی و 
نمایۀ نام نویسندگان نیز خطاها و مسامحه کاری‌های عجیبی به چشم می‌خورد. مثلاً اگر نام خانوادگی 
پژوهشگری Young‏ یا Power‏ بوده. در نمایة نویسندگان فهرستی طولانی از شمارة صفحات pd‏ آن نام 
آمده است. cele‏ این است که نام‌ها را فقط از طریق کامپیوتر جستجو و فهرست کرده‌اند و چون این نام‌ها 
ضمناً از واژه‌های عام و پرکاربرد زبان انگلیسی‌اند کامپیوتر شمارة همه صفحاتی را که حاوی این واژه‌هایند 
به دست داده است و مولفان یا ویراستاران متن انگلیسی دیگر به خود زحمت نداده‌اند که نام خاص را از 
این واژه‌های ple‏ جدا کنند. در متن فارسی همه این کاستی‌ها و اشتباهات برطرف شده است. 

دشواری دیگر بر سر راه ترجمه معادل‌یابی و در موارد بسیاری معادل‌سازی برای اصطلاحاتی بود که 
یا معادل‌هایی که قبلاً در ترجمه‌های فارسی برای آنها پیشنهاد شده است در نظر مترجم مناسب و وافی 
به مقصود نمی‌نمود یا اصولاً خود اصطلاح نوپدید بود و مترجم ناگزیر می‌بایست معادلی برای آن بسازد. از 
این جمله است 00108 که قبلا آن را به «مقابله» L‏ «کنارآمدن» ترجمه کرده‌اند و مترجم پس از جستجو و 
تأمل بسیار و با بهره‌مندی از متون کهن فارسی وا «سازواری» را برای آن برگزیده است. نمونۀ دیگر 
اصطلاح well-being‏ است که غالبا آن را به «بهزیستی» ترجمه کرده‌انده حال آن که مقصود از آن بهتر 
«بودن» است نه بهتر «زیستن». من در مقابل این اصطلاح وازۀ بهباشی» را به قیاس ترکیب CAS‏ 
«خوشباشی» ساخته و به کار برده‌ام. در مقابل واژۀ 000560867 که در خود زبان‌های فرنگی هم ترکیبی 
SLIS‏ جدید است. bsla‏ «ایزدآر» را ساخته‌ام. این اصطلاح نوپدید لفظاً به معنی پدیدآرندة خدا (در ذهن) 

Ley!‏ که آوردم مشت نمونۀ خروار است 9 اگر قرار باشد فهرست‌وار به همه موارد اشاره کنم این 
پادداشت بسی طولانی تر خواهد شد. 


روانشناسی دین وولف راء مثل برخی دیگر از آثار این مترجم. به دیدۀ عنایت نگریست و با حوصله و دقتی 


یادداشت مترجم + بیست و پنج 


که ویژة ایشان است این کتاب پرحجم را سراسر از نظر گذرانید و ارشاداتی فرمود که در ترجمۀ حاضر نیز از 
آنها بهرة بسیار برده‌ام. راستی زبانم قاصر است از این که حقوق نعمت و صحبت آن عزیز بی‌مثل را چنان 
که سزاوار اوست به جای آورم. آرزویم همه این است که آن «بزرگوار خداوند» سالیان دراز بپاید و من و 
امثال من نیز خوشه‌چین خوان فضل و کرم و دانشش باشیم. تنها در یک مورد به خود اجازه دادهام که از 
cl,‏ ایشان عدول کنم و آن هم در باب S319‏ 600۷675100 است. استاد ملکیان معتقدند conversion‏ را 
wl‏ به «انقلاب روحی» ترجمه oS‏ ولی چنان که در سراسر این کتاب و بویژه در فصل یازدهم خواهید 
دید انقلاب یا تحوّل روحی فقط یکی از معانی نهفته در واه 01۷61510 است. از این رو ترجیح داده‌ام 
که برای آن معادل «تبتل» را به کار برم. این واژه در ستت ادبی ما به معنی «دگرگون گردیدن» و 
«دگرگون‌کردن» به کار رفته است (بنگرید به debi‏ دهخدا). به همین قیاس» در برابر 06600۷675107 هم 
تب ل‌گریزی» آوردهام. 

ترجمه و حروف‌چینی این کتاب به پایان رسیده بود که استاد ملکیان به من خبر دادند چاپ چهارم 
آن در سال ۲۰۰۹ منتشر شده است و خود لطف کردند و نسخه‌ای از آن را در اختیارم نهادند. پس از 
مقايسة آن با چاپ سوم (۲۰۰۲۳) که اکنون پیش روی شماست. متوجه شدم که این کتاب در چاپ 
جدیدش (۲۰۰۹) الا به اختصار گراییده و شمار فصول آن از ۱۷ به ۱۴ کاهش یافته است. ثانیاً از چهار 
موف پیشین آن فقط نام دو تن بر روی جلد نسخة جدید دیده می‌شود. سهم هونسبرگر که در فاصلۀ 
چاپ سوم و چهارم در گذشته. و ریچارد گرساچ. کاهش یافته و نام این دو از روی جلد رخت بربسته و جای 
خود را به نام رالف دبلیو هود سپرده است. برخی فصول US‏ در هم ادغام شده و تغییر نام یافته یا جابجا 
شده‌اند. علاوه بر این تغییرات کلی» حذف و تغییرات جزئی هم در چاپ جدید کم نیست. با این اوصاف» 
چاپ چهارم نسخة انگلیسی را می‌توان OES‏ جدیدی محسوب کرد که نسبتی هم با چاپ سوم دارد. 
بنابراین چاپ سوم ارزش خود را حفظ کرده و همچنان محل اعتنا و مراجعة دانشمندان و پژوهندگان این 
رشته است. امیدوارم که پس از انتشار این ترجمه بتوانم چاپ چهارم کتاب را هم که مبتنی بر پژوهش‌های 
تازه‌تری است به dale‏ زبان فارسی درآورم و در اختیار دانش‌پژوهان علاقه‌مند بگذارم. 

در نهایت. اگر تعریف از خود تلقی نشود. دوست دارم این اطمینان را به خوانندگان گرامی بدهم که 
نسخه فارسی این کتاب از هر جهت درست‌تر و بسامان‌تر از اصل انگلیسی ol‏ است. با اين حال. چون هیچ 
را مطالعه می‌کنند حتا اگر خرده‌خطایی در آن یافتند بر من متت گذارند و آن را یادآور شوند. 


چاپ 9 نشر کتاب یاور من بوده‌اند. خانم‌ها مهدیه اسماعیلی 9 صبورا شمسائی در تایپ 9 صفحه‌آرایی 


بیست و شش + روانشناسی دین 


کتاب دقتی دوستانه و فزون‌تر از do‏ وظیفه به خرج داده‌اند. همدلی‌های مدیر و مؤسس دانش‌دوست و 
نیکخواه انتشارات رشد. دکتر محمود گلزاری, همواره موجب دلگرمی من بوده است. و بویژه باید یاد کنم از 
دوست مهربان و مدیر اجرائی انتشارات رشد. آقای مختار صحرایی که در این سال‌ها از شیوة مدیریت و 
خلق نیک او بسیار درس‌ها آموخته‌ام. 

محمد دهقانی 


بیستم دی‌ماه ۱۳۸۹ 


درباره نو بسندگان 


دکتر برنارد ASL wl‏ استاد ممتاز روانشناسی در دانشگاه دنور است. وی رییس سابق بخش روانشناسی 
دین در انجمن روانشناسی آمریکاست که جایزة ویلیام جیمز را از این انجمن دریافت کرده است. دکتر 
اسپیلکا معاون جامعة بررسي علمي دین و رییس انجمن روانشناسي کولورادو و انجمن روانشناسی 
راکی مونتین هم بوده است. وی اکنون در ایام بازنشستگی به نوشتن دربارۀ روانشناسي نیایش و دربارة 


دین» تکامل. 9 ورائت مشغول است. 


دکتر رالف دبلیو. هود. استاد روانشناسی در دانشگاه تنسي چتانوگا است. و رییس سابق بخش روانشناسی 
دین در انجمن روانشناسی آمریکا و برندة دو جایزه ویلیام جیمز و منتورینگ از این انجمن است. وی یکی 
از بنیادگذاران نشریۀ بين‌المللي روانشناسی دین است و در آن به عنوان همکار سردبیر و ویراستار در حوزۀ 
نقد و بررسی کتاب کار کرده است. دکتر هود سردبیر نشرية بررسي علمي دین هم بوده است و اينک عضو 
کمیتۀ اجرايي جامعة بين‌المللي روانشناسی دين است. 


1. International Gesellschaft für Religionpsychologie 


بیست و هشت + روانشناسی دين 


۱ : . A as 3 : è 
دکتر بروس هونسبرگر استاد روانشناسی و مدیر سابق گروه در دانشگاه ویلفرید لوریه است. وی‎ 
پژوهش‌گری پرکار است که تعصب» اجتماعی‌سازی. نگرش‌هاء شک» بنیادگرایی» 9 دوره‌های گذار زندگی را‎ 
وارد حوزۀ روانشناسي دین کرده است. دکتر هونسبرگر یکی از مؤڵفان کتابی است به نام تبدّل‌های‎ 


حیرت‌انگیز: چرا برخی به دین روی می‌آورند و عذه‌ای دیگر از آن GID‏ می‌گردانند. 


دکتر ریچارد گرساچ. استاد روانشناسی در مدرسة الاهیات فولر ".او رییس سابق بخش روانشناسی دین در 
انجمن روانشناسی آمریکا و برند؛ جایزة ویلیام جیمز این انجمن است. دکتر گرساچ که از محققان بسیار 
فعال در روانشناسي دین» روان‌سنجی, و آمار است. بیش از ۲۰ کتاب. كتابچة راهنماء تک‌نگاری» و فصولی 
از کتاب‌های مختلف نوشته و بیش از ۱۲۰ مقاله در مجلات معتبر منتشر کرده است. تازه‌ترین کتاب او 


1. Wilfrid Lavrier University 2. Fuller Theological Seminary 


در آغاز قرن بیستم. کسانی که قرار بود از ô ya)‏ شخصییت‌های بسیار ارجمند در تاریخ روانشناسی 9 
رشته‌های مربوط به آن باشند بیشتر علاقه و توجه خود ر وقف بررسي دیین کردند. در روانشناسی 
آکادمیک. نام‌هایی چون ویلیام جیمز و جی.استنلی هال نه تنها به بتیادگذاری روانشناسی کمک کردند. 
بلکه علاقة وافری به بررسي روانشناختي دین ابراز داشتند. در روانکاوی» Ae pe‏ جدیدی خارج از 
روانشناسی آکادمیک به وجود آمد که با این حال تأثیر عظیمی بر روانشناسی نهاد. نمی‌توانیم فروید یا 
یونگ را مذتی طولانی بخوانیم و با مباحث Jaio‏ دربارة دین مواجه نشویم. 

ربع دوم فرن بیستم شاهد آفول سریع بررسي دین به دست روانشناسان بود. رفتارگرایی به دين 
بی‌اعتنا بود و روانکاوان نیز آن را تا So‏ بیماری روانی تنل می‌دادند. نتیجة نهایی این بود که پژوهش در 
این عرصه در حاشیة کارهای معتبر علمی باقی wile‏ لیکن میانة Amo‏ ۰ شاهد رستاخیزی در بررسی 
دین بود. شاید اکنون که روانشناسی به عنوان علم جایگاه آمن‌تری ASL‏ بود می‌توانست باز هم با قدری 
علاقه به تحقیق جذی دربارة دین بنگرد. این بار بررسی‌ها کمتر جنبة نظری داشتند. چندان با نظریه‌های 
بزرگ در ارتباط نبودند. و به مسائلی غیر از ريشه و اساس دین اهمّیت می‌دادند. در یک کلام نوعی 
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روانشناسي تجربي دین ظهور کرد. اين؛ بی‌گمان, نگرشی محدود تر بود» اما مستلزم آن بود که اظهارنظرها 
دربارۀ دین به صورت فرضیه‌هایی درآیند که بتوان آنها را از لحاظ تجربی اثبات یا نفی کرد. 


1. empirical 


سی + روانشناسی دین 


نشریاتی که مختض بررسي تجربي دین بودند پی‌درپی در نیمه قرن گذشته پدید آمدند. برخی از آنها 
ilo Le‏ از نشریة بررسي علمي دین» نشرية دین و بهداشت. مرور پژوهش‌های دینی» و نشسریة روانشناسی و 
الاهیات. تازگی‌هاء نشریات و سالنامه‌های دیگری هم به وجود آمده‌اند. از جمله نشریة بین‌المللي روانشناسي 
دین. نشرية روانشناسي دین» پژوهش در بررسی اجتماعی و علمي دین» و (در این اواخر) بهداشت روانی؛ دين و 
فرهنگ. علایق مذهبی pole‏ هم پشتوانة نشریاتی چون مجلۀ روانشناسی و مسیحیت و روانشناسی بهودیت 
بوده است. در سال ۱۹۸۸ مرور سالانه بر روانشناسی برای نخستین بار شامل خلاصه‌ای بود از روانشناسي 
دین, که حضورش Whe‏ این نکته بود که اینک حجم مهمّی از پژوهش تجربی در این حوزه در دسترس 
است. اکنون که این GES‏ زیر چاپ است. خلاصة دیگری در بخش دوم مرور سالانه بر روانشناسی تکمیل 
شده است. به همین ترتیب آرشیو روانشناسي دین '» کتاب سال جامعة بین‌المللی روانشناسی À‏ که در 
۴ بنیاد نهاده شد احیا شده است؛ این تشان می‌دهد که روانشناسی دین توانسته است براستی علاقۀ 
بین‌المللی را به خود جلب کند. ادبیات مربوط به این رشته در سراسر جهان بسرعت رو به فزونی است. 
تفوّق مباحث تفسیری و مفهومی دربارة دین در روانشناسی بتدریج جای خود را به پژوهش و نوشتار 
مبتنی بر داده‌ها می‌دهد که روانشناسی دین را وارد جریان اصلي روانشناسي آکادمیک می‌کنند. 
بررسی‌هایی که در آنها متغیّرهای مذهبی مهم هستند دیگر آن قدر کمیاب نیستند که زمانی در منابع 
oye‏ چون نشریة شخصیت و روانشناسی اجتماعی دیده می‌شد. رسیدن همین کتاب به چاپ سوم خود 
گواهی است بر اهمّیت عرصة مورد بحث ما در آستانة قرنی دیگر. 

هدف ما در این چاپ همان هدفی است که در چاپ پیشین داشتیم: ارزيابي جامع روانشناسي دین از 
دیدگاه تجربی. ما به مباحث مفهومی يا فلسفي محض دربارة دین نمی‌پردازيم. یا به نظریه‌هایی که کمتر 
پشتوانة تجربی دارند. این رویکردها ممکن است جالب باشند اماء اگر اصلاً داده‌هایی به دست دهند. کمتر 
داده‌های سختی " پدید می‌آورند که با ارزیابی آنها در ارتباط باشد. لیکن هر گاه پیش‌بینی‌های تجربي 
معنادار از مقعیات این نظریه‌ها پیروی کنند ما آنها را نادیده نمی‌گيريم. اگر چنین باشد. این نظریه‌هاء 
مانند ple‏ فرضیه‌هاء بررسی می‌شوند. زیرا متعیاتی اثبات ناشده‌اند که باید آنها را بر مبنای واقعیات 
سنجید. ما دیدگاه نظری واحدی را در daw‏ فصول کتاب دنبال نکرده‌ايم. بخش اعظم کتاب بر مبتای 
نظرية اسناد" تدوین شده است تا دستکم از طريق آن بتوان خلاصة نظري منسجمی از هر فصل به 
دست ol‏ لیکن یافته‌های درون هر فصل را بر مبنای نظریه یا نظریه‌هایی که آنها را بهتر توضیح 
می‌دهند تدوین کرده‌ايم. اگر چه ما از مشکلات و محدودیت‌های رویکرد تجربي محض کاملاً آگاهیم. 
التزام خود را به تجربه‌گرایی به عنوان پرئمرترین راهی که برای فهم روانشناسی دين وجود دارد کنار 


1. Archiv für Religionpsychologie 
2. Internationale Gesellschaft fir Religionpsychologie 


3. hard data 4. attribution theory 
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نگذاشته‌ايم. لیکن. چنان که برخی فصول این کتاب هم GLE‏ می‌دهند. همان داده‌های تجربی می‌توانند 
به مذعیات بسیار متفاوتِ هستی‌شناختی اعتبار بخشند. از زمان ویلیام جیمز. متون روانشناسي دين 
گزینه‌های متافيزيكي گوناگون را مطرح کرده‌اند که بر اساس آنها از داده‌هاي تجربي یکسان می‌توان نتایج 
بسیار متفاوتی استنباط کرد. همه منظور ما این است که داده‌های تجربی را نباید نادیده گرفت. تا جایی 
که تفسیرهای نظری گوناگون را بتوان در قالب ارتباطشان با این داده‌ها شناسایی و ارزیابی کرد. 

هر چند ساختار اساسي چاپ دوم را حفظ کرده‌ايم. در این چاپ بخش مربوط به دین و زیست‌شناسی 
را گسترش داده و در فصل جدیدی گنجانده‌ايم. مباحثمان را دربارة دین و تعضب و رفتار ATS sk‏ و نیز 
نقش‌ها و کارکردهای دینی در زندگی بزرگسالان, بسیار وسیع‌تر کرده‌ایم. این وسعت بازتاب افزایش 
پژوهش تجربی در این عرصه‌هاست و طرح آنها را در فصول جداگانه توجیه می‌کند. تنقع فراوان 
پژوهش‌های تجربی که همچنان منتشر می‌شوند خود شاهدی است بر اعتبار این حوزه. اميد داریم که این 
چاپ جدید نه تنها معرفِ خوبی برای ادبیات پژوهشی و محققانه باشد بلکه روانشناسان جوان راء فارغ از 
این که خودشان چه تخضصی را در روانشناسی بر می‌گزینند» ترغیب کند که به بررسي تجربي دين 
بپردازند. 

برنارد اسپیلکا - رالف دبلیو. هود 


بروس هونسبرگر - ریچارد گرساچ 
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دین فقط یکی است. گرچه صد چهره دارد. 

بر آنم که تجربۀ ديني کیهانی قوی‌ترین و اصیل‌ترین نیرویی است که در پس 
پژوهش علمی حضور دارد. 

خدا را شکر که هنوز ملحدم. 

وقتی دین به فضای زندگی خصوصی راه می‌یابد کار به جاهای باریک می‌کشد. 


دین من کردار نیک است'. 


چرا باید دین را از Base‏ روانشناختی بررسی کنیم؟ 

«چرا باید دین را از جنبۀ روانشناختی بررسی کنیم؟» پیش از هر چیز. لازم است به این سوال مهم پاسخ 
دهیم. و پاسخ هم بسیار ساده است. در واقع» دین» و از جمله معنویت aS)‏ بعدا به ol‏ می‌پردازیم)», 
قلمرویی جذاب است. و شاید همین دلیل برای بررسی آن کافی باشد. آنچه اهمّیت بیشتری دارد این نکته 
است که دین در نظر مردم سراسر جهان بسیار ارجمند است. رسانه‌های جمعی. هر روزه» نمونه‌هایی از 
جدال مذهبی را گزارش می‌دهند که در همه جای دنیا میان کسانی روی می‌دهد که به ادیان مختلف 
وابسته‌اند. چه بسیار وصف اعمال آييني غم‌انگیزی را شنیده‌ايم که به خودکشی‌های دسته جمعی و دیگر 
رفتارهای غیرانسانی انجامیده است. آلهورت (۴ ٩۵‏ ۱) گفته است. «دین کرداری تناقض‌آمیز دارد. هم 
تعضب به بار می‌آورد و هم تعضب را از بین می‌برد» (ص ۴۴۴). دین» در عین حال, با رفتار نوع‌دوستانه و 
پاریگرانه هم سخت در digg‏ است. کسانی که گرفتار تنگناهای هولناک‌اند به هنگام درماندگی و 
استیصال» خدایان خود را می‌خوانند و اغلب از ایمان خود قوّت قلب می‌گيرند. og des‏ اعضای کلیسا غالبا 
به یکدیگر کمک می‌کنند. یا اگر مصیبتی روی دهد به یاری آسیب‌دیدگان می‌شتابند. 


۱. این گفته‌ها بترتیب از منابع ذیل نقل شده‌اند: شاو (۱۹۳۱. ص ۳۷۸)؛ آینشتاین ( ٩۳‏ ص (TOV‏ لوئیس بونوئل» به 
نقل از راجرز(۱۹۸۳, ص ۱۷۵)؛ رد ملبورن» به نقل از سسیل ( ۱۹۶۶ ص ۱۸۱)؛ و پین VARY)‏ ص ۴۹۷). 


۳ + روانشناسی دین 


پژوهش‌ها حاکی از آن است که حدود AV.‏ ساکنان SVL!‏ متحده به خدا اعتقاد wi jlo‏ و حدود ٩۰7‏ 
آنان اهل نماز و نیایش‌اند (گلوپ و لیندزی» ۱۹۹۹؛ پولوما و گلوپ. ۱۹۹۱). این‌که دین به‌راستی بخش 
مهمی از زندگی انسان است جای تردید ندارد. همین بس که اکثر اهالی آمریکای شمالی ایمان مذهبی 
خود را جزء SAY‏ تصویر بزرگتری می‌دانند که از نحوة زندگی‌شان ترسیم می‌کنند. کار ما این است که 
این تصویر بزرگ‌تر را پیش چشم داشته باشیم و با توجه به آن سعی کنیم که تأثیر روانی ایمان را در 
شخصیت فرد دريابيم. 

بی‌گمان» در زندگی انسان کمتر مسأله‌ای هست که جدی‌تر از دین به‌شمار آید. دور و بر خود را پر از 
ارجاعات معنوی می‌کنيم و فضایی پدید می‌آوریم که در آن از امر قدسی استمداد می‌شود تا معنی هر 
رویداد مهم زندگی را باز نماید. تولد با غسل تعمید یا ختنه تبژک wh ge‏ ازدواج با حضور روحانیانی 
رسمیت می‌یابد که فوراً وظایف زن و شوهر را در قالب تعبیرات مذهبی گوشزد می‌کنند. اجتماعات 
مذهبی هر هفته مؤمنان را در طول زندگی هدایت می‌کنند. علاوه بر اینهاء دین مردم را در مواجهه با مرگ 
یاری می‌دهد زیرا آن را با تصویرهای خوشایندی از زندگی اخروی همراه می‌کند که در آن تنها نیکی و 
دادگری ولایت دارند. og‏ سرانجام. برخی از ادیان موّمنان را به‌رستاخیزی نهایی در پایان زمان بشارت 
مي‌دهند. 

دین جزئی مسلّم از سایر جنبه‌های وجود ما هم هست و با طیفی گسترده از عقاید و رفتارهای 
غیرمذهبی سخت در پیوند است. هرچند این نکات را در فصل‌های بعد بدقت بررسی می‌کنيم» در این‌جا 
می‌توان یادآور شد که دین شاید بهترین راه پرهیز از استعمال مواد مخدر و الکل» و نیز دوری از روابط 
جنسی پیش و فراتر از ازدواج باشد (گرساج» ۱۹۸۸). فصل‌های بعد نشان می‌دهد که دین از راه‌های 
بسیاری بر مردم تأثیر می‌گذارد. 

اطلاعات پیشین سوّال اساسی دیگری را هم پاسخ می‌دهد: «چرا دین چنین منزلتی به‌دست آورده 
است؟» این مسأله فقط به علوم اجتماعی و روانشناسی مربوط نمی‌شود؛ به دین هم مربوط است. 
به خصوص به الاهیات‌دانانی که هر نوع ایمان مذهبی را توجیه و حمایت می‌کنند. هرچند ممکن است ما 
مستقیماً به الاهیات نپردازيم» موضوعات و مسائلی که در این صفحات مورد بحث قرار می‌گیرند هم برای 
روانشناسی و هم برای دین, و بنابراین برای همة مردم» اهمّیت دارند. بویژه در تمدن غربی» و مخصوصاً در 
محیط آمریکای شمالی (که در کانون توجه ما قرار دارد)» دین جنبه‌ای هميشه حاضر و بی‌نهایت مهم از 
میراث جمعی ماست. 

با توجه به آنچه آمد. بر ماست که سهم دین را در زندگی شخصی و اجتماعی خود بازشناسیم. این کار 
روانشناسی دین است. 


روانشناسی دین چیست؟ 
شناخت. و رفتار انسانی انجام دهند. در حيطة این تعریف نسبتاً گسترده از «روانشناسی» است که بیش از 


فصل اول: ماهیت و کارکردهای روانشناختی دين + ۳ 


۰ تخصص شاخه‌های مشخص انجمن روانشناسی آمریکا را پدید آورده‌اند. این شاخه‌ها نمايندة 
موضوعات روانشناختی معروفی چون شخصیت »سازواری ۲/سازگاری » روانشناسی بالینی» رشد روانی " 
و روانشناسی اجتماعی» و بسیاری موضوعات دیگرند. شاخ مورد نظر ما ASUS‏ ۳۶ یعنی روانشناسی 
دین» است. که تقریباً ۱۶۰۰ عضو دارد. اگرچه این روانشناسان نمایندة هم شاخه‌ها و رشته‌های دیگر هم 
هستند. تخصص‌های دیگر خود را با دینء یا دست کم با نحوة وابستگی مردم به ایمان خود پیوند 
می‌زنند. اعضای شاخۀ ۳۶ هم دربارة نقش دین در زندگی تحقیق می‌کنند و هم دانش خود را برای رفع 
مشکلاتی به کار می‌گیرند که مردم در مسیر زندگی با آنها مواجه می‌شوند. این مستلزم آن است که 
روانشناسان دین به انگیزش مذهبی, شناخت مذهبی, و رفتار مذهبی توجه کنند. یعنی همان موضوعاتی 
که در این صفحات مورد بحث قرار می‌گیرند. 

عناوین فصل‌ها در این کتاب نشان می‌دهند که تقریباً هر جنبه‌ای از زندگی ظرفیت آن را دارد که با 
دین و معانی دین ارتباط یابد. کار ما این است که GLE‏ دهیم ایمان شخص از چه راه‌هایی بر جهان خاص 
او تأثیر می‌گذارد. بنابراین دين جنبة کارکردی دارد. دین بیانگر و پاسخگوی بسیاری از نیازهای فردی. 
اجتماعی, و فرهنگی است. اگرچه رویکردی که این‌جا به کار رفته است شخص را در بافت سیاسی - 
فرهنگی بررسی می‌کند» بیش از هر چیز به خود فرد توجه دارد؛ این pel‏ تحلیل روانشناختی را از 
جامعه‌شناسی و مردم‌شناسی, که دین را در حوزة جامعه و فرهنگ بررسی می‌کنند. جدا می‌کند. (در 
بسیاری موارد. بسختی می‌توان تفاوتی میان اینها قائل شد.) به‌علاوه. چون ما چهار ملف این کتاب در 
وهلة اول پژوهش‌گریم. می‌خواهیم نشان دهیم که دین را به لحاظ علمی چگونه می‌توان بررسی کرد و ما 
از پژوهش خود چه فهميده‌ايم. دانش حاصل از این کار نشان‌دهندة غنای عظیمی است که جهان مذهبی 
شخص از آن برخوردار است. امیدواریم که این یافته‌ها برای شماء خوانندگان ماء همان قدر جالب توجه 
باشند که برای خود ما بوده‌اند. 

رویکرد ما عمدتاً علمی و تجربی است؛ جایی می‌رویم که نظریه‌ها و داده‌ها ما را ببرند. چون اکثر 
پژوهش‌های روانشناختی در حوزۂ فرهنگ یهودی - مسیحی صورت گرفته‌اند. اغلب شواهد ما نیز از 
همین حوزه اقتباس شده‌اند. لیکن هر جا اطلاعاتی خارج از این قلمرو هم در دسترس بود. از آن بهره 
گرفته‌ايم. کار ما این است که برای پی بردن به ماهیت تفکر و رفتار مذهبی به پژوهش در ذهن, جامعه. و 
فرهنگ بپردازیم. پیش از هر چیز می‌خواهیم بدانیم که دین به لحاظ روانشناختی چیست. باید همواره به 
ob‏ داشته باشیم که میان دین فی‌نفسه و رفتارء انگیزش, ادراک و شناخت دینی aa‏ بسیاری هست. 
کا رما بررسی همین جوانب انسانی دین است نه خود آن. 

عجالتاً برای پی‌گیری این موضوع. Wh‏ دانست که ما به‌عنوان روانشناس چه سهمی در این مجاهدت 
داریم. بنابراین wh‏ خود را از برخی دعاوی دور نگه داریم. باید اذعان کنیم که روانشناسان را با نهادهای 


1. personality ۱ 2. coping 
3. adjustment 4. psychological development 


۴ + روانشناسی دین 


مذهبی و اصول و مبانی آنها کاری نیست. خدا موضوع بحث ما نیست؛ با جهان‌نگری کلیساها نیز کاری 
نداریم. وارد مجادلات مربوط به عقل و ایمان. دعواهای کلامی, یا اختلافات میان علم و دین نمی‌شویم. 
cog eas‏ در حد ما نیست که اعتبار وحی» سنت یا نصوص دینی را مورد تردید قرار دهیم. روانشناسی در 
مقام اجتماعی و رفتاری منبع ماست. و ما نیروی خود را در این حوزه از فهم و ادراک به کار می‌گيريم. 


رویکرد علمی و تجربی 

روانشناسی تلاش می‌کند که علمی باشد. از این دیدگاه» روانشناسی در پی آن است که داده‌های عینی 
فراهم آورد - یعنی اطلاعاتی که هم عمومی است و هم می‌توان آن را باز تولید کرد. هرچند در محافل 
cole‏ بر سر نحوة گردآوری اطلاعات هم اختلاف نظر وجود دارد. لیکن مسألۀ اصلی دانشمند تجربی این 
است که نگذارد تمایلات او بر نتیجة پژوهشش تأثیر بگذارد. می‌گویند جامعه‌شناس سی. رایت میلز گفته 
است. «نهایت کوشش خود را می‌کنم که پای‌بند عینیت باشم. اما El‏ نمی‌کنم بی‌طرف‌ام». چنان که 
خواهیم دید «بی‌طرف» ماندن و عینی‌نگری غالباً کار ساده‌ای نیست. 

بنابراین» رایش. برای آن که کار دانشمند را به نحوی کامل‌تر تبیین کند. به ما می‌گوید که 

کار علم این است که با توجه به اهداف پژوهش به برخی gull‏ (موقتی ) در قالب نظام یا الگوهای مشخص 

برسد؛ سپس این نتایج را با توضیح متفیرهای دخیل و نشان دادن روابط میان آنها تبیین کند. و سرانجام 
آنهاييم. آنچه آمد باید جزو اهداف و مقاصد نهایی ما قلمداد شود نیّات امیدوارانه‌ای که دست کم آرمانی و 
برای دست‌یابی به بی‌طرفی بکوشیم» هرچند کاری بسیار پیچیده و دشوار است. 0 

ممکن است بیرسیم» «دربارة ol‏ دسته از روانشناسان دين aS‏ خود براستی مذهبی‌اند جه می‌توان 
گفت؟» رایش )+ (Ve‏ با اشاره به این‌که چنین مسأله‌ای نزدیک به یک قرن مطرح بوده است. باز آن را 
مورد بحث قرار داده و به مشکل «مواضع افراطی» پرداخته است. که اختلاف‌ها را حادتر می‌کند. مواضع 
افراطی در چشم ناظر است که «افراطی» می‌نماید؛ از این‌رو آنچه از نظر انسان مؤمن ملتزم یا از نظر 
دانشمند متعهّد معقول است ممکن است از نظر دیگری نامعقول باشد. وقتی کسی هم مؤمن باشد و هم 
دانشمند. ممکن است تلاشی مداوم برای رسیدن به پاسخ‌های معیّن صورت بدهد. رایش در مورد جدال 
علم و عقیده پاسخ ساده و مشخصی به ما نمی‌دهد. اما به خطرهایی که در مسیر کوشش علمی ما وجود 
دارند اشاره می‌کند. بررسی قلمرو «عینی» ممکن است مستلزم آن باشد که در عين حال الزامات «ذهنی» 
خود را هم مورد بررسی قرار دهیم. خودآزمایی پیش شرط خوذفهمی و دوری از تعصبات کوته‌نظرانه است. 


1. tentative 


فصل اول: ماهیت و کارکردهای روانشناختی دین + ۵ 


اما توجّه داشته باشید که عقیدة الاهیاتی فقط مشکل روانشناس مذهبی نیست. بلکه مشکل هر 
روانشناسی است که موضعی در JLS‏ دين دارد. به این ترتیب pol‏ لاادری و pol‏ ملحد هم می‌کوشند تا از 
تعصباتی که نگرش عيني آنها را به خطر می‌اندازد بپرهیزند. در حقیقت. کسی نمی تواند به تلقی فروید از 
دین پی ببرد مگر این‌که فرض او را که دین IF‏ نامعقول است بپذیرد (بنگرید به فصل AY‏ 

مواجهة علمی با دین را می‌توان در معرض این ايراد قرار داد که ple‏ امتیازات دین را مصادره می‌کند - 
همان مشکلی که قبلاً گفتیم سعی می‌کنیم از آن بپرهيزيم. رابطة علم و دین را به چند شیوه می‌توان در 
نظر آورد. نخست آن‌که» به این منظورء می‌شود رویکردی را پذیرفت که گولد(۱۹۹۹) توصیف کرده است. 
یعنی اگر بپذیریم که دین و علم هریک نمایندۀ حوزه‌ای جداگانه از مرجعیت آموزشی‌اند و از هر تداخلی 
به دورند, IS‏ هیچ تعارضی میان آنها نمی‌بینیم. این تعبیر دیگری است از همان جملۀ معروف «کار خدا را 
به خدا واگذار و کار قیصر را به قیصره. رویکرد دومی که محقق ملتزم به دین می‌تواند از آن بهره گیرد این 
است که علم را راهی به سوی خدا بداند. چنین رویکردی متضمن این نکته است که خدا اصولاً کار خود را 
از طریق قانون و فرایندهای علمی انجام می‌دهد. توجیه مذهبی دیگر این است که ما [از طریق علم] 
نسبت به شیوة کار خدا در جهان بصیرت پیدا می‌کنيم. و بشر شاید از این موهبت برخوردار شود که از راه 
طبیعت‌گرایی بر وجود خدا آگاهی یابد. این دیدگاه‌ها هرقدر هم جالب باشند اگر قرار است ما روانشناس 
دین باشیم. وقتی در کار پژوهش‌ایم و نظریه‌های خود را دربارة ایمان در زندگی فرد صورت‌بندی می‌کنیم» 
باید ردای علم بر تن کنیم. 


واقع‌نگر باشیم 

امیدها و آرزوهای خود را باز گفتیم. مسأله این است که مردم. از جمله روانشناسان مایل‌اند در زندگی 
واقعی به چه شیوه‌ای بیندیشند و رفتار کنند. روانشناسان حرفه‌ای به همان اندازه در JLS‏ دين دچار خطر 
تعشب‌اند که حریفان مذهیی آنان در مقابل روانشناسان گرفتار چنین خطری‌اند. برخی روانش ناسان 
بالینی دین را موجب آسیب روانی و ضد SBF‏ و رفتار سازنده تلقی می‌کنند (کورتس» ۱۹۹۹). پژوهش 
پارگامنت (۱۹۹۷) موضعی بسیار متعادل‌تر و مثبت‌تر را عرضه می‌دارد. ما در فصل مربوط به دین و 
اختلال روانی ' (فصل (VF‏ نشان می‌دهیم که دین می‌تواند «برای سلامت شخص خطرناک» باشد. اما 
به‌نظر می‌رسد که تأثیر آن در اکثریت مردم بسی سازنده‌تر از خطری است که به همراه دارد. نیز نشان 
می‌دهیم که نوع دینی که مورد داوری است و معیارهایی که معمولاً برای داوری دربارة دین به کار می‌روند 
بر هرگونه ارزیابی در باب سودمندی ایمان شخصی موثرند. در واقع. هر کسی می‌تواند پژوهش . 
روانشناختی را به‌صورت گزینشی به کار گیرد تا دلیلی به نفع دین یا بر ضت آن بیاورد. شیوة بهتر فهم دين 
از جنبه‌های گوناگون آن است. 


1. mental disorder 


۶ + روانشناسی دین 


به لحاظ تاریخی, مسألة «طلوع و افول روانشناسی دین» بر اثر سوگیری علمی در روانشناسی 
بحث‌برانگیز شده است (هود. (V+ ++ b‏ اما ضّیت رفتارگرایانه و روانکاوانه با دین امری SUIS‏ معلوم و 
مستند بوده است (کورتس, (YIII‏ بدبختانه. معلوم شده است که مواضع شخصی الاهیاتی و Bed‏ 
الاهیاتی بر کار پژوهش و تفسیر در روانشناسی دین مژثر بوده‌اند (کرکپاتریک و هود. ۱۹۹۰). هدف ما در 
این ضفحات یادآوری AG oil‏ است که تگرش‌های fas‏ ضانه امکان ورود به این قلموو را ذارند وا 
می‌خواهيم این خطر راکاهش دهیم. در واقع. اگرچه همة نویسندگان این کتاب به سنت یهودی -مسیحی 
تعلق دارند. گروهی هستیم که Gle‏ پیرو مذاهب مختلف‌ایم و ارزش‌های ما با هم فرق دارند. حقیقتاً تلاش 
می‌کنيم تا احتمال تحریف‌هایی را که ناشی از مواضع شخصی و الاهیاتی ماست بازشناسیم و از آن 
اجتناب کنیم. 


ضرورت نظریه 
در طول بیش از یک قرن» هزاران بررسی در حوزهٌ روانشناسی دین صورت گرفته است. کوشیده‌اند این 
پژوهش‌ها را به شیوه‌ای تنظیم کنند که Ce‏ وجود این یافته‌ها را بر ما آشکار کنند. لیکن ما جز 
مجموعه‌ای تصادفی و سردرگم‌کننده از نتایج پژوهش چندان چیزی در دست نداریم. برای حل اين 
مشکل, باید به سراغ نظریّه‌ها برویم. دانش ما باید به شکل معنی‌داری منظّم شود. و نظریه‌ها همین کار را 
را باید در نظر بگیریم یا کنار بگذاريم. نظریه‌ها باید نخست در تعامل با هر داده‌ای که در دسترس است 
صورت‌بندی شوند. و سپس پژوهش را هدایت کنند. 

از قول روانشناش کورت لوین آورده‌اند که «هیچ چیز سودمندتر از یک نظرية خوب نیست». ما از طریق 
نظریه‌ها افکار و آرای خود را دسته‌بندی می‌کنیم» و به این ترتیب چون همة متغیرهای مربوط بررسی 
شده‌اند داده‌هایی که گرد می‌آوريم معنادار می‌شوند. بدون نظریه‌هاء هرگز نمی‌توانیم داده‌ها را کاملاً 
حلاجی کنیم. 

Lil‏ این نظریه‌ها از کجا می‌آیند؟ منبع ابتدایی روانشناسی دین معمولاً جریان اصلی روانشناسی و 
بیش از هر چیز روانشناسی شخصیت و روانشناسی اجتماعی بوده است. روانشناسی دین را رسما یکی از 
شاخه‌های روانشناسی اجتماعی شمرده‌اند (دیتس, (IIFA‏ پس معلوم شده است که روانشناسان دين 
چرا در وهلۀ Jal‏ به دنبال روانشناسی اجتماعی می‌روند. به این سه نمونه توجه کنید. نخست. نظریۀ 
اسناد" در هدایت Sai‏ ما سودمند بوده است. چنان‌که هم در این فصل و هم در فصل ۲ خواهیم دید. دوم. 
بسیاری از مسائل در بررسی ایمان شخصی به شخصیت. اختلال روانی» و سازگاری مربوط می‌شود؛ پس 
نظریة مناسب در این مورد از اهمّیت فراوان برخوردار است. سوم توجه زیادی به این نکته وجود دارد که 


1. attribution theory 


فصل اول: ماهیت و کارکردهای روانشناختی دين + ۷ 


دین شخصی در آغاز زندگی چگونه پدید می‌آید و در طول زندگی چگونه تغییر می‌کند. برای پاسخ دادن 
به این مسائل» بسیاری از محققان به روانشناسی کودک روی آورده‌اند و از تحقیقات مبتنی بر نظرية پیاژه 
(و اخیراً از نظریۀ دلبستگی C‏ بهره برده‌اند. چنان‌که این نمونه‌ها نشان می‌دهند» روانشناسی رشته‌ای 
پیچیده با زیرمجموعه‌های فراوان است. همة آنها ظرفیت این را دارند که نظریه‌هایی برای روانشناسی 
دین فراهم آورند. ۱ i‏ 

اگرچه معمولاً به سراغ diy‏ اصلی دانش روانشناختی می‌رویم تا ما را به لحاظ نظری راهنمایی کند. 
هیچ معلوم نیست که چرا خود روانشناسی دین نباید جهت‌های جدید و سازنده‌ای پیش روی ما بگذارد. 
در حقیقت. برخی از یافته‌های روانشناسی دین با سایر بخش‌های روانشناسی چندان تناسبی ندارد؛ 
سخن ما متضمّن این نکته است که سایر رشته‌های روانشناسی شاید بتوانند از بررسی روانشناختی دين 
بهره گیرند. (توصیه می‌کنیم که در حین خواندن GES‏ به دنبال نمونه‌هایی از این دست باشید.) 

واضح است که ما به روانشناسی و رشته‌های فرعی of‏ به‌عنوان راهنمای نظری مقیّد نیستیم. 
جامعه‌شناسی» مردم‌شناسی» و زیست‌شناسی را نیز نمی‌توان نادیده گرفت. در حقیقت. دین از چنان 
گستره و اهمّیتی برخوردار است که [در بررسی آن] WLS‏ خود را از اندیشه‌های ثمربخشی محروم کرد که 
از سایر منابع علمی و غیرعلمی به‌دست می‌آید. حتا خود تفگرات الاهیاتی را هم می‌توان به‌عنوان 
نظریه‌های روانشناختی به کار گرفت (اسپیلکاء ۰۱۹۷۰ ۱۹۷۶). اما بهره‌گیری از آرایی که برگرفته از 
زمینه‌های دیگرند به این معنا نیست که در آن آرا تغییری ایجاد نمی‌کنيم. شاید آنها را تغییر دهیم به این 
علّت که روانشناسی دین تا che‏ مقاصد دیگری دارد یا به این علّت که جرح و تعدیل این آرا برای آن‌که با 
داده‌های ما جور درآید کاری ضروری است. نظریه‌هایی که ما به کار می‌گیریم «باز» و همواره پذیرای 
اطلاعات جدیدند. محدود کردن ذهن خود نامعقول‌ترین کاری است که می‌توانیم انجام دهیم. بنابراین 
رویکرد ما هم نظری است و هم تجربی. زیرا هیچ‌یک از اینها جدا از دیگری معنی ندارد. 


هزاران سال است که محققان دربار دین می‌نویسند و از آن سخن می‌گویند. ممکن است که دربارۀ این 
موضوع بیش از هر موضوع دیگری در تاریخ بشر OLS‏ نوشته باشند. با وجود چنین توجه ویژه‌ای به دین» 
کیست که جرأت کند و بپرسد «آنچه از آن سخن می‌گویید براستی چیست؟» این سؤال» هرچند گستاخانه 
باشد. بسیار سوال خوبی است. 

اگرچه داده‌ها و مشاهدات در حوزهٌ علوم اجتماعی نشان می‌دهند که دین پدیده‌ای ple‏ و جهان‌گیر 
است. هر تلاشی برای تعریف دین بی‌درنگ با مشکل مواجه می‌شود. اگر فقط با میراث بهودی -مسیحی و 
ستّت اسلامی سر و کار داشته باشیم. کاملاً مطمئن‌ایم که به اجماعی در این‌باره دست می‌یابیم» لیکن به 


1. attachment theory 


۸ + روانشناسی دین 


محض آن‌که از اینها درگذریم و به ادیان آسیای شرقی, آفریقاء پُلینزی» و بسیاری نواحی دیگر برسیم که 
در آمریکای شمالی و اروپا چندان شناخته نیستند یا حتا وقتی به سنت‌های دینی بومی در ایالات 
متحده وکانادا بپردازیم -با دشواری‌های زیادی مواجه می‌شویم. دین ممکن است آرای فراطبیعیء فارغ از 
طبیعت. خداشناسی 'ء دادار باوری » Told‏ یکتاپرستی "» چندگانه‌پرستی ۵ و هر نوع خدایان محدود و 
نامحدود را در بر بگیرد؛ نیز ممکن است شامل اعمال, عقاید. و آیین‌هایی باشد که در حیطة هیچ تعریف و 
تحدیدی نمی‌گنجند. 

بهترین تلاش‌های مردم‌شناسان برای تعریف «دین» از هر لحاظ با شکست مواجه شده است. گاتری 
بصراحت اظهار می‌دارد که «تعریف اصطلاح [دین] هنوز از هر اجماعی به دور است» (گاتری؛ ۰۱۹۹۶2 ص 
۲ وی حتا leol‏ می‌کند که «اصطلاح دین عینی‌سازی ‏ گمراه کننده‌ای است که بر مجموعه‌ای 
احتمال‌گرایانه ‏ از آرای مشابه. اما نه یکسان, در آذهان منفرد اطلاق می‌شود» (گاتری» ۱۹۹۶ ص PY‏ 
به عبارت دیگر ما شماری از اندیشه‌ها و مشاهدات را که گمان می‌کنیم به هم مربوطاند برمی‌گزينيم و 
همه را دین می‌نامیم. این نکته که ما برای توصیف مجموعه‌ای از عقاید. رفتارهاء و تجربه‌ها صفت «دینی/ 
مذهبی» را به کار می‌بریم غالباً در نظر ما کافی است تا باور کنیم که دین کلیتی واحد است و می‌توانیم 
همان پدیده‌ها یا نظایر آنها را در هر جای دیگر جهان هم بیابیم. 

فرض این‌که اصطلاح «دین» به‌راستی نمایندة کلیتی واحد است به پرسشی دیگر می‌انجامد: «بر چه 
خود راء مشخصاً در Alam‏ جامعه و فرهنگ خودمان. در نظر می‌گیریم و سپس این همه را بی‌محابا به 
سایر مّت‌ها تعمیم می‌دهیم. Skee‏ اگر بت‌ها را ببینیم. آنها را We‏ جلوه‌های خدای یهودی - مسیحی 
قلمداد می‌کنیم؛ آیین‌ها اغلب مراسم دینی به‌شمار می‌آیند؛ و جذبه و وجد عموماً «حالات مذهبی 
عارفانه» نامیده می‌شوند. ما ميان دین و سایر جنبه‌های فرهنگ خود فرق می‌گذاريم. اما چنین تمایزی 
شاید در جای دیگر وجود نداشته باشد 9 تفسیرهای ما ممکن است بسیار اشتباه باشند. مردم‌شناس 
معروف ماری واکس تأیید می‌کند «که در اکثر جوامع غیرغربی بومی‌ها دین را برعکس ما [از سایر جنبه‌های 
تعریف کرد. از کجا می‌دانیم که عام است؟» واکس (۱۹۸۴) اشاره می‌کند که هرچه دینی نامیده شود LL‏ 
ظهور فردی و فرهنگی داشته باشد. روانشناسی دین لابد بر آن است که مردم احتمالاً ایمان خود را از 
طریق رفتار (مثلاً آیین‌ها» عقیده (مثلاً عقیده به امور فراطبیعی), و تجربه (مثلاً حالات عرفانی) بیان 


1. theism 2. deism 
3. atheism 4. monotheism 
5. polytheism 6. reification 


7. probabilistic 


فصل اول: ماهیت و کارکردهای روانشناختی دین + ٩‏ 


می‌کنند. زیست‌شناش آر.اٍی. هینده (۱۹۹۹)» وقتی از دین سخن می‌گوید. بر آن است که این ویژگی‌ها 
«همه جامعه‌گانی » یا ple‏ هستند. 

ما نیزه در مقام روانشناس, برای کمک به خود از ابزارهای آماری بهره می‌گيريم. یکی از این ابزارها 
«تحلیل عامل "» است. که متفیر آهای مربوط به هم را از طریق عوامل BAT‏ بنيادین دسته‌بندی می‌کند. 
یک نمونۀ چنین عاملی مفهوم خدای مهربان است. بسیاری از صفاتی که بیان‌گر این مفهوم‌اند از نظر 
تجربی در یک مجموعه و در ردیف هم می‌آیند. clade game ple‏ متغیّرها آنهایی هستند که تفسیرهای 
آزادمنشانه " را از تفسیرهای محافظه کارانة کتاب مقس جدا می‌کنند. اینها دو عامل جداگانه اما مربوط به 
هم را پدید می‌آورند. با چنین داده‌هایی» ما بسیاری از جنبه‌های محتمل دین را مشخص می‌کنیم. (برای 
اطلاع بیشتر دربارة تحلیل عامل بنگرید به ضميمة این فصل.) 


تعریف دین: آیا ممکن است؟ 

ما سژالاتی بسیاراساسی ر دبا تعریف دین مطرح کرد‌ايم بی آن‌کهبهآنه پاسخی بدهیم که کنجکاوی 
علمی ما را حقیقتاً اقناع کند. LT‏ اینک باید به همان گفتة معروف و مبهم روی آوریم که «نمی‌دانم چطور 
تعریفش کنم. ام وقتی آن را ببینم می‌شناسمش»؟ بدبختانه این گفته به لحاظ علمی رضایت‌بخش 
نیست. و ما نمی توانیم با چنین اذعایی موافق باشیم. متکلّم مشهور پل تیلیش (۱۹۵۷) قویاً بر آن بود که ما 
باید انديشة مبهم خود را دربارة دین روشن کنیم. او گفت: 

در Gb}‏ مذهبی» هم در الاهیات و کلام و هم در معنای عام کمتر می‌توان واژه‌ای یافت که بیش از لغت 

«ایمان» در معرض کژفهمی, تحریف و تعاریف بحث‌انگیز قرار گرفته باشد. ... لفظ «ایمان» موجب سردرگمی 

و گمراهی است و به تناوب باعث شک‌گرایی" و تحجرگرایی * مقاومت فکری و تسلیم عاطفی» انکار دین 

اصیل و روی آوردن به جایگزین‌های آن می‌شود. (ص (IX‏ 
تیلیش (۱۹۵۷)» به رغم نارضایتی‌اش از این اصطلاح, نمی توانست برای «واقعیتی که اصطلاح "یمان" به 
آن» (ص IX‏ اشاره دارد. جانشینی بیابد و یک کتاب کامل را به توضیح آن اختصاص داد. ما هم می‌خواهیم 
نظیر همان کار را انجام دهیم. اما شیوه و رویکرد ما فرق دارد. و امیدواريم که این شیوه و رویکرد به توضیح 
«واقعیت» تیلیش کمک کند. 

دانشمندان اجتماعی و دین‌شناسان " هر نوع انتزاع» ES‏ ظریف. و دلالت ضمنی را در یک‌یک کلماتی 
که در تعریف دین به کار می‌روند از بن متزلزل کرده‌اند. بنابراین با جامعه‌شناش جی. میلتون یینگر 
(۱۹۶۷) موافقیم که «هر تعریفی از دین احتمالاً فقط برای قائل آن رضایت‌بخش است» (ص ۱۸). با این 


1. pan-societal 2. factor analysis 
3. variable 4. liberal 

5. skepticism 6. fanaticism 

7. religionists 


۰ >< روانشناسی دين 


حال. Sew‏ ) ۰ بعداً در OLS‏ دیگری ناچار می‌شود که حدود ۲۳ صفحه را به شیوه‌ای عالمانه به 
مسألة تعریف دین اختصاص دهد. شاید نظیر همین نا کامی بوده است که بسی Bote‏ از آن موجب شده 
است روان‌شناس نامدار دین جرج کو(۱۹۱۶) بگوید: 

من عامدانه از به‌دست دادن تعریفی مشخص از دين خودداری می‌کنم... تا حذی به این دلیل که تعریف‌ها 

اطلاعات اندکی دربارة مصادیق خود در اختیار می‌گذارند؛ کمی هم به این دلیل که تاریخ تعریفات دین تقریبً 

معلوم می‌دارد که هر کوشش تازه‌ای برای تعریف دین بناچار این فصل‌های مقذماتی را پیچیده‌تر می‌کند 

(ص ۱۳). 

گمان نمی‌رود که این وضعیت در حدود ٩۰‏ سالی که از اظهار نظر کو می‌گذرد اساساً تغییری کرده 
باشد. لیکن می‌توانیم توصیۀ یکی دیگر از متقتمان (درسر. ۱۹۱۶) را به کار بندیم که می‌گفت «دین راء 
مثل شعر و بسی دیگر از امور موجود. نمی توان تعریف کرد. اما برخی ویژگی‌های آن را می‌توان توضیح 
داده (ص ۴۴۱ بنابراین بهتر است از مخاطرات تعریف‌های بی ثمر» دور و درازء و پرطمطراق نظری دربارة 
دین بپرهيزيم. راستش برای چنین تعریف‌هایی آماده نیستیم. بسیاری از آنها را می‌توان در متون 
روانشناختی یافت. اما شیو بسیار کڵی» مبهم. و انتزاعی‌ای که معمولاً در بیان آنها به کار رفته است از 
سودمندی آنها چه در توضیح مفهوم دین و چه در پیش‌برد پژوهش می‌کاهد. قصد ما این است که 
خوانندگان بتوانند انواع شیوه‌هایی را بشناسند که روانشناسان در تعریف دین به کار برده‌اند. 

در حقیقت. در بلاتکلیفی به سر می‌بریم. تا حد زیادی در این کتاب با سنت دینی غرب سروکار 
داریم (چون اکثر پژوهش‌ها در این حوزه صورت گرفته است) اما به این نکته هم قائل‌ایم که دین برای 
بسیاری از ملل مختلف کارکردهای زیادی دارد. اگرچه این کارکردها به لحاظ ظاهری ممکن است فرق 
زیادی با هم داشته باشند. اما گمان می‌کنیم که اساساً مبین نیازها و نقش‌های یکسانی هستند که جزء 
طبیعت آدمی‌اند. و از این پس دربارة آنها بیشتر سخن خواهیم گفت. به‌منظور فهم پژوهش دربارۀ این 
مسائل» آن دسته از تعاریف را به کار می‌گیریم که حذاقل ملاک‌های روشن به‌دست دهند: «تعاریف 
عملیاتی» که بعداً در این فصل به تفصیل دربارۀ آنها بحث می‌کنيم. منظور این نیست که بر سر این‌که 
تعاریف عملیاتی براستی نمایندۀ چه چیزی هستند اختلاف نظری وجود ندارد. زیرا گزینش آنها باید 
مبتنی بر نظریه باشد. 


معنویت و / يا دین؟ 
«روح / baw‏ و «معنوی » کلماتی هستند که همه کسانی که از دین سخن می‌گویند پیوسته به‌کار می‌برند و 
بسادگی آنها را مسلّم می‌انگارند - شاید مداوم‌تر و ساده‌تر از هر اصطلاح دیگری در روزبازار اسرارآمیز ایمان. 
(آندرهیل» AAYY‏ ص ۱) 


1. spirit 2. spiritual 


فصل اول: ماهیت و کارکردهای روانشناختی دین + ۱۱ 


این نظر امروز هم به اندازة همان هفتاد سال پیش صادق است. اسپیلکا. پس از مرور Shoo!‏ موجود دربارۀ 
معنویت" در ۱۹٩۳‏ از سر codec gals‏ شد که معنویت « کلمه‌ای» است « که متضمن غرابت همراه با شور و 
شیفتگی است» (ص ۱). او بعداً صفت «گنگ» را بر این مفهوم اطلاق کرد. گرچه دانیل هلمینیاک (۰۱۹۸۷ 
۶ تعدادی رسالة محققانة روانشناختی/ فلسفی دربارة معنویت نوشته است. روانشناسان دین مشی 
نظری او را نپذیرفته و شیوۀ سنجش عینی را که در اين‌جا مورد تأکید ماست فراهم آورده‌اند. از سوی 
So‏ گرساچ و میلر (۱۹۹۹) نشان داده‌اند که اصطلاح «معنویت» اگر تعریف‌های عملیاتی روشنی داشته 
باشد در روانشناسی دين به کار می‌آید. 

در dno‏ گذشته. «معنویت» به واه معروف و رایجی تبدیل شده است. اکنون دیگر معمول است که 
به جای «دین» بگوییم «معنویت». بی آن‌که So‏ فاصل روشنی میان آنها قائل باشیم. گرساچ و میلر(۱۹۹۹) 
«معنویت» را دائماً به این مفهوم عملی به کار می‌برند. آنها معیارهای قدیم را که در روانشناسی دین معیار 
معنویت تلققی شده‌اند مرور می‌کنند. تغییر چندانی در این میانه دیده نمی‌شود جز آن‌که «معنویت» 
جایگزین «دین» شده است. این جایگزینی در بسیاری از مقیاس‌های سنجش هم که «معنویت» در آنها باز 
مترادف «دین» است. دیده می‌شود. برای آن‌که این دو اصطلاح را مترادف هم بشمریم توجیهی وجود 
دارد» زیرا پژوهش نشان داده است که بیشتر مردم این دو را بسیار شبیه هم می‌بینند. آن‌جا که مردم از 
ارزیابی دین سخن می‌گویند. مدّعی‌اند که منظورشان آرزیابی معنویت هم هست (اسپیلکا و مکینتاش» 
۹۶ زینباوثر» پارگامنت. کاوئل» 9 اسکات: AVA‏ 


سردرگمی مذکور در عناوینی هم که بر معیارهای گوناگون «معنویت» اطلاق می‌شوند راه یافته است» زیرا 
x 4‏ 4 ; ۲ 
وجود دارد و هم معیارهای ذهنی (بافورد. پالوتزیان, و الیسون. ۱۹۹۱؛ الیسون. ۱۹۸۲؛ الیسون و اسمیت. 
۱ موبری, ۱۹۸۴). یک ابزار اندازه‌گیری چندبعدی به نام سياهة استعدادهای معنوی۲ وجود دارد. 
اگرچه هنوز نیازمند کار بیشتر است (لدبتر و فاستر, ۱۹۸۹). گنیا یک شاخص تجربة معنوی " عرضه کرده که 
دارای دو عامل است و امیدبخش به‌نظر می‌رسد. بدبختانه» شمار اندکی از آنان که این مقیاس‌ها را وضع 
کرده‌اند داده‌ها را براساس روابط میان معیارهایشان فراهم آورده‌اند و دیگران هم به‌نظر می‌رسد که 
نمایه‌های مختلف يا مشابه مربوط به معنویت را می‌سنجند. به‌علاوه. اینها با مقیاس‌های معروف 
دین‌ورزی فاقد همبستگی‌اند. با توجّه به این نکتۀ اخیر گنیا (۱۹۷۷). که اطلاعات مفید زیادی عرضه 
s‏ “ .۰ ۵ ۳ 
می‌کند. همبستگی‌های بزرگی را در حد -JAF‏ ميان عامل حمایت معنوی معیارش و معیار پرکاربره 
spirituality 2. spiritual well-being‏ .1 


3. Spiritual Gifts Inventory ۱ 4. Spiritual Experience Index 
5. Spiritual Support 


۳ >< روانشناسی دین 


۳ aN ۲ 7 abe x ۳ 

دیگری در مورد دین باطنی به تعبیر آلپورت. به‌دست می‌دهد (برای توضیح همبستگی بنگرید به 
ضمیمۀ همین had‏ و برای بحثی درباره دین باطنی به تعبیر آلپورت. بنگرید به فصل ۲). با توجّه به 
الزامات این رابطة گسترده. جای آن دارد که بپرسیم چه تفاوتی هست میان معیار گنیا در مورد حمایت 


معنوی و دين باطني آلپورت. روشن است که در مورد این ابزارها به سنجش بیشتری نیاز داریم. 


بحث معنویت و دين 
در چند سال اخیر شاهد پاسخ فزاینده‌ای به مسألة معنویت بوده‌ايم که تمایزهایی را میان معنویت و دين 
ایجاد می‌کند. چنان است که گویی «تودة عظیمی» از تعاریف مبهم بر هم انباشته شده است. این نکته 
توجّه تازه‌ای را به مفهوم‌سازی در باب معنویت برانگیخته که تفگر ما را به‌سوی سنجش و کاربرد عینی آن 
از طریق پژوهش سوق می‌دهد (هیل و دیگران. ۲۰۰۰؛ هود. 0 ۲۰۰۰؛ میلر ۱۹۹۹؛ پارگامنت. ۱۹۹۹؛ 
پارگامنت و ماهونی. ۲۰۰۲؛ زینباوثر و دیگران. ۱۹۹۷؛ زینباوثر پاگارمنت و اسکات» ۱۹۹۹). بنابراین 
بسیاری از ol Kate‏ امروزی در تلاش‌اند تا دربارة معنویت تعاریف نظری و عملیاتی‌ای به‌دست دهند که یا 
آن را از دین‌ورزی شخصی جدا کند b‏ نشان دهد که چه رابطه‌ای glee‏ این دو مفهوم وجود دارد. 

تمایزی سنتی میان معنوی بودن و مذهبی بودن وجود دارد که می‌توان از آن بهره برد و طرز استفاده 
از این دو اصطلاح را اصلاح کرد (گرساچ. ۱۹۹۳). دلالت‌هایی که «معنویت» به همراه دارد بیشتر 
شخصی اند تا نهادی » حال آن‌که دلالت‌های «دین» بیشتر نهادی‌اند. چنان‌که معنویت بیشتر جنبة 
روانشناختی دارد (و دین بیشتر دارای جنبۀ جامعه‌شناختی است). از این لحاظ. دو اصطلاح مترادف 
نیستند بلکه مجزایند: معنویت ناظر به عقاید. ارزش‌هاء و رفتار شخص است. لیکن دین‌داری ؟ به پیوند 
شخص با سنت و نهاد دینی مربوط می‌شود. 

می‌توان پرسید که چرا روی آوردن از اصطلاح «دین» به اصطلاح «معنویت» اینک رخ می‌دهد و چرا 
مثلاً در پژوهش‌های عمده‌ای که در نخستین روزهای روانشناسی صورت گرفت چنین اتفاقی نیفتاد. دو 
عامل ممکن است در این مورد دخیل باشند. نخست این‌که تنها اقلیتی از روانشناسان به معني معهود 
مذهبی هستند یعنی به سازمان‌های مذهبی تعلّق خاطر دارند. اما عدَهْ بسیاری از آنها خود را افرادی 
معنوی قلمداد می‌کنند (شافرانسک و مالونی» ۱۹۸۵). این نشان می‌دهد که اکثر روانشناسان, که به دين 
اهمّیتی E as‏ تمایل دارند که میان آنها و دین رابطه‌ای دیده شود. اما معنویت حساب دیگری 
دارد؛ معنویت می‌تواند بخشی از خوذپندارة آدمی باشد بی آن‌که وی نیازمند ارتباط با هیچ نهادی باشد 
یا Wel‏ چیزی دربارةُ دین بداند. 


1. intrinsic 2. personal 
3. institutional 4. religiousness 


5. self-concept 


فصل اول: ماهیت و کارکردهای روانشناختی دین + ۱۳ 


دومین عاملی که ممکن است علت فزوني استفاده از اصطلاح «معنویت» باشد این است که به‌رغم 
واکنش منفی‌ای که «دین» در اکثر روانشناسان ایجاد می‌کند. جنبه‌های آن در عرصه‌های baas‏ زندگی 
مهم دانسته شده‌اند. این جنبه‌ها عبارت‌اند از فواید (بنسون, ۹۷۵ ۱؛ بنسون و استارک» ۱۹۹۶ و نیز این 
واقعیت که افراد مذهبی کمتر احتمال دارد که به مواد مختر روی آورند. يا در مصرف الکل زیاده‌روی کنند» 
یا به لحاظ جنسی بی‌بند و بار باشند (گرساچ. ۰۱۹۸۸ ۱۹۹۵؛ گرساچ و باتلر VIVE‏ در نتیجه. افراد 
مذهبی از سلامت جنسی بهتری برخوردارند تاکسانی که به چنین اعمال نامطلوبی تن در می‌دهند (مثلا 
لارسون و دیگران» ۱۹۸۹). 

روانشناسان آنچه را خوب است از معنویت می‌طلبند. اماء چنان‌که گفتیم. اغلب با دین میانة خوبی 
ندارند. pale‏ شاید این است که آنها می‌توانند معنوی باشند بی آن‌که نظر خود را دربارة دین تغییر دهند. 
clode‏ شاید بگویند که این «دین آسان» یا «ارادث بی‌مایه» است. حال آن‌که عذه‌ای دیگر ممکن است led!‏ 
کنند که این حالت «امر oor‏ را از امر خرافی جدا می‌کند». واضح است که جدال قابل توجهی بر سر 
جدایی بالقوَهُ این مفاهیم وجود دارد. داناهیو (۱۹۹۸) جڌاً بر آن است که «هیچ معنویت راستینی جدا از 
دین وجود ندارد». پارگامنت (۱۹۹۹) جریان جدایی‌طلب را در این حوزه SOL‏ تردید می‌نگرد» و توصیه 
می‌کند که از مرزبندی میان این قلمروها پرهیز شود. صرف‌نظر از اين‌که اهل فن چه نگاهی به این مسأله 
دارند. در سطح عام تمایز میان دین و معنویت WLS‏ مشخص باشد. با این تفاوت که کف معنویت | 
سنگین تر است (روف» ۱۹۹۲). 

سوال دیگری هم مطرح است و آن این‌که LE‏ عمل به معنویت را خارج از حوزة دين می‌توان تعریف 
کرد. اگر می‌توان» پس LT‏ معنویت را می‌شود در ارتباط با همان متغیّرهایی دید که با دین در پیوند است؟ 
طرفداران مراقبة متعالی ' مؤتد این نکته‌اند که برخی از تأثیرات مراقبه جدا از تأثیرات دین است (بنگرید 
به فصل ۱۲). اما پژوهش در این حوزه دشوار است» زیرا آموزش مراقبه به مردم به شیوه‌ای مستقل از دين 
به این معنا نیست که GUT‏ مراقبه را جدا از ایمان خود به عمل می‌آورند. هیچ‌کس عجالتاً نمی‌داند که 


معنویت به صرف آن‌که از نظر عملیاتی از دین متمایز شود آیا اعتباری بیشتر از دین خواهد داشت يا نه. 


تشخیص معنویت از دین: Uf‏ ممکن است؟ 

تعریف «معنویت» را در زمینه‌ای جدا از «دین» می‌توان از معانی «معنویت» در ایام گذشته آغاز کرد. 
Cy gine‏ اصطلاحی کهن و پیچیده است. در انديشة غربی» معنویت‌بخشی از تفکر دوگانه گرای قدیم است 
که جهان مادی را در برابر جهان معنوی هیچ می‌انگارد. جهان cole‏ شامل چیزهایی است که ما می‌توانیم 
ببینیم. بشنویم. ببوییم؛ با لمس کی حال آن‌که جهان معنوی شامل عناصری است که در دنیای ذهنی 
وجود دارند و حداکثر می‌توان آنها را از جهان cole‏ استنباط کرد. متفگران غیرغربی این دو قلمرو را به 


1. transcendental meditation 


یکدیگر نزدیک تر دیده‌اند» اما روح /معنا باز هم مفهومی غیرمادی است. مثلاً در تایلند پیش از استفاده از 
متحده چنین خانه‌هایی دارند)؛ اگرچه ارواح خودشان خارج از تجربة معمول و محسوس به سر می‌برند. 
باز هم باید مکانی ماذی به آنها اختصاص یابد تا خشنود شوند. 

بازتاب امروزین جداسازی ماه و معنا را می‌توان از شیوة ادارة کلیسا در میان مریدان مسیح؛ نهضت 
کلیسای مسیحی c”‏ یا کلیساهای مسیح " (چنان‌که این گروه از جماعت‌های پروتستان به نام‌های گوناگون 
معروف‌اند) دریافت. در این جماعت‌ها دو طبقة حاکم وجود دارد: «شمّاس‌ها» و «مهتران». شمّاس‌ها با 
جنبه‌های ماذی زندگی جماعت. از جمله مسائل جسمانی 9 Anes‏ غذا برای نیازمندان» سر و کار دارند. 
مهتران مسئول رفاه معنوی کلیساند. or‏ آرامش ایمان را در اختیار بیماران 9 دردمندان می‌گذارند. 9 
فعالیت‌هایی را ترغیب می‌کنند که dba!)‏ اعضای جماعت را با خدا محکم‌تر می‌کند. به عبارت دیگره 
مهتران با حیات درونی شخص سر و کار دارند. و شمّاسان با جنبه‌های دنیوی‌تر وجود. اعضای این 
جماعت‌ها در باب تعریف مسائل «معنوی» جماعت هیچ مشکلی ندارند. اما آنچه این اعضا می‌دانند. 
روانشناسی دین (از جمله‌روانشناسی معنویت) باید به‌دقت توضیح دهد -یعنی به‌طور عملیاتی تعریف کند. 

رویکرد دیگر برای تعریف معنویت جدا از کاربرد قدیمی آن یکی دانستن معنویت با «آداب معنوی» 
است. این آداب غالباً شامل اعمالی است از قبیل نیایش و مراقبهء اماگاهی روزه گرفتن و توبه از گناهان را 
هم شامل می‌شود. مثلاً راهبان در صومعه گوشة عزلت می‌گیرند تا چنین آدابی را انجام دهند و از این 
طریق به حیاتی معنوی‌تر از آنچه خارج از صومعه امکان دارد دست wih‏ با توجه به کاربرد سنتی واژۀ 
معنویت در نزد مریدان مسیح )9 ple‏ جماعت‌ها) که در YL‏ ذکر شد elg‏ روانشناسی دين را به 
اعمال شخصی (معنوی) و اعمال جمعی (دینی) تقسیم کنیم. یعنی می‌توانیم هر دو اصطلاح را به کار 
گیریم اما آنها را مترادف یکدیگر ندانیم. 

راه‌های دیگری هم برای تعریف معنویت وجود دارد که ما را متوجّه زمینه‌های تازه‌ای می‌کند. و اجازه 
می‌دهد ببینیم که آیا دین و معنویت واژه‌هایی هستند که مفهوم واحدی دارند و فقط به جای هم به کار 
به فراواقعیت غایی و زیستن براساس آن فهم» (گرساچ. ۰۲۰۰۲ ص (A‏ این شبیه آرای تیلیش (۱۹۵۷) 
دین. برخی تفاوت‌ها میان معنویت در این تعریف و تعریف دین از این قرار است: 

© معنویت به تشکیلات نهادین نیازی ندارد. 


e‏ معنویت ند شخصي است. 


1. Disciples of Christ 2. Christian Church 
3. Churches of Christ 


فصل اول: ماهیت و کارکردهای روانشناختی دین + ۱۵ 


۵ شخص معنوی lias‏ مقیّد به الزامات ارزشی است. 
6 آدم می‌تواند معنوی باشد و به خدا هم معتقد نباشد (اگرچه برخی می‌گویند که «اعتقاد به واقعیت 
غایی» همواره شامل آن چیزی است که الکلی‌های گمنام ' «قدرت برتر» می‌نامد). 
© دین‌داری زیرمجموعة معنویت است. یعنی دین‌داری بی‌تردید fold‏ معنویت هم هست اما 
معنویت لزوماً با دین همراه نیست. 
عجالتاً در روانشناسی دین» هیچ‌یک از این مواضع دربارة معنی «معنویت» در JLS‏ «دین» مورد اجماع 
عام نیست. به‌علاوه. در این GES‏ قصدمان این نیست که تمایزی در این مورد قائل شویم. برعکس به‌نظر 
ماکاربرد این دو واژه سخت مبهم است. تنها با توجّه به آنچه پژوهش‌گر در عمل ارزیابی می‌کند می‌توان 
دانست aS‏ صرف‌نظر از نحوة استفاده پژوهش‌گر از این واژه‌هاء چه چیزی مورد پژوهش و بررسی است. 


تعریف دین از لحاظ عملیانی 

مهم نیست که روانشناسان چه چیزی را دینی می‌شمرند؛ مهم این است که در عمل از چه چیزی برای 
ارزیابی دین استفاده می‌کنند. «تعریف‌های عملیاتی» در اصل Kee‏ بر «عملیات»‌اند» یعنی روش‌ها و 
شیوه‌هایی که برای سنجش چیزی به کار می‌روند. آنها دستکاری‌های آزمایشی " به‌علاو؛ معیارها و 
ابزارهایی هستند که به کار می‌آیند. با توجه به دین» دینی بودن یعنی چه؟ دین‌داری را چطور مشخص 
می‌کنیم؟ از لحاظ عملیاتی, کسی را مذهبی تلقی می‌کنیم که عضو کلیسا یا جماعت دیگری باشد, در 
مراسم دینی حضور یابد. انجیل و تورات یا دیگر نوشته‌های مقذس را بخواند. خبرنامه‌های دینی را 
مطالعه کند. پولش را خرج امور مذهبی کند. ایام مذهبی و روزهای صیام را رعایت کند. زیاد نایش کند, 
پیش از غذا دعا بخواند. در خوردن و آشامیدن به حلال و حرام مقیّد باشد. و مسائلی از این قبیل. بسیاری 
از روانشناسان به عقایدی هم که مؤمنان ابراز می‌دارند و نیز تجربه‌هایی که گزارش می‌دهند توجه 
می‌کنند. پاسخ‌گران غالباً پرسشنامه‌هایی را دربارة این اظهارات پر می‌کنند. و سوالاتی که پاسخ می‌دهند 
تعریف‌های عملیاتی برای آن بررسی‌اند. انبوهی از این عمليات‌ها وجود دارد که نشان‌دهندة التزام شخص 
به ایمانش هستند. 

در اصل» تعریف‌های عملیاتی به ما می‌گویند که پژوهش‌گر هنگام استفاده از زبان مذهبی چه 
منظوری دارد. مثلاٌ فرض کنید می‌خواهیم میزان عقیدة افراد را به اصول «بنیادگرایی» ارزیابی کنیم. باید 
پرسشنامه‌ای تدارک ببینیم که مخصوصاً طرّاحی شده است تا موافقت یا مخالفت با چنین اصولی را آشکار 
کند. مقیاس بنیادگرایی هونسبرگر " را باید انتخاب کنیم» و می‌توانیم نمره‌های آن را در نمونه‌ای که 
سنجیده‌ایم گزارش دهیم (آلتمیر و هونسبرگر. ۱۹۹۲). پس بنیادگرایی با این ابزار اندازه‌گیری به‌طور 
عملیاتی تعریف شده است. فولتون, گرسا. و مینارد(۱۹۹۹) مقیاسی را به کار بردهاند که اندکی متفاوت 


Alcoholics Anonymous .۱‏ سازمانی است که کارش کمک به معتادان به الکل است. [e]‏ 


2. experimental manipulations 3. the Hunsberger Fundamentalism Scale 


۴ >< روانشناسی دین 


است و آن را بنیادگرایی نامیده‌اند؛ استفاده از این مقیاس تعریف عملیاتی دوم را از بنیادگرایی به‌دست 
می‌دهد. وقتی یک نام به دو معیار اطلاق می‌شود. لازم است که هر دو معیار بدقت بررسی شوند تا معلوم 
شود که مواد آنها تا چه حد به یکدیگر شبیه و تا چه حد متفاوتند. در سراسر این کتاب» بر تعریف‌های 
عملیاتی از جنبه‌ها و اشکال مختلف ایمان تأکید می‌کنیم. این تنها راهی است که می‌توانیم دین را از منظر 
علمی بفهمیم. 

کیفیت تعریف عملیاتی با دو ملاک ارزیابی می‌شود. که هر دوی اینها به شکل کامل تر در ضمیمة این 
فصل معرفی شده‌اند. ملاک اول «پایایی "» است. وقتی معلوم شد که مقباس bh‏ و قابل اطمینان است. پی 
می‌بریم که مقیاس چیزی را بدرستی اندازهگیری می‌کند اا آیا همان چیزی را اندازه می‌گیرد که ما 
می‌خواهیم؟ اگر چنین باشد. مقیاس «عتبار "» دارد. اعتبار اکثر مقیاس‌های روانشناسی دین مبتنی بر 
ارزیابیای است که متخصص از محتوای مواد به عمل می‌آورد (و به آن «اعتبار محتوا ؛ می‌گویند). مثلا اگر 
مجموعه‌ای از مواد داشته باشیم که همگی به این نکته اشاره دارند که آیا کتاب مقذس کلام خود خداوند 
است یا نه. آن‌گاه پرسش‌های مقیاس به‌عنوان مقیاس خطاناپذ بری کتاب مقذس " معتبر قلمداد می‌شوند. 
اما اکر lashes cea‏ اتواه رئ الاه به ریت كار رو EEE‏ زيا یساش از شیاه 
معتقدند که WLS‏ مقذس so‏ کلام خدا نیست بلکه الهام خداوند است. 

گرساچ (۱۹۸۴) معتقد است که ما روانشناسان در ارزیابی دین شخصی WIT‏ موفق بوده‌ایم: یعنی 
مقیاس‌هایی که برای این منظور پدید آمده‌اند عموماً هم پایایی خوبی دارند و هم از اعتبار خوبی 
برخوردارند. از دیده او این pal‏ اگر نوش است. کمی نیش هم به همراه دارد. موفقیت خود نیش است اگر ما 
را از ایجاد فنونی غیر از پرسشنامه باز دارد. در عین حال» خطر دیگر این است که ما ممکن است وقت و 
تلاش زیادی را صرف اندازه گیری کنیم. به جای این‌که به پدیده‌هایی بپردازيم که می‌بایست سنجیده 
شوند. چه بسیار روانشناسانی که به بررسی دین می‌پردازند و نمی‌دانند که چه ابزارهایی از پیش در اختیار 
آنهاست و ای بسا که عملیاتی یکسان را تحت عناوین و نام‌های مختلف انجام دهند. 

متأسفانهء این روزها نویسندگان تلاش می‌کنند تانه‌تنها تعریف‌های نظری بلکه تعریف‌های 
عملیاتی‌ای از معنویت پدید آورند که نه آن را از دین‌ورزی شخصی جدا می‌کنند نه نشان می‌دهند که این 
دو مفهوم چه رابطه‌ای با هم دارند. بسیاری از جنبه‌های معنویت با همان مقیاس‌های سنتی روانشناسی 
دین به خوبی اندازه‌گیری شده‌اند. هر مقیاس جدیدی باید نشان دهد که به لحاظ تجربی چه مزیتی بر 
مقیاس‌های فعلی دارد. 

این نکته که ماء تااین‌جاء فقط از پرسشنامه یاد کرده‌ایم به این معنی نیست که هیچ راه دیگری برای 
جمع‌آوری اطلاعات درباره جایگاه دین در زندگی کسانی که مورد بررسی ما هستند وجود ندارد. مثلاً 


داده‌های معتبر را می‌توان از طریق مصاحبه به‌دست آورد. این ابزارها باید بدقت ایجاد شوند و با مهارت و 


1. reliability 2. validity 


3. content validity 4. Biblical Inerrancy Scale 


فصل اول: ماهیت و کارکردهای روانشناختی دین + ۱۷ 


به شیوه‌ای استاندارد شده به کار روند. اینها در بررسی تجربة دینی اهمّیت خاصی دارند. گاهی آزمون‌های 
فرافکنانه» مانند کشیدن تصویر خداء با موفقیت به کار گرفته شده‌اند. 

تعریف و مشاهدة رفتار مذهبی (مثلااین‌که مردم چقدر نیایش می‌کنند و هنگام نیایش چه چیزهایی 
بر زبان می‌آورند» و غیره) می‌تواند نکته‌های زیادی را در مورد ایمان شخصی یک نفر به ما بگوید. به لحاظ 
روش شناختی, می‌خواهیم داده‌ها را با ترفندهایی جمع کنیم که (۱) استوار و منسجم باشند و (۲) آنچه را 
می‌خواهیم اندازه بگیریم بروشنی بسنجند. این دو نکته بترتیب قابلیت اطمینان و اعتبار راء که سنگ‌بنای 


اندازه گیری خوب در روانشناسی هستند تأمین می‌کنند. 


روش‌های پژوهش کیفی و کمی 

مجموعة داده‌های «کیفی '» دامن وسیعی دارد. از نوشتن زندگی‌نامة یک شخص مذهبی گرفته تاگپ زدن 
با افراد مختلف دربارة موضوعی مذهبی, ترتیب دادن مصاحبه‌هایی که سوالات بازپاسخ" دارند یا نشان 
دادن تصویری به مردم و درخواست این که دربارة آن داستانی بگویند. مثلاً برای تعیین این‌که مردم در 
برخی شرایط خاص a>‏ رفتاری انجام می‌دهند شاید لازم باشد از یک رمان استفاده کنیم. برای این کار 
می‌توان به مشاهدة فعالیت تبلیغی در روستایی دورافتاده پرداخت که دستخوش تغییر و تحوّل فرهنگی 
است. یا رفتار جماعت‌های مذهبی را حین اجرای مراسم کلیسا در نظر آورد (وولکت» ۹۹۴ KÂ)‏ برعکس» در 
s 2 ‘ Q NE os 1 ۲‏ رجا ۳ a‏ 
or‏ جمع‌آوری داده‌های «کمّی « می‌توان از مردم خواست که درجه موافقت حود ر با عبارتی مشحص 
تعیین کنند يا گزارش دهند که چقدر در مراسم عبادی حضور می‌یابند. فرق اصلی در این میان این است 
که معیارهای کمّی نمرة مستقیم به‌دست می‌دهند. lal‏ داده‌های کیفی whl,‏ به اطلاعات درجه‌بندی شده 
تبدیل یا چنان‌که این روزها رایج است با کامپیوتر پردازش) کرد. 

نظیر همین تمایز را می‌توان بین تحلیل‌های کیفی و کمّی داده‌ها قائل شد. تحلیل کیفی می‌تواند 
مستلزم نوعی بازنگری ذهنی اندک یا بسیار باشد که این امکان را به محقّق می‌دهد که اطلاعات را معنادار 
و نتایج را استخراج کند. پژوهش‌گری که تحلیل کمّی را به کار می‌گیرد از آمار و ارقامی نظیر میانگین» 
clio‏ معان ba‏ ادا ری Se aes‏ ( که در Deas is (Bice‏ مرف dia pan Claes‏ کیا 

اگرچه روش‌های کی در علوم و نیز روانشناسی دین عمدتاً عبارت‌اند از جمع‌آوری و تحلیل داده‌هاء 
هیچکس بر آن نیست که توصیف فیزیکی می‌تواند cle‏ نقاشی‌ای از همان غروب آفتاب را بگیرد. فیزیک 
هرگز مذعی نبوده است که حاوی Lam‏ تجربۀ آدمی دربارۀ پدیده‌های طبیعی است. روانشناسی دین هم 


1. qualitative i 2. open-ended questions 


3. quantitative 


CHO روانشناسی‎ <> ۱۸ 


ede‏ نیست که حاوی کل تجربة آدمی دربارة دین است. چنان‌که تجربة شخصی از غروب آفتاب معنایی 
افزون بر تعریف فيزيکي غروب آفتاب دارد» dyed‏ ديني شخصی را هم نمی‌توان با روانشناسی آن تجربه 
یکی دانست. به همین ترتیب. روانشناسی شامل تاریخ ادیان, زندگی‌نامة رهبران مذهبی, یا مردم‌شناسي 
ادیان نمی‌شود. روانشناسی دین عبارت است از کاربرد روش‌های علمی برای ارتقای فهم روانشناختی ما از 
دین. 

مقبولیت روش‌های کمّی و کیفی در روانشناسی دین منوط به این است که از ملاک‌های علمی 
اطمینان پذیری و اعتبار برخوردار باشند. مثلا وقتی پانتون و گرساچ (۱۹۸۸) از ابزاری به نام مقیاس طلب ! 
در Wy 53g‏ استفاده کردند. اطمینان‌پذیری آن ضعیف بود. چنان‌که مؤلفان در استنتاج از آن مردد بودند. 

معیارهای کیفی هم ab‏ اطمینان‌پذیری خود را نشان دهند. LI‏ اشخاص L‏ داوران مختلف در 
مشاهدات و / یا تفسیرهای خود اتفاق نظر دارند؟ اگر آنها در این مورد که شخص حضور خدا را به هنگام 
مراقبه احساس می‌کند اختلاف نظر داشته باشند. آن‌گاه نه‌تنها با یکدیگر به خوبی ارتباط برقرار نمی‌کنند 
بلکه اطمینان‌پذیری هم وجود ندارد. 

همین که معلوم شود روش کیفی Fb‏ قابل اطمینان است» آن‌گاه اعتبار آن باید به اثبات رسد. 
معمولا چنان‌که آمد. از «اعتبار محتوا» استفاده می‌شود. این به آن معناست که روانشناسانی که روش مورد 
نظر را به کار می‌برند بپذیرند که مواد يا مصاحبه یا ملاک‌های درجه‌بندی برای هرچه که صفت توصیفی بر 
آن اطلاق می‌شود مناسب است. 

روش‌های کیفی 255 هر دوء اگر از استانداردهای اطمینان‌پذیری و اعتبار برخوردار باشند در 
دسترس‌اند؛ پس چرا روش‌های کمی این‌قدر مقبولیت دارند؟ یک مشکل مهم این است که استفاده از 
روش‌های کیفی قابل اطمینان هزينة نسبتاً زیادی دارد. فرض کنید مسأله این باشد که چطور قربانی یک 
جنایت» پس از آن‌که صدمۀ عظیمی به او خورده است. از گناه خصم درمی‌گذرد و او را می‌بخشد. با استفاده 
از رویکرد کیفی بر cline‏ مصاحبه. پژوهش‌گر ممکن است از صد نفر بخواهد زمانی را توصیف AUS‏ که 
کسی به آنها آسیب زده است» و سپس به زبان خودشان» توضیح دهند که چطور آن شخص را بخشوده‌اند 
و ایمان دینی آنها در این فرایند چه سهمی داشته است. مصاحبه کردن ۲۰۰ ساعت وقت می‌گیرد (شامل 
تدارک مقذمات مصاحبه‌هاء انجام دادن آنهاء یافتن آدم‌های تازه تا تعداد «جامانده‌ها» را کاهش دهند. 
مکتوب کردن مصاحبه‌هاء و غیره). سپس مصاحبه‌ها را دو نفره که تعلیم دیده‌اند تا فرایندهای گزارش‌شده 
را به یک زبان توصیف کنند. wh‏ درجه‌بندی کنند. و اختلاف‌ها را سنجش‌گر سوم باید یکدست کند AS)‏ 
همه این کارها هم ۳۰۰ ساعت دیگر وقت می‌گیرد). در این صورت. برای گردآوری و نمره‌گذاری داده‌ها 
۰ساعت تمام وقت لازم است. 


1. quest scale 


فصل اول: ماهیت و کارکردهای روانشناختی دین + ۱٩‏ 


برعکس در اندازه گیری کمی با استفاده از پرسشنامه ممکن است فقط دو ساعت وقت لازم باشد تا 
یک گروه صد نفره پرسشنامة مورد نظر را پر کنند. چهار ساعت هم لازم است که این پاسخ‌ها نمره گذاری 
شوند. پس رویکرد کمّی حدود شش ساعت وقت می‌گیرد» در مقابل ۶۰۰ صد ساعت برای رویکرد کیفی: 

در برخی موارد. روش‌های کیفی تنها روش‌هایی هستند که ما عجالتاً مجبوریم در فرایندهای روانی 
مورد بررسی به کار بریم. مثلا دشوار است که تلقی کودکان را از خدا بفهمیم مگر این‌که از آنها بخواهیم خدا 
را نقاشی کنند و سپس نقاشی‌ها را درجه‌بندی کنیم. و در الگوهایی که شخص دست به گزینش می‌زند. 
مشکل می‌توان دریافت که چه انتخاب‌هایی خودبه خود برای شخص روی می‌دهند مگر این‌که روش‌هایی 
رابه کار بندی که دست کم تا glo‏ کیفی‌اند. وقتی پژوهشی کیفی که اطمینان‌پذیری و اعتبار آن به اثبات 
i)‏ است در دسترس باشد. ما آن را در این متن می‌گنجانيم. چنان‌که در باب پژوهش کمّی» باز اگر قابل 
اطمینان و معتبر باشد. چنین می‌کنیم. 


دیدگاه‌های مربوط به روانشناسی دين 
روانشناسی در بافت اجتماعی و فرهنگی 

بافت اجتماعی و فرهنگی Ab‏ بیرونی عقاید. نگرش‌هاء ارزش‌هاء رفتاره و تجربة دینی است. ES‏ مهم 
روانشناختی در اين‌جا این است که روانشناسان Gud‏ خود دین را بررسی نمی‌کنند؛ مردم را در ارتباط با 
ایمانشان بررسی می‌کنند و این‌که ایمان pope‏ چه تأثیری در سایر جوانب زندگی آنان دارد. 
جامعه‌شناسان و مردم‌شناسان به صحنة بیرونی‌ای که دین در آن حضور دارد توجّه می‌کنند. حال آن‌که ما 
روانشناسان بر فرد تأکید می‌کنیم. دیدگاه ما دیدگاهی درونی است. حتی آن‌جا که موضعی روانشناختی 
داریم» نباید این حقیقت را از یاد ببریم که مردم را نمی‌توان براستی از تاریخ‌های شخصی و اجتماعی‌شان 
جدا کرد. و وجود این تاریخ‌ها هم منوط به زندگی گروهی و نهادی است. خانواده. مدرسه. و کار بخشی از 
این «تصویر بزرگ‌اند» و ما نمی‌توانیم شخص را از تأثیر آنها برکنار بدانیم. اینها بخش مهمی از بحث ما را 
در فصل‌های آینده به خود اختصاص می‌دهند. 


موضع عینی | تجربی 
از آنجه پیش از این دربارة نظرگاه علمي و تجربی گفته‌ایم» معلوم می‌شود که دیدگاه نویسندگان این کتاب 
E Q zi ý‏ تون نا ۱ ۳ 5 ۰ رت 39 a á‏ 
علمی و تجربی است. ما می‌خواهیم که ذهنی‌نگری را با تأکید بر روش‌های عینی تحقیق و پژوهش به 
حذاقل برسانیم. باز چنان‌که یادآوری wd‏ روانشناسان باید در ایجاد ابزارهای مناسب در اندازهگیری 
متغیرهایی که برای پژوهش برمی‌گزینیم انعطاف‌یذ‌یر باشند. نخستین هدف ما به‌دست آوردن داده‌هایی 
است که به‌طور عینی قابل ملاحظه باشند. به‌صورت کی بتوان آنها را تحلیل کرد» و در صورت تکرار 


بررسی‌ها درستی آنها تأیید شود. 


1. subjectivity 


۳۰ + روانشناسی دین 


کمی‌سازی " در این چارچوب پیوسته به این معناست که یافته‌ها به شیوف آماری تحلیل خواهند شد. 
JLS‏ مطلوب این است که نتایج خود را در قالب علت و معلول بیان کنیم. لیکن این yal‏ مستلزم ایجاد 
آزمایش‌هایی است که در آن متغیرهای ناوابسته ‏ وابسته » وگواه ‏ از لحاظ عملیاتی بدقت تعریف شوند. 
متأسفانه. جنبه‌های روانشناختی دین بندرت به چنین شیوه‌ای تن سپرده‌اند. چون ممکن است نتوانیم 
به آزمایش دست بزنیم» نمی‌توانیم گاهی به پژوهش «شبه‌آزمایشی » روی آوریم. که در آن گروه‌هایی را 
بررسی می‌کنيم که به‌طور طبیعی وجود دارند (بتسون. شوئنراد. و ونتیس, ۱۹۹۳؛ کوک و گمبل, (NAVY‏ 
گرچه در حوزة پژوهش شبه‌آزمایشی طرح‌های بسیار متفاوتی وجود دارد مثلاً در روانشناسی دین 
می‌توان دو گروه بظاهر pl»‏ از کلیساروها را با هم مقایسه کرد؛ لیکن. اعضای فقط یکی از این گروه‌ها 
ممکن است با تجربۀ عرفاني دینی روبه‌رو شده باشند. پس تفاوت‌های ميان دو گروه بايد سنجیده شود. 
کاری از این دست براستی انجام شده است (اسپیلکاء لد مکینتاش, و میلمو ۱۹۹۶). 

روشی که اغلب روانشناسان دین به کار می‌برند «پیوندمحور i‏ است. برای نمونهء این نکته که زوج‌هایی 
که فرزندانشان را به کلیسا می‌برند فرزندان مذهبی‌تری دارند لزوماً به این معنا نیست که حضور در کلیسا 
موجب داشتن فرزندان مذهبی است. ممکن است عامل مؤثر در این مورد الگویی از دین باشد که پدر و 
مادر در خانه معزفی می‌کنند. يا شبکه‌های اجتماعیای که از راه حضور در کلیسا به‌وجود می‌آید. آنجه ما 
می‌دانيم این است که متغیرها با هم پیوند دارند. 

با کمک متغټرهای دیگر» ضریب همبستگی " را می‌توان برای توصیف پیوند به کار برد. این رویکرد 
ممکن است به ما بگوید معیارهای شخصی ما در حوزۀ دین با هم تغییر ES ge‏ یعنی اگر یکی عوض 
شود دیگری هم عوض می‌شود. اگر پرداختن به نیایش (متغیر ۱) حال مردم را بهتر می‌کند (متغیر ۲) این 
معمولا به این معنی است که مردم هرچه بیشتر نیایش کنند حالشان بهتر می‌شود. از نظر فتی» شاید 
هرچه حالشان بهتر شود. بیشتر نیایش می‌کنند. اما وقتی به سراغ نظریه و شواهد می‌رویم تا معلوم کنیم 
plas‏ گزینه احتمالا درست است. داده‌ها به ما می‌گویند که pope‏ وقتی درمانده می‌شوند بسیار بیشتر 
نیایش می‌کنند. این شاید ساده کردن abcd‏ باشد. زیرا احتمالاً هستند کسانی که روی آوردن بیش از Sm‏ 
آنها به نیایش ممکن است بازتاب مشکلات روانی‌شان باشد. در چنین شرایطی. شاید خردمندانه‌تر این 
باشد که بگوییم «به‌طور متوسط» هرچه بسامد نیایش افزایش می‌يابد. حال فرد هم بهتر می‌شود. 

محاسبةٌ همبستگی‌ها احتمالاً پرکاربردترین روش آماری در روانشناسي تجربي دین است. اما برخی 
خوانندگان ممکن است با ضریب همبستگی و تحلیل‌های عامل که LIE‏ همراه آنها به کار می‌روند آشنا 


1, quantification 2. independent variable 
3. dependent variable 4. control variable 
5. quasi-exprimental 6. associational 


7. correlation coefficient 


فصل اول: ماهیت و کارکردهای روانشناختی دین + ۲۱ 


نباشند. اینها dy‏ همراه با سایر مفاهیم لازم برای ost‏ بردن به بسیاری از یافته‌های پژوهشی که در این 


OLS‏ عرضه می‌شوند. در dered‏ این فصل توضیح داده‌ايم. 


چارچوبی برای بررسی روانشناسی دين 

در هر چاپ این کتاب» کوشیده‌ايم چارچوب خود را برای فهم روانشناسی دین جامع‌تر werd‏ رویکرد 
اسنادی ' که در چاپ‌های پیشین به کار گرفتیم اینک ذیل دیدگاه کلّی‌تری آمده است که بر جستجوی معنا 
تأکید می‌کند. در نظر همه افراد مذهبیء دين در حقیقت تلاشی است برای پی بردن به جایگاه خود در 
نظام اشیا و Soul‏ چنین امری بر رابطة ما با جهان و دیگران چه تأثیری می‌گذارد. اگرچه این چارچوب 
مرجع " در dom‏ فصل آینده به‌کار می‌آید. فصل‌هایی که به دین و زیست‌شناسی (فصل ۲ و دین؛ 
سازواری» و سازگاری (فصل (VO‏ می‌پردازند احتمالاً از این قالب بیش از فصل‌های دیگر بهره گرفته‌اند. 

به رغم مشکلات ghee‏ در تعریف دین که پیش تر به آن اشاره کردیم» رویکرد ما بر آن است که دين 
براستی پدیده‌ای جهان‌گیر است. رفتار» تجربه. و عقیده همواره بیانگر جنبه‌های گوناگون واحد پیچیده‌ای 
به نام دین‌اند که جلوه‌های آن همه جا دیده می‌شود. چنان‌که در فصل ۳ آورده‌ايم. LYS‏ و داده‌های 
ارثی " و تکاملی " بخشی از این مسأله‌اند. در حوزة روانشناسی, بحث بر سر این است که کدام‌یک از 
ویژگی‌های بشری به‌طور عام در یکی از سه قلمرو كي شناخت. انگیزش» و زندگی اجتماعی به کار می‌آیند. 
چارچوب ما نشان می‌دهد که این سه قلمرو جهات لازم را برای نوعی نظرية روانشناختی نسبتاً «عظیم» 
به‌منظور پی بردن به سهم دین در زندگی انسان فراهم می‌آورد. وقتی به شناخت می‌نگریم» به معنا توجه 
داریم. انگیزش ما را متوجّه نیاز مردم به تسلط بر خود و محیط‌شان می‌کند. زندگی اجتماعی» که آن را در 
مفهوم «جامعه گرایی *» خلاصه می‌کنيم. نشان می‌دهد که مردم ضرورتاً در شبکة روابط اجتماعی به سر 
می‌برند. آنها باید با دیگران در ارتباط باشتد تا زنده بمانند و پیشرفت کنند. به عبارت دیگرء مردم به مردم 


نیاز دارند. 


نیاز به معنا 
قول معروف ارسطو که انسان فطرتاً نیازمند دانستن است» (مک کئون ۰۱٩۴۱‏ ص (FAN‏ مبنایی شده 
است برای عته‌ای از فیلسوفان و روانشناسان تا بر اهقیت دانش در سازواری با جهان تأکید کنند. در 
ادبیات روانشناختی, مفهوم معنا نه‌تنها با دانش بلکه با انواع مفاهیم همسان (اگر نگوییم یکسان). نظیر 
«پردازش اطلاعات »و «ساختار شناختی ‏ درپیوسته است. اگرچه نوعی ابهام علمی در مفهوم «معناء 


1. attributional approach 2. frame of reference 
3. genetic 4. evolutionary 
5. sociality 6. information processing 


7. cognitive structure 


on? روانشناسی‎ + ۳۲ 


وجود دارد. ظاهراً هیچ وا دیگری به این اندازه حاوی مفهومی نیست که در 5315 «معنا» نهفته است و از 
همین رو ما بی‌هیچ پروایی آن را به کار می‌گيريم. اساسا مردم برای آن‌که زندگی کنند باید معنایی از دل 
جهان بیرون کشند؛ جهان را باید معنادار کرد. هنگام مواجهه با دین» به سراغ شناخت‌های متعالی‌تر و 
نوعی فهم خود و فهم رابطه‌مان با دیگران و جهان می‌رویم. نتیجۀ این کار معناست cline.‏ شناختي 
تحریک و اطلاعات حشی و ادراکی از نظر خودمان. 


dato‏ اسنادی معنا 

بیش از چهل fle‏ نظرية اسناد متاع اصلی روانشناسی اجتماعی بوده است (فیسک و تیلر. ۱۹۹۱؛ هیدر. 
۵ هیوستون. ۱۹۸۳). در نیمه ده ۰۱۹۸۰ این نظریه cage Ab‏ شد برای پژوهش در روانشناسی 
دین (اسپیلکاء شیور و کرکپاتریک. ۱۹۸۵). نظرية اسناد به تبیین توجه دارد - در Jal dling‏ متوجه 
تبیین‌های cele‏ در مورد مردم» اشیا و رویدادهاست. این تبیین‌ها در قالب عبارات و اندیشه‌هایی اظهار 
می‌شوند که برخی نقش‌ها و تأثیرات را به عوامل گوناگون موقعیِتی" و مزاجی " نسبت می‌دهند. برای 
نمونه» اگر کسی به سرطان ریه مبتلا شود. ممکن است سرطان او را ناشی از دود سیگار همکارانش بدانیم 
یا به سیگار کشیدن خودش نسبت دهیم. يا به این نکته که «چوب خدا صدا ندارد». همه اینها نوعی اسناد 
است. پژوهش‌هایی که به این معانی و پیامدهای آنها می‌پرداختند به‌صورت سنگ بنای روانشناسی 
اجتماعی شناختی " درآمدند» و دامن رویکردهای اسنادی بزودی گسترش یافت تا معلوم کند که مردم 
چگونه به احوال عاطفی و بسیاری از آنچه برای آنها و دیگران روی می‌دهد پی می‌برند (فیسک و تیلر. 
۰۱ در مقام کوشش برای کسب معرفت تازه» فرایند اسنادی ظاهرا Jil AL,‏ معنا دادن به امور و 
آشیاست (کروگلانسکی. هاسمل. میدس و شوارتس» ۱۹۷۸). از جمله عواملی که ممکن است در فهم انواع 
اسنادهایی که مردم می‌دهند به کار wl‏ امور وابسته به موقعیت و سرشت و مش شخصی است؛ نیز 
ماهیت رویدادی که باید تبیین شود LM)‏ مثبت» منفی, یا خنثاست)؛ و عرص رویداد (مثلاً پزشکی. 
اجتماعی, اقتصادی). این را هم می‌خواهیم بدانیم که در آن موقعیّت چه نشانه‌هایی وجود دارد. LT Stee‏ 
رویداد در کلیسا رخ می‌دهد. یا بر بالای کوه. يا در دفتر کار؟ به همین ترتیب. وقتی به سراغ مسائل 
شخصی ‏ سرشتی می‌رویم» ممکن است نیازمند کسب اطلاع در مورد زمینه. شخصیت. نگرش, قوّت و 
ضعف زبانی, تمایلات شناختی, و دیگر سوگیری‌های اسناددهنده" باشیم. قاب پژوهشی ۱-۱ 
نشان‌دهندة نمونه‌ای از بررسی اسنادی در روانشناسی دین است. 


1. situational 2. dispositional 


3. cognitive social psychology 4. attrbutor 


فصل اول: ماهیت و کارکردهای روانشناختی دین + ۲۳ 
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قاب پژوهشی ۱ - ۱ نظریة اسناد عام برای روانشناسی دین: تأثیر ماهیت رویداد بر اسناد به خدا 
(اسپیلکا و اسمیت. 2 ۱۹۸۳) 


این پژوهش بر اجزای رویدادهایی aS‏ کرده است که برای مردم BE‏ می‌آفتند. به هنگام تبیین 


رویداد» آیا برای شخص فرق می‌کند که (۱) آن رویداد برای خودش اتفاق افتاده باشد یا برای دیگران؛ 
ol (Y)‏ رویداد چقدر مهم است؛ (Y)‏ مثبت است يا منفی؛ و (F)‏ در کدام عرصه رخ می‌دهد - اقتصادی. 
اجتماعی, یا پزشکی؟ با توچه به این تأثیرات ممکن, تأکید این بررسی بر درجه ٍسناد رویداد‌ها به 


در مجموع ۵ جوان از کلاس‌های روانشناسی مقدّماتی و از یک کلیسا در بررسی شرکت 
کردند. دوازده داستان کوتاه نوشته شدند تا وقایع مختلف اجتماعی» اقتصادی, و پزشکی را ترسیم 
کنند. در هر یک از Gal‏ سه عرصه» از بین چهار داستان» دو داستان حوادث کم‌اهمیت L‏ متوسط را 
توصیف می‌کردند. و دو تای دیگر اتفاقات مهم را شرح می‌دادند. از ميان هر دو داستان یکی مثبت و 
دیگری منفی بود. در نیمی از داستان‌ها مدلول bale‏ خود پاسخ‌دهنده بود؛ نیم دیگر داستان‌ها به 
شخص دیگری دلالت می‌کردند. بدین ترتیب» شرکت‌کنندگان با تفاوت در عرص حادثه. به اضافة 


آبعاد اهقیت آن» مواجه بودند چه حادثه مثبت بود و چه منفی, و چه شخصی و چه غیرشخصی. 
به‌علاوه. هر شرکت‌کننده می‌توانست حادثه را اسناد دهد به (۱) ویژگی‌های کسی که در داستان دخیل 
بود؛ (Y)‏ هر کس دیگری» ولو این‌که در داستان حضور نداشته باشد؛ (۳) بازي بخت؛ (P)‏ خدا؛ یا (۵) 
ایمان شخجصی فردی که در داستان بود. سرانجام؛ دو آزمایش صورت می‌گرفت. در آزمایش JI‏ 
Loa‏ شرکت‌کنندگان فُرم‌ها را در فضای مدرسه پر می‌کردند؛ در بررسی دوم» نیمی از شرکت‌کنندگان 
در کلیسا بودند و نیمی در مدرسه. هدف از این کار تعیین تأثیر موقعیت در پاسخ‌ها بود. 

به لحاظ موقعیت. هیچ تفاوتی در پاسخ‌ها دیده نشد اما شرایط دیگر همگی تأثیر معنی‌داری در 
پاسخ‌ها داشت. اسناد به خدا غالباً در اتفاقاتی دیده می‌شد که پزشکی, مثبت» و مهم بودند. تعامل‌های 
معنی‌دار بسیاری میان این عوامل وجود داشت. و گرچه عامل شخصی - غیرشخصی فی‌نفسه به 
لحاظ آماری معنی‌دار نبود» در ارتباط با معلول‌های دیگر اهمّیت داشت. پژوهش دیگر در مورد اسناد 
به خدا نتایج مشابهی را نشان داده است (گرساچ و اسمیت. ۱۹۸۳). 


دین و جستجوی معنا 
آرگایل (۱۹۵۹) متعی است که «ساز و کار" اصلی در پس عقاید مذهبی نوعی میل کاملاً شناختی به 
فهمیدن است» (ص ۷ کلارک (۱۹۵۸) بر آن است که «دین بیش از هر کارکرد انسانی دیگر نیاز به معنارا 
در زندگی برآورده می‌کند» (ص ۹ تعدادی از جامعه‌شناسان دین را به شکل دیگری تعریف کرده‌اند: 
«دین شکلی از دانش است.... که به مسائل ازلی و ابدی دربارهُ معنا پاسخ می‌دهد» (باد. ۰۱۹۷۳ ص ۷۹). از 
یک جهت. دین جاهای SE‏ دانش ما را در باب زندگی و جهان پر می‌کند» و به ما احساس امنیت می‌دهد. 


اين نکته بخصوص وقتی درست است که با بحران و مرگ مواجه می‌شویم. بنابراین» دین نوعی رشد و 


1. mechanism 


۴ >< روانشناسی دین 


تکامل ‏ بهنجاره طبیعیء و کارکردی است که براساس آن «اشخاص به لحاظ فکری و عاطفی آماده می‌شوند 
تا با جنبه‌های ناخوشایند هستی‌به نحوی مثبت روبه‌رو شوند و JS‏ وضع موجود را با نگاهی دیگر تفسیر 


نیاز به تسلط 
A 2 7‏ ; ار ور . ۳ 35 . ند 1 
مثل مفهوم «معنا» مفهوم «تسلط » نیز هم در فلسفه و هم در روانشناسی تاریخی طولانی دارد. تسلط به 
معنای قدرت محور فلسفة هابز و نیچه است. راید (۱۹۶۹) قدرت را یکی از نیازهای اساسی انسان می داند. 
آدلر آن را «ضرورت ذاتی حیات» می‌شمارد (به نقل از وایزن ۰۱۹۹۷ ص ۱۳۱). اگرچه کمال مطلوب در 
شکوفا می‌شود» (ص ۴۲۵). بومیستر(۱۹۹۱) معتقد است که احساس ذهنی تأثیرگذاری شخصی جوهرة 
čal bs 5‏ 


جنبة اسنادی his‏ 

گفتیم که فرایند اسناد بیان‌گر نوعی جستجوی معناست. نوعی نیاز به دانستن. نیز نشان‌دهندة نیاز به 
برتری و تسلّط است. یکی از چهره‌های مهم در نظرية اسناد و پژوهش در مورد آن. هرولد کلی. گفته است: 
این نظریه توصیف فرایندهایی است که چنان عمل می‌کنند که گویی فرد راغب است که بر ساختار de‏ 
محیط خود برتری یابد» (کلیء ۰۱۹۶۷ ص (VAY‏ هم اندامگان‌های بر ترء بویژه وقتی با خطر آسیب یا درد 
روبرویند. می‌گوشند تا نتایج رویدادهایی را که بر آنها مؤثر است پیش‌بینی و / یا مهار کنند (سلیگمن, 
۵ این عامل را نظریه‌پردازان و پژوهش‌گران اسناد با غرابت ناکامی یا شکست. عدم تسلط. و 
محدودیت آزادی شخصی مربوط دانسته‌اند (برلاین. ۱۹۶۰؛ ونگ. ۱۹۷۹ ونگ و واینر. ۱۹۸۱؛ ورتمن. 
۶ شاید مردم با فهم cline‏ آنچه روی می‌دهد و توانایی پیش‌بینی آنچه اتفاق خواهد افتاد به نوعی 
حش Lbs‏ دست aul‏ حتی اگر نتیجة کار ناخوشایند باشد. 

دین و نیاز به تسلّط 

دیدیم که دین به مردم کمک می‌کند تا از جهان شخصی خود سر در آورند و این کار را با معنادادن به 
زندگی عملی و روزمرة آنان انجام می‌دهد. بویژه در مسائلی چون مرگ و مردن که اضطراب‌انگیزترند. 
اغلب وقتی مردم چنین «اطلاعاتی» به‌دست می‌آورند. احساس می‌کنند که تا حڈی بر زندگی خود تسلط 
دارند. فنون گوناگونی احساس چیرگی شخص را تقویت می‌کنند مثلاً نیایش و شرکت در آیین‌ها و مراسم 
مذهبی. می‌توان استدلال کرد که آیین مذهبی و نیایش ساز و کارهایی است برای افزایش حش 


1. development 2. control 


فصل اول: ماهیت و کارکردهای روانشناختی دین > ۲۵ 


pa ۳4 - > 1 bad ۱ -A 
خویشتن‌داری و تسلط بر جهان خویش. گیبز (۱۹۹۴) مذعی است که فراطبیعت‌گرایی وقتی سر بر‎ 
می‌آورد که کوشش‌های عرفی برای ایجاد تسلط به شکست می‌انجامند. وایز (۱۹۹۷) نشان می‌دهد که‎ 
و اعتقاد به آن در ارتباط است. در حقیقت. رابطۀ متقابل و‎ gale فقدان تسلّط تا چه حد با رشد خرافه و‎ 

تاریخی جادو و دین نوعی پاسخ به تردید و درماندگی است. 

پیش از این» با توجه به اهمّیت توهم برخورداری از تسلّط. به اظهارات لفکورت (۱۹۷۳) و بومیستر 
)1441( اشاره کردیم. نیز یادآور شدیم که مفهوم تسلط که از لحاظ شخصی اهمّیت دارد امری ذهنی 
تسلط ناکام مانده‌اند (مثلاً وقتی که مرگ نزدیک است). وقتی چنین اتفاقاتی رخ می‌دهد. مردم به 
احساس ذهنی و موهوم تسلط نیاز می‌یابند و غالبا به ایمان خود روی می‌آورند و احتمالاً دست به دعا 
برمی‌دارند تا باز این احساس در آنها پدید آید که کاری می‌کنند که ممکن است Fhe‏ باشد. به این ترتیب 
احساس ذهنی تسلّط افزایش می‌یابد. GUT‏ امیدوارند که روی آوردن به منبع نهایی قدرت. با هر تعریفی 
که از آن داشته باشند» سرانجام مؤثر افتد. به هر حال. دستیابی به چیرگی اندیشه‌ای نیرومند است وه اگر 


جامعه‌ورزی: نیاز به تسلط 

تعریف جامعه‌ورزی 

یک اصل به‌راستی اساسی این است که ما انسان‌ها نمی‌توانیم بدون دیگران به سر بریم. بودش و زایش ما 
مرهون ارتباط و وابستگی متقابل است و در سراسر زندگی خود نیز ناگزیریم که با دیگران در پیوند و رابطة 
متقابل باشیم. «جامعه‌ورزی i‏ به رفتارهایی دلالت دارد که اندامگان "ها را به یکدیگر مربوط و فرد را با 
گروه همسان می‌کنند (بروبر, ۱۹۹۷). از جملة این رفتارها می‌توان به جلوه‌های حمایت اجتماعی» 
همکاری» وفاداری به معیارهای گروه. دلیستگی به دیگران» نوع‌دوستی ‏ و بسی کنش‌های دیگر اشاره 
کرد که گروه‌های نقش‌مند" به نحوی مؤثر حفظ می‌کنند. نظام‌های ایمان این اهداف را برای بسیاری از 
مردم برآورده ALS ge‏ و در عوض نظام فرهنگی هم دین را در پناه خود جای می‌دهد. 


دین و جامعه‌ورزی 
دین افراد را به یکدیگر و به گروه‌هایشان پیوند می‌دهد؛ اعضا را در پيکرة اجتماعی ادغام می‌کند» و در عین 
حال مانع رفتار انحرافی می‌شود. به گفتة لامزدن و ویلسون(۱۹۸۲)» دین «ابزاری قدر تمند» است « که مردم 
از طریق آن در قبیله ذوب‌می‌گردند و به لحاظ روانی نیرومندمی شوند» (ص LY‏ به این ترتیب. هم گروه‌های 
مذهبی و هم جوامعی که این گروه‌ها بخشی از آن‌اند خود را به لحاظ تعداد و اهمّیت تقویت می‌کنند. 
self-control 2. sociality‏ .1 


3. organism : 4. altruism 


5. functioning 


۶ + روانشناسی دین 


در این پیوند زندگی اجتماعی با ایمان نوعی الگوی دایره‌وار دیده می‌شود. دین گروه اجتماعی واحدی 
را پدید می‌آورد» و آن گروه اجتماعی به digi‏ خود احساسات دینی را تقویت می‌کند. داده‌های موجود 
نشان می‌دهند که اعضای کلیسا در قیاس با دیگران از شبکه‌های حمایت اجتماعي گسترده‌تری 
برخوردارند؛ به‌علاوه» کسانی که ملتزم به دین‌اند نسبت به همتایان کمتر مذهبی خود نقش مثبت‌تری در 
روابط درون‌خانوادگی ایفا می‌کنند (پارگامنت» ۱۹۹۷). بسیاری از این ملاحظات را مرهون افزایش 
احساس las‏ به جامعه و ادغام در اجتماعی می‌دانند که اعضایش با یکدیگر هم‌عقیده‌اند. این ممکن است 
به این معنی باشد که اعضای کلیسا و نیز کسانی که در خانواده‌های کلیسارو پرورش یافته‌اند بیش از کسانی 
که به زندگی اخروی عنایتی ندارند به گروه‌های اجتماعی می‌پیوندند. داده‌ها این استنباط را تأیید 
می‌کنند (گریوز: وانگ» مید. جانسون, و کلاگ. ۱۹۹۸). 

علاوه بر این» ستّت‌های دینی پیوسته بر اهمّیت ازدواج و تولید مثل ASE‏ می‌کنند (هولت. ۱۹۵۸). 
توقع ازدواج و بچه‌دار شدن در زوج‌هایی که زن و مرد هر دو عضو یک کلیسایند احتمالاً بر باروری آنها 
تأثیر مثبت می‌گذارده زیرا نرخ زاد و ولد در بین این زوج‌ها عموماً بالاست (موټری» ۱۹۶۲). نیاز شدیدی به 
پژوهش جدید در این عرصه وجود دارد» چون ممکن است از این لحاظ تفاوت زیادی میان پیکره‌های 
مذهبی مختلف وجود داشته باشد. این نکته ظاهراً در مورد برخی گروه‌های محافظه کار رو به گسترش» 
نظیر کلیسای عیسی مسیح قذیسانِ امروزین aS)‏ به نام مورمون‌ها" هم معروفاند) صادق است. این 
الگوی تقویت دو سویه احتمالاً این بدی را هم داردکه دسترسی به کسانی راکه عقاید دینی مختلفی دارند 
محدود می‌کند» و می‌تواند. در زوج‌هایی که با هم اختلاف مذهب دارند. موجب نرخ CYL‏ طلاق باشد و 
cule,‏ زناشویی آنها رااکاهش دهد yy!)‏ و چیزیک. ۱۹۹۳؛ لوینگر» ۱۹۷۹؛ شورتز و وُردینگتون, ۱۹۹۴). 

به این ترتیب آدمی ممکن است ایمان دینی را مقوّم تعلّقات درون‌گروهی» رفاه. و تحوّل اجتماعي 
مثبت بداند. به‌علاوه, دین ظاهراً به افزایش استعداد تولید مثل و استعداد ارثی می‌انجامد. به‌نظر می‌رسد 
که پیوندجویی " مذهبی راه‌های اجتماعی مهمی را از جهات مختلف برای مقبولیت" و ادغام" 
میان‌فردی ۶ در جامعه می‌گشاید. 


چارچوب: جهت‌ها و اقتضائات 
چارچوب " ما در این فصل به شیوه‌ای مقتماتی و نسبتاً فشرده عرضه شده است. در فصل‌های آینده 
(بویژه فصل‌های ۳ و ۱۵. چنان که گفتیم» این اندیشه‌ها به تفصیل بیان می‌شوند. در ارتباط با 


1. Church of Jesus Christ of Latter-Day Saints 
2. Mormons 3. affiliation 
4. approval 5. integration 


6. interpersonal 7. framework 


فصل اول: ماهیت و کارکردهای روانشناختی دین + ۲۷ 


زیست‌شناسی» بحث ما بر امکانات تکاملی و ارثی استوار است. وقتی همة این جوانب را با هم جمع کنیم» 
به Jai‏ & روانشناختی عمومی در دين می‌رسیم که در فهم aged‏ ارتباط مردم با ایمانشان سودمند است. 


ols نمای‎ 

Ladia‏ مختصر این فصل بر روانشناسی دین کوشیده است تا ابعاد اصلی این رشته را مشخص کند. 
چنان‌که هر OLS‏ درسی مقتّماتی و استاندارد در حوزۀ روانشناسی جنبه‌های مهم این رشته را مرور 
می‌کند. هریک از عرصه‌هایی که در این فصل مطرح شد به‌صورت کتاب‌هایی درآمده است که ویژگی‌های 
مسألۀٌ مورد بحث را تحلیل و تبیین می‌کنند. 

ما جهت‌گیری‌ای را عرضه کرده‌ايم که بر نظریه و اندازه گیری عینی ASE‏ می‌کند. ما به دنبال دانشی 
هستیم که هم ple‏ و هم بازآفریدنی باشد. هدف ما این است که به محدوده‌ای علمی از روانشناسی دين 
دست یابیم» و اهقیت چنین چارچوبی را نشان دهیم. فصل بعد این رویکرد را به‌نحو روشن‌تری توصیف 
می‌کند. وقتی تلاش ما در این مورد به انجام رسد معلوم می‌شود که دین تا چه حد با زیست‌شناسی» و نیز 
با رشد فردی در طول زندگی مربوط است؛ جلوه‌های تجربی دین را توصیف می‌کنیم؛ و سرانجام اهقیت 
ایمان را در زندگی اجتماعی. سازواری» سازگاری» و اختلال روانی نشان می‌دهیم. به عبارت ساد دين 
ویژگی اساسی وجود آدمی است. که ما سعی می‌کنیم در این صفحات به ارزیابی روانشناختی آن بپردازيم. 

از منظر علمیء مهم‌ترین Shay‏ چارچوب منسجم ما این است که آزمون‌پذیر! است. خلاصه. 
معیارهایی که بر نیاز به معناه تسلّط. و جامعه‌ورزی استوارند لاجرم با التزام دینی رابطة مثبت دارند» و 
فرض ما بر این است که این معیارها دخالت عوامل ارثی را قوی‌تر از آن حڌی نشان می‌دهند که ما عجالتاً 
در تقیّد مذهبی می‌بينيم. از لحاظ آماری حذف این نیازها از داده‌هایی که نقش ورائت را در دین aol‏ 
می‌کنند موجب می‌شود که نشانه‌های تأثیر مستقیم ورائت بر دين به نحو معنی‌داری کاهش یابند. L‏ 
به کّی ناپدید شوند. چنین یافته‌هایی نمی‌توانند اثبات کنند که دین MALS‏ از نیازهایی که در این‌جا 
برشمردیم سرچشمه می‌گیرد. لیکن, آنها b5‏ بیانگر این اندیشه‌اند که دین در برآوردن نیاز انسان به معناء 
تسلط. و جامعه‌ورزی عاملی نیرومند است. ناگفته پیداست که این نیازها در قالب فرهنگ جلوه‌گر 
می‌شوند. 

ضمیمه: فرایندها و ملاحظات آماری 

چنان‌که در متن این فصل گفتیم. این ES‏ دین را بیشتر از زاوية روانشناسی تجربی بررسی می‌کند. در 
سراسر کتاب بارها به فرایندهای آماری " مختلف اشاره می‌شود که مهم‌ترین آنها عبارت‌اند از همبستگی» 
تحلیل pele‏ و پایایی و اعتبار. برای کمک به خوانندگان» این فنون را به اختصار توضیح می‌دهیم. 


1. testable 2. statistical 


۸ > روانشناسی دین 


«همبستگی '» شیوه‌ای " است که میزان پیوند ميان دو متغیّر را مشخص می‌کند. محاسبات آماری عددی 
به‌دست می‌دهند که «ضریب همبستگی» نأمیده می‌شود. این عدد می تواند دامنه‌ای را از ۱/۰۰- تا صفر و 
پس از آن تا ۱/۰۰+را در بر بگیرد. همبستگي صفر به این معناست که ميان دو متغیّر هیچ رابطه‌ای وجود 
ندارد. هرچه ضریب همبستگی بیشتر باشد» یعنی به ۱/۰۰- یا ۱/۰۰+ نزدیک‌تر باشد. ار تباط ميان دو 
متغیّر مورد بررسی قوی‌تر است. همبستگی‌ها مهم‌اند چون متضمّن پیش‌بینی‌اند. پژوهش‌گر می‌تواند با 
استفاده از فرمول‌های مناسب. از ضریب همبستگی بهره گیرد و از روی واکنش شخص در یک زمینه 
پیش‌بینی کند که همان فرد در زمینۀ دیگر چه پاسخی می‌دهد. البته. هرچه ضریب همبستگی به ۰ ۱/۰- 
یا ۱/۰۰+ نزدیک‌تر باشد. پیش‌بینی‌هایی که می‌توان کرد قوی‌تر است. 

اگر ضریب همبستگي محاسبه شده در So‏ فاصل میان صفر تا ۰۱/۰۰ باشد. Abad,‏ میان متفیّرها را 
«مثبت» می‌نامیم. هرچه ارزش یک متغیر افزايش یابده بر ارزش متغیّر دیگر هم افزوده می‌شود. به بیان 
دیگرء نمره‌های دو معیار با هم افزایش و کاهش می‌یابند. مثلاً می‌دانیم که تصوّر رحمانی از خدا با رفتن به 
کلیسا رابطة مثبت دارد. هرچه شخص بیشتر اعتقاد داشته باشد که خدا مهربان است. احتمال این‌که به 
کلیسا پرود بیشتر است. اگر همۀ کسانی که اعتقاد دارند خدا مهربان است هميشه به کلیسا بروند» اما 
هیچ‌یک از کسانی که خلاف این اعتقاد را دارند هرگز به کلیسا نروند. همبستگی ۱۰۰ است. البته, 
«همیشه» و «هرگز» احتمالاتی نظیر این موارد را از نظر دور می‌دارند: بیماری ممکن است عده‌ای راء به رغم 
اعتقاد به خدای مهربان» از رفتن به کلیسا باز دارد؛ مرد ملحدی ممکن است به کلیسا برود «تا با دختری 
بسیار جذاب قاطی شود»؛ و تعبیر عدّه‌ای هم از یک مسأله ممکن است با برداشت ما فرق داشته باشد. پس 
همبستگی‌ها هرگز به ۱/۰۰ نمی‌رسند و در حقیقت بندرت به ۰/۵۰ می‌رسند. 

آیا همبستگي ۰ ارزشی دارد؟ اگر اهمّیت احتمالات را در نظر بگیریم بله» ارزش دارد. اگر ۰/۵۰ را 
بین دو Laas‏ مساوی توزیع کنیم حاصل ۰/۲۵ است. که تقریباً می‌توان آن را درصدی دانست که به ما 
اجازه می‌ذهت تا رویدادی را به مدای AUNT‏ خد احتمال Sahu‏ کم گر Seen‏ میان رقتن 
به کلیسا و اعتقاد به خدای مهربان در Se‏ ۰/۵۰ باشد. ما می‌توانیم به میزان ۲۵/۰ بالاتر از حذ احتمال 
deo‏ این اعتقاد را با توجّه به این‌که هرکس چقدر به کلیسا می‌رود پیش‌بینی کنیم. 

به ob‏ داشته باشید که این رابطه کامل نیست. بخشی از نقص کار ممکن است ناشی از نادرستی 
معیارهای ما باشد. نمونة ما ممکن است کسانی را در بر بگیرد که از یک‌بار در سال تا یک‌بار در هفته و حتا 
بیشتر به کلیسا می‌روند. ممکن است نتوانیم در سؤال خود هر پاسخ محتملی را در نظر بگیریم. در bee‏ 
پاسخ‌دهندگان ممکن است کسانی باشند که به‌راستی «کلیسارو» نباشند یعنی فقط برای خوردن غذای 
کلیسا به آن‌جا بروند. یا فقط در جلسات هیأت رئیسه شرکت کنند. یا در کلیسا درس بخوانند» و از این 


1. correlation 2. procedure 


فصل اول: ماهیت و کارکردهای روانشناختی دین + ۲٩‏ 


قبیل. نیزه علاوه بر اعتقاد به خدای مهربان, ممکن است متفیرهای بی‌شمار دیگری در کلیسا رفتن مؤ 
باشد. باز هم ۰/۵۰ همبستگی نشان‌دهندة رابطه‌ای معنی‌دار ميان دو شاخص است. 

اگر دامن ضریب‌ها در Se‏ ۰/۰۱- تا ۱/۰۰- باشدء Aba,‏ میان متغیرها را «منفی» می‌خوانند. به این 
معنی که اگرارزش بکی از متفترها فزایش اد ازش دیگریکاهش میا به عبارت دیگره جهت رابطه 
میان نمره‌های دو متغیر متضاد است. مثلاً متفیّر دین ظاهری " ممکن است با Dje‏ نفس " همبستگی 
منفی داشته باشد» پس کسی که دین ظاهری را نفی می‌کند به احتمال زیاد عرّت نفس بیشتری دارد. 

روانشناسی دین میان جنبه‌های گوناگون عقیده یا انگیزش مذهبی عموماً همبستگی‌هایی در حڌ 
۰ + یافته است. همبستگی در Se‏ /۲۰ نسبتاً اندک است اماء با این حال» ممکن است معنی‌دار و مفید 
باشد. 

تفسیر ضریب همبستگی هم به اندازة نمونه‌ای منوط است که ارتباط میان متغیّرها در آن محاسبه 
شده است. هرچه نمونه بزرگ‌تر باشد» ضریبی که می‌توان آن را به لحاظ آماری معنی‌دار» دانست 
کوچک‌تر است. وقتی همبستگی به لحاظ آماری معنی‌دار است» حتا اگر از نظر تعداد کم dL‏ نشانگر 
پیوندی است که احتمال روی دادن آن صرفاً برحسب تصادف بسیار اندک است. وقتی این احتمال کمتر از 
فرضاً ۵ درصد باشد (یاء چنان‌که معمولاً می‌گویند. ۰/۰۵ > ما لاجرم استنباط می‌کنيم که در جمعیت 
آماری میان متغیرها پیوند (ارتباط) وجود دارد؛ پس چنین تلقی می‌شود که متفیّرها به هم مربوطاند. به 
عبارت Ko‏ فرض کنید که به این نتیجه برسیم که ایمان باطنی و احتمال برخورداری از تجربة عرفانی 
دینی همبستگی مد مثبت دارند (مثلاً ۰ اگر نمونه آن‌قدر بزرگ باشد که نشان ن دهد این ضریب 
هتمیستگی led ay‏ آمازی می دار ایت اختمالا تیه می یریم که هر قدر کسی Ley‏ 
مذهبی‌تر باشد. بخت آن‌که از تجربۀ عرفاني دینی برخوردار بوده باشد یا در آینده برخوردار شود بیشتر 
است. 

سرانجام.باید بگوییم که اگر همبستگی به لحاظ آماری معنی‌دار نباشد. دو متغیر «مستقل؛ از یکدیگر 
به‌شمار می‌آیند؛ یعنی همبستگی‌ای را نشان می‌دهند که برای dem‏ مقاصد عملی ply‏ با صفر است. در 
این‌صورت می‌گویند هیچ رابطة معنی‌داری وجود ندارد. 


تحلیل عامل 
«تحلیل عامل» ابزار سودمندی است برای این‌که بدانیم LT‏ متغیرهای گوناگون سازه ای منفرد را اندازه 
می‌گیرند یا چیزهای مختلف راء فرض کنید پرسشنامه‌ای شش ماده‌ای را در مورد انگیزش مذهبی بین 
صد نفر توزیع کنیم. آیا مواد را باید جدا از هم در نظر بگیریم. یا آنها را باید به هم اضافه کنیم تا نمره‌ای 


1. extrinsic i 2. self-esteem 


3. construct 


۳۰ >< روانشناسی دین 


واحد به هر فرد بدهیم؟ اضافه کردن مواد به یکدیگر توصیفی ساده‌تر به‌دست می‌دهد اما آیا le LI‏ 
ارزشمند را از دست می‌دهیم؟ تحلیل عامل می‌تواند پاسخ این سؤال را بدهد. 

باز هم فرض کنید که مجموعهٌ وسیعی از مواد را در اختیار داریم. زیرمجموعه‌ای از این مواد ممکن 
است با یکدیگر همبستگی متقابل داشته باشند. Vel‏ این سوژالات ممکن است همبستگی کمتری با 
وجود دارد. برای این‌که قضیه روشن‌تر شود» فرض کنیم که مواد نخستین مجموعه شکل‌های متفاوتی از 
این گزاره‌اند که «نماز می‌خوانم تا با خدا در ارتباط باشم» از این روء تحلیل عامل همه را در یک گروه جای 
می‌دهد. و ما می‌توانيم این مجموعه را انگیزش مذهبی باطنی " بنامیم. احتمالاً نتیجه می‌گیریم که 
انگیختگی درونی موجب پاسخ دادن به این مواد می‌شود. 

در مورد دومین گروه متغیرهایی که دارای همبستگی متقابل‌اند و با مجموعة اوّل همبستگی ضعیفی 
دارند. می‌توانیم آنها را هم در یک گروه gle‏ دهیم. نمونه‌اش این گزاره است: «من مذهبی هستم پس 
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می‌توانم با آدم‌های خوبی آشنا شوم». ما این نوع مواد را انگیزش مذهبي اجتماعي ظاهری می‌نامیم» چون‎ 
انگیزشی که این پاسخ‌ها را ایجاد می‌کند نسبت به دين جنبة برونی دارد و متوجّه منفعت اجتماعی است؛‎ 
و این منفعت در صورتی به‌دست می‌آید که شخص طوری رفتار کند که انگار آدمی مذهبی است.‎ 

در این مثال» ما دو عامل انگیزش مذهبی را تعیین کرده‌ایم» عامل درونی و عامل اجتماعی برونی و 
می‌توانیم هریک از این عوامل را با نمره دادن به مواد آن اندازه بگیریم. 

تحلیل عامل فرایندی آماری است که آنچه را ما بهشيوةٌ منطقی انجام داده‌ایم به‌صورت ریاضی‌وار 
درمی‌آورد. این فرایند متغیّرهایی را که دارای بیشترین همبستگی هستند در یک گروه جای می‌دهد و 
عنصر مشترک آنها را عامل می‌نامد. اگر چند مجموعه از مواد وجود داشته باشد که بتوان آنها را با چند 
عامل نشان داد. تحلیل عامل این کار را می‌کند. 

تحلیل عامل پیش از هر چیز برای ایجاد مقیاس " به کار می‌رود تا معلوم کند کدام مواد آنقدر شبیه 
هماند که می توان آنها را در قالب یک سیاهه با هم نمره‌گذاری کرد. و چه مواد دیگری را می‌توان باز به 
همین ترتیب با یکدیگر تطبیق داد و مقیاس دیگری به‌وجود آورد. روشن است اگر دو متغیر داشته باشیم» 
یک همبستگی داریم؛ اگر سه متغیر داشته باشیم. سه همبستگی متقابل داریم. در صورت وجود 7 متغیره 
فرمول ۱(/۲ - n(n‏ به ما می‌گوید که چند ضریب همبستگی در کار خواهد بود. پنجاه ماذه جدولی از 
۵ همبستگی به‌وجود می‌آورند. بررسی ۵ همبستگی, برای آن‌که نشان دهیم از لحاظ ذهنی 
کدام‌یک با هم تطابق دارند و باید عامل شمرده شوند. بیش از آن‌که موجب دستیابی به عامل باشد باعث 


> خستگ > چشم و سردرد أست. 


1. Intrinsic Religious Motivation 2. Extrinsic Social Religious Motivation 


3. scale 


فصل اول: ماهیت و کارکردهای روانشناختی دین + ۳۱ 


خوشبختانه امروز با استفاده از کامپیوتره می‌توانیم محاسبه‌های پیچیده‌ای انجام دهیم که مبیّن 
تعداد زیادی همبستگی در تعداد بسیار کمتری از عوامل اساسی‌اند. ممکن است پنج یا شش عامل از 
تحلیل ۱۲۲۵ همبستگی در میان ۵۰ متغیّر مذکور در بالا به‌دست آید. این رویکرد را بسیاری از 
پژوهش‌گرانی که آرای گوناگون GUT‏ دربارة دین در این متن بررسی شده است به کار گرفته‌اند. 

خطر اصلی تحلیل عامل در این است که متفیّرهای عرصه‌های مختلف را با هم گروه‌بندی می‌کند. 
«عرصه » شامل حوزه‌ای است که انتظار می‌رود اصول روانشناختی در آن یکسان باشند. مثلاً «عقیده» 
(یعنی احتمال این‌که گزاره‌ای درست باشد) با «عاطفه» (یعنی احساسات) فرق دارد. عبارت Woh‏ به خدا 
عقیده دارند و شادند؛ شیطان به خدا عقیده دارد و بر خود می‌لرزد» نشان می‌دهد که نتیجه در یک عرصه 
(عقیده به خدا) همواره به doje‏ دیگر (عاطفه) تعمیم نمی‌یابد. جمع کردن عرصه‌های مختلف در عامل 
مشخص «دوغ و دوشاب را با هم یکی می‌کند. یک نمونة تاریخی مقیاس جهت‌گیری مذهبی آلپورت ' 
(آلپورت و راس» ۱۹۶۷) است. این مقیاس مواد چند عرصه را با هم درمی‌آمیخت جمثلاً انگیزش مذهبی 
در این مورد که چرا کسی نیایش می‌کند. و رفتارهایی نظیر شرکت در مراسم عبادی. بنابراین 
نمی‌توانست به فهم رابطه میان عرصه‌های انگیزش مذهبی و رفتار مذهبی کمک کند. وقتی میان این 
مقیاس و متغیر دیگر همبستگی دیده می‌شد» هیچ‌کس نمی‌توانست بگوید که این مقیاس با انگیزش 
مذهبی برای نیایش در پیوند است. یا با عبادت» یا با هر دو. (اگر همبستگی و تحلیل عامل هر دو 
موضوعات تازه‌ای برای شما هستند. این قسمت‌ها را علامت بزنید و بعداً که در جریان بحث از این سازه‌ها 
استفاده می‌شود به آنها مراجعه کنید.) 

abl‏ و اعتبار 

چنان‌که در متن این فصل یادآورشدیم. بای به نحوی مطمئن شویم که معیارهای‌روانشناسی دین براستی 
از عهدة کاری که متعی آن هستند برمی‌آیند. ما به دو ملاک «اعتبار» و «پایایی» به اختصار اشاره کردیم. 

بدبختانه, در مورد امکان اختلاف میان «زندگی واقعی» و آنچه سياهه‌ها به ما می‌گویند استدلال‌های 
بسیار اساسی وجود دارد. اگرچه ما نمی‌توانیم پاسخ دقیقی به این مسأله بدهیم. Wl‏ دلایل معقولی در 
دست است حاکی از اين‌که پرسشنامه‌ها معمولاً به اطلاعاتی می‌انجامند که پژوهش‌گران به دنبال آن‌اند. 
این استدلال اخیر به مسألة اعتبار مربوط می‌شود: LI‏ آزمون همان چیزی را اندازه می‌گیرد که قرار است 
اندازه بگیرد؟ شاید بهترین راه تشخیص این امر به کار بستن آزمون باشد برای اثبات آنچه نظریه می‌گوید 
که باید آن را اثبات کند. 

اعتبار مستلزم پایایی است یعنی استمرار و تداوم در سنجش معیار. این تداوم ممکن است در طول 
زمان. یا در مواد آزمون روی دهد یعنی وقتی‌که مقیاس فقط یک‌بار به کار رفته است. آیا همة مواد آزمون 


1. domain 2. Allport’s Religious Orientation 


YY‏ >< روانشناسی دين 


یک چیز را اندازه می‌گیرند؟ آزمون ممکن است پایا" باشد و با این حال معتبر نباشد. اقا عکس این قضیّه 
صادق نیست. پایایی را اصطلاحاً «اعتبار آدم بی‌نواه نامیده‌اند. اگر کسی نتواند پایایی پرسشنامه را نشان 
دهد. آن را باید نامعتبر دانست. پس این Abad‏ شروع خوبی است. (اگرچه ما در این بحث بیشتر به 
پرسشنامه اشاره می‌کنیم» دیگر ترفندهایی هم که در متن این فصل ذکر شدند ممکن است از ضریب 
پایایی برخوردار باشند.) 

پایایی و اعتبار را می‌توان با انواع ترفندهای آماري شبیه همبستگی ارزیابی کرد پس می‌شود از 
ضریب‌های پایایی و اعتبار هم سخن گفت. در مورد پایایی. وضع مطلوب این است که ضریب‌ها بیش از 
۵ باشند. اما برای مقاصد پژوهشی می‌توان به ۰/۶۰ هم رضایت داد. و سپس باید پی برد که چطور 
می‌توان پایایی مقیاس را افزایش old‏ مثلاً می‌توانیم از مواد بیشتری استفاده کنیم. یا همان مواد موجود 
را تصحیح کنیم و بهبود دهیم. هیچ خط مشیی برای اندازهُ ضریب اعتبار وجود ندارد. ما فقط به این امید 
کار را شروع می‌کنیم که این‌همه سرانجام از لحاظ آماری معنی‌دار شود. و هرچه معنای آماری آنها بیشتر 
باشد» پهتر است. 

وقتی پرسشنامه‌ای داریم که پایایی خوبی را نشان می‌دهد. آن را «مقیاس» می‌نامیم. مقصود از 
مقیابنبه‌طور IS‏ متجموعه‌ای از هواد اسنت که با هم جع مي‌شوند: کا تمرمای به آن مقیاس بذهند: اما این 
اصطلاح در ریاضیات و علوم اجتماعی معانی دیگری دارد؛ پس خوانندة علاقه‌مند باید برای اطلاع بیشتر 
به منابع و Sok‏ دیگر بنگرد. در این‌جا ما با قلمرو «روان‌سنجی € سر و کار داریم که به سنجش 
روانشناختی مسائلی می‌پردازد که پیش از این ذکر شد. 

از میان مفاهیم آماری و روان‌سنجانه؟ فقط به آنهایی پرداخته‌ايم که در نزد بسیاری از کسانی رایج 
است که در حوزة مورد نظر ما کار می‌کنند. روانشناس بودن,» بویژه پژوهش‌گر تجربی بودن» به این معنی 
اک که‌باید با طف وسیعی از مشاهیم و ترفد هات آماری WET‏ شویم ایدو اریم که بیان ما در این کات 
چندان مبهم و دشوار نباشد. می‌توانید از اصطلاحات روان‌سنجانه و آماری که در این صفحات دیده 
می‌شوند فهرستی تهیه کنید. و سپس آنها را عمیق‌تر از آنچه ما در اين‌جا می‌توانیم انجام دهیم بررسی 
کنید. 


1. reliable 2. psychometrics 
3. psychometric 


فصل ۲ 


(Slacks‏ تجربی روانشناسی دين 
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بدون شناخت خود شناخت خدا ممکن نیست. 

- امضای خداست. امضای خدا هرگز جعلی نیست. 
.... مثل اغلب آمریکایی‌هاء ایمان من شامل عقیده به همۀ ادیان» از جمله دیین 
خودم است اما بدخواه کسی نیستم فارغ از این‌که به چیزی معتقد باشد یا نباشد. 
OW‏ با هر چیز دیگری فرق دارد؛ چون در دین جستن همان یافتن است. 


انسان بدون دین مخلوق شرایط است '. 


بررسی دین از لحاظ تجربی 

روانشناسی از نخستین روزهای پیدایش خود دین را مورد بررسی قرار داده است. در ۰۱۹۰۲ ویلیام جیمز - 
فیلسوف آمریکایی و یکی از بنیادگذاران روانشناسی دین - درس‌های مشهور خود را موسوم به 
درس گفتارهای گیفورد" در دانشگاه ادینبورک عرضه کرد. این درس‌ها اندکی بعد در کتابی به نام انواع 
تجربۀ دینی منتشر شد (جیمز ۲ ٩۱۹۸۵/۱۹۰‏ نیز بنگرید به گرساچ و اسپیلکاء ۱۹۸۷). این اثر را می‌توان 
موفق‌ترین OLS‏ در تاریخ روانشناسی دانست. زیرا بیش از صد سال است که پی در پی چاپ می‌شودا 

توفیق انواع جیمز مرهون چند ویژگی است که سرفصل مباحث ما در این کتاب است. نخست Bae‏ 
ماهیت دین است. که با مفاهیمی چون پدیده‌های روانی و خرافات قیاس می‌شود. برای نمونه. جیمز 


۱. این نقل قول‌ها بترتیب از منابع ذیل برگرفته شده‌اند: جان کالون به نقل از کونکل کوک مشل, دوتری» و هاوئنشتاین 
)444 ص ۱۹۳)؛ sal‏ جو لوید. به نقل از نسخة VO!‏ نیویورک تایمز(۲۶ اوت ۲۰۰۲)؛ سارویان NAVY)‏ ص ۱۳۰)؛ 
کر( ۱۹۹۰/۱۹۲۶ ص CAF‏ و جولین چارلز هیر به نقل از فرهنگ اقوال آکسفورد ) AIDA‏ ص ۰۲۳۷ ش OA‏ 

2. Gifford lectures 


۴ > روانشناسی دین 


کتاب‌ها و مقالاتی دربارة هر دو موضوع دین و پدیده‌های روانی نوشت؛ این دو چه تفاوتی با هم دارند؟ 
مسألة دوم این است که دین انسان را یاری می‌دهد یامانع اوست؛ یعنی آیا دين نفعی به همراه دارد که بر 
ضرر احتمالی آن بچربد؟ در بررسی علمی دین این مسائل امروز به همان اندازه مهم‌اند که در سال ۱۹۰۲ 
بودند. 

هر یک از این مسائل را در بخش‌های مختلف این متن بررسی می‌کنيم. مثلا ماهیت دین در فصل ۱ 
موضوع بحث بوده است. بویژه با توجّه به این‌که اصطلاح «معنویت» اخیراً بر دین پیشی گرفته است. مس 
دوم -این‌که دین روابط انسانی را بهبود می‌دهد یا موجب تعضب و مسائل دیگری می‌شود که به این روابط 
لطمه می‌زند در بعضی از فصل‌های آینده مورد توجّه قرارگرفته است. لیکن» در این فصل, نخست دین را 
از سایر مفاهیمی که مشابه آن تلقی می‌شوند جدا می‌کنیم. سپس رویکردهای چندبُعدی و اجتماعی - 
روانشناختی را در بررسی دین به کار می‌گیریم» و به برخی مسائل دیگر توجه می‌کنیم که برای ایجاد 
پایه‌های نوعی روانشناسی دین تجربی لازم‌اند. 


جدا کردن دین از مفاهیم دیگر 

در فصل ۱ از تعریف دین اجتناب کردیم. با این حال» لازم است که دین را از سایر مفاهیمی که احتمالاً با 
آن همپوشانی دارند جدا کنیم. این کار باعث می‌شود که با نظریه و پژوهش تجربی در روانشناسی دين به 
شیوه‌ای مشخص تر روبه‌رو شویم. انواع Law‏ دینی جیمز مدخلی برای ورود به این قلمرو است. تلقی وی 
از دین مانند تلقی اکثر مردم عامی بود. که هیچ اطلاعات gale‏ دربارۀ Gyo‏ ندارند. دینء از نظر جیمز در 
بر گیرندة عقایدی است دربارة «واقعیت غایی e‏ و رابطة ما با آن. «غایی» به شکل ple‏ و رایج در قالب مرجع 
نهایی - خدا یا خدایان - یا در قلمرو نهادهای دینی و نمایندگان آنها تعریف شده است. 

اگرچه انواع جیمز مبتنی بر توصیف‌های سئتی دربارة دین است. جیمز خود را به چنین تعریف‌ها و 
توصیف‌هایی مقیّد نمی‌کند. او دربارة پدیده‌های روانی هم پژوهش کرد و آثاری به چاپ رساند. در این 


بخش, هم پدیده‌های روانی و هم خرافه را در ارتباط با دین بررسی و ملاحظه می‌کنیم. 


پدیده‌های روانی 
پژوهش‌های جیمز در پدیده‌های روانی (مثلاً پیش‌گویی oral‏ خواندن ورق‌های بازی. عددشناسی l‏ 
ستاره‌شناسی, روا دور جنبانی " و غیره) به مجموعه‌ای از نامه‌هاء مقالات» و نقد و بررسی‌ها دربارة 
گزارش‌هایی انجامید که از چنین رفتارها و رویدادهای غیرطبیعی ثبت شده بود (اشمایدلره ۱۹۹۲). او 
ادراک فراحسی | گسستگی* (مثلاً نوشتن خودبه خود که در آن دست می‌نویسد حال آن‌که صاحب 
ultimate reality 2. numerology‏ .1 


3. psychokinesis 4. extrasensory 


5. dissociation 
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دست ظاهراً نمی‌داند چه چیزی نوشته می‌شود) و ارتباط با ارواح را هم مورد بحث قرار داد (بنگرید به 
مرفی و بالو ۱۹۶۰). در این مقاله‌ها التزام شدید جیمز به داده‌ها مشهود است. وی به جای تفکر محض به 
دنبال رویدادهای عینی و واقعی بود» و به‌شت انتقاد می‌کرد از دانشمندانی که گمان می‌کنند پدیده‌های 
روانی روی نمی‌دهند. نیز به آنان که وجود چنین پدیده‌هایی را به این دلیل که کسی مذعی رویداد 
آنهاست باور دارند به دیدۀ تردید می‌نگریست. جیمز پس از یک عمر جستجو برای شواهدی که مژید 
پدیده‌های روانی باشند, به این نتیجه رسید که تقریباً همة این رویدادها علل طبیعی دارند. با این‌همه. 
همچنان بر آن بود که با توجه به تعداد کسانی که متعی برخورداری از تجربه‌های روانی‌اند» باید مقداری 
حقیقت در این گزارش‌ها وجود داشته باشد. به عبارت دیگر» جیمز در این مورد به اجماع عام - ملاکی 
غیرعلمی و غیرتجربی PD-‏ بود. 

یکی از حوزه‌هایی که جیمز آن را تا حڌی قابل تبیین می‌دانست گسستگی بود. چنان‌که در بالا اشاره 
شد گسستگی شامل نوشتن خودبه خود است؛ نیز شامل تلقین! پساهیپنوتیسمی" و دیگر اعمال و 
سخنانی است که شخص بی‌اختیار انجام می‌دهد یا می‌گوید. محور تفر او دربارة این پدیده‌ها ضمیر 
نیمه‌هشیار "کیهانی بود بازتابی از ذهنی عام و جهانی که بر همة مردم مؤئر است (و به نوبۀ خود بايد در 
نظر گرفته شود). 

جیمز پیوسته مسأل فریب‌کاری را در نظر داشت. یعنی دریافته بود که میانجی آها و افرادی نظیر آنان 
تجربه‌های خود را تحریف می‌کنند و تا So‏ زیادی به فریب و نیرنگ روی می‌آورند. به هر تقدیر آنچه 
جیمز در نهایت می‌پذیرفت این بود که شواهد ناچیزی بر AL‏ اظهاراتی به همان اندازه ناچیز وجود دارند 
که نشان می‌دهند در میان انبوهی از گزارش‌ها احیاناً رویداد معتبری هم می‌توان یافت. 

در این چارچوب. دین امری جدا از پدیده‌های روانی به‌نظر می‌رسد. ادراک فراحشی» رویدادهای 
گسستی ۵ و ارتباط با ارواح از طریق میانجی‌ها اموری است که بندرت در دین دیده می‌شود. به رغم برخی 
شباهت‌ها میان Sheds‏ روانی و تجربه‌های دینی» تفاوت‌های مشخصی Glee‏ آنها وجود دارد. قلمرو 
روانی کاملاً فردگرایانه. بسیار گذراء با ساختاری سخت نامنسجم. در تضاد با عقل و منطق, و فاقد بنیاد 
تاریخی و فرهنگی است. به‌علاوه» متعیات روانی معمولاً به لحاظ اخلاقی نامربوط و پیوسته در تضاد با 
تحقیق علمی‌اند. آنها ماهیتاًناپایا" وازاين‌رو به معنایی که در فصل ۱ آوردیم نامعتبرند. عقیدۀ خود جیمز 
این بود که دین معتبر است زیرا زندگی آدم‌ها را تغییر می‌دهد. حال آن‌که پدیده‌های روانی. اگر اصلاً 


وجود داشته باشد. تأثیرات نامعلومی دارند و از این‌رو اعتبارشان پیوسته مورد تردید است. 


1. suggestion 2. posthypnotic 
3. subconscious . 4. medium 


5. dissociative 6. unreliable 
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خرافه 

«خرافه » را «هرگونه عقیده یا نگرش مبتنی بر ترس یا جهل» دانسته‌اند «که با قوانین معهود علمی یا با 
آنچه در جامعه‌ای خاص عموماً درست یا معقول به‌شمار می‌رود ناسازگار باشد؛ مخصوصاً عقیده به سحر و 
جادو و تفال و امور فراطبیعی و غیره» (گورالنیک» ۰۱۹۸۶ ص ۱۴۳۰). pol‏ خرافاتی کسی است که براساس 
چنین عقایدی عمل می‌کند. نمونه‌های اعمال خرافاتی عبارت‌اند از عبور از زیر نردبان» پرهیز از عدد ۱۳ء 
و دست کشیدن به کلاه قبل از هر پرتاب توپ در بازی کریکت. 

این نمونه‌های خرافه حاوی هیچ‌گونه عنصر مذهبی یا معنوی نيستند. اما آیا برچسب «خرافه؛ را در 
بررسی‌های روانشناختی می‌توان به دین هم الصاق کرد؟ فرهنگ جهان یآ کسفورد در باب اصول تاریخی 
(آنینز» ۱۹۵۵) در تعریف خرافه این عبارت را آورده است: «مخصوصاً در ارتباط با دین» (ص ۲۰۸۴). این 
تعریف آشکارا دو مفهوم [«دین» و «خرافه»] را به هم پیوند می‌دهد اما در ضمن بین آنها فرق هم می‌گذارد. 
زیرا این دو حوزه را معادل یکدیگر نمی‌داند. 

یکی از مبانی خرافه را می‌توان در پژوهش‌های مربوط به یادگیری ملاحظه کرد. گرچه این نوع 
پژوهش در اصل به‌دست روانشناس معروف بی. اف. اسکینر (۰۱۹۴۸ ۱۹۶۹) بر روی جانوران صورت 
گرفت. مصداق آشکار خرافه را می‌توان در میان انسان‌ها یافت. خرافه را می‌توان حتا با یک‌بار کوشش به 
انسان آموخت. بویژه اگر این کوشش با تقویت منفی نیرومند همراه باشد (ماریس و میستو ۱۹۹۸). در 
وهلة اۆلء وقتی ترس درد يا هیجان زیاد پدید می‌آید و سپس رفع می‌شود. محزک نامربوطی که مقارن 
چنین موقعیتی روی می‌دهد معنی‌دار می‌شود. مثلاً فرض کنید که ورزشکاری جوراب خاضی پوشیده و 
در آن حال مشکلی که با آن روبه‌روست برطرف شده است؛ از آن پس آن نوع جوراب «جوراب بختٍ» او 
می‌شود و آن را فقط وقتی می‌پوشد که احتمال می‌دهد در شرایطی شبیه موقعیت قبلی قرار گیرد و 
معتقد است که در این صورت جوراب به او کمک می‌کند. ورزشکار خوب می‌داند که جوراب بخت او منطقاً 
هیچ تأثیری در جریان بازی ندارد. اما وقتی آنها را می‌پوشد احساس بهتری دارد. البته اگر موفق شود این 
رویداد را دلیلی بر درستی خرافه‌اش می‌شمارد. 

عجیب نیست که برخی رفتارهای مذهبی هم برای فرد خاضی به‌صورت خرافی درمی‌آیند. این 
رفتارها در عین این‌که غیرمنطقی‌اند از یک پیامد منفی مهم پیشگیری می‌کنند (یعنی مبتنی بر 
ترس‌اند). لیکن باید پرسید که LT‏ دين هم خرافه است. 

دین غالباً از شرایط خرافه به دور است. ادیان. درست يا غلط, معمولاً SLAY!‏ پیشرفته دارند که 
رفتارهای مذهبی را دست کم در نظر کسانی که به آنها معتقدند منطقی جلوه می‌دهد. ترس از پیامد 
سخت و منفی هم بندرت به رفتار مذهبی روزمزه راه می‌یابد. به‌علاوه» بعید است که اعتقاد به دوزخ با 


1. superstition 
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یادگیری یکباره روی دهد انديشة دوزخ. علاوه بر درون‌دادهای شناختی " و انگیزه‌ای"» مستلزم یادگیری 
اجتماعی پیچیده‌تری است.بعداً خواهیم دید که خرده‌فرهنگی "که شخص در آن پرورش می‌یابد یکی از 
عوامل مهم رفتار مذهبی به‌طور IS‏ است. اگرچه دین شامل پاسخ‌های مشروط هم هست. لیکن بسی 
فراتر از این پاسخ‌هاست. زیرا بخش مهتی از یادگیری اجتماعی ممکن است مشمول عوامل وراثتی " و 
تکاملی*باشد و حتا pgba‏ غیرمستقیم تحت تأثیر آنها قرار گیرد. این عوامل در فصل ۳ به تفصیل بررسی 


شده‌اند. 


پژوهش دربارةُ مقايسة پدیده‌های روانی و خرافات با دین 
در مقام علم. روانشناسی Gyo‏ سخت علاقه‌مند به داده‌هایی است که پدیده‌های روانی و خرافه را با خود 
دین مقایسه می‌کنند. اگر دین شامل همان فرایندهای روانی‌ای باشد که در آن دو مفهوم دیگر دیده 
می‌شود باید واجد دو شرط مهم هم باشد. اولاأکسانی که سخت به تجلّیات روانی عقیده دارند یا کسانی که 
سخت خرافی‌اند قاعدتاً باید بسیار هم مذهبی باشند. به عبارت دیگر» می‌بایست میان معیارهای دین از 
یک سوء و معیارهای خرافه و عقاید روانی از سوی دیگر همبستگی‌های مثبتی وجود داشته باشد. شرط 
دومی که لازم است تا پدیده‌های روانی» خرافه» و دین را به لحاظ روانشناختی یکی بدانیم این است که 
همگی به نیازهای واحدی پاسخ دهند. شاید ترس از آینده با روی آوردن به پدیده‌های روانی» خرافه» یا 
دین کمتر شود. پس به لحاظ نظری, اگر کسی پایبند خرافات باشد. دیگر نیازی به دین ندارد. این نگرش 
نشان‌دهندة همبستگی منفی Glee‏ دین و آن پدیده‌های دیگر است. البته» اگر این پدیده‌ها پاسخ‌گوی 
نیازهای روانی مختلف باشند يا اگر فرایندهای روانی مختلفی در کار باشد. آن‌گاه همبستگی‌های منفی را 
می‌توان در میان آنها هم دید. 
پژوهش‌هایی صورت گرفته است که موضع آنها مسائل و اظهار نظرهایی در مورد اعتقاد به این سه 
حوزه است. انبوهی از مواذی که مبیّن عقیده به پدیده‌های روانی» خرافه» و دین است عامل‌یابی شده است 
(بنگرید به فصل ۱). از آنها به سه نتیجه می‌توان دست یافت. اگر مواد دو یا چند حوزه بر یک عامل بار 
شوند» آن‌گاه داده‌ها مود این نظرند که این حوزه‌ها «به لحاظ کارکرد یکسان»اند. اگر مواد دو حوزه در 
جهت مخالف بر یک عامل بار شوند یا دو عامل جداگانه را پدید آورند که همبستگی منفی دارند. آن‌گاه 
نظریة «جانشینی؛ را نمی‌توان رد کرد. (لیکن این نظریه مستقیماًتأیید نمی‌شود. زیرا دین ممکن است از 
ایجاد عقاید روانی یا خرافی پیشگیری کند. درست همان‌گونه که امیدواريم تحصیلات خوب دانشگاهی 
عقاید نامعقول را کاهش دهد.) اگر مواد مذهبی بر عامل جداگانه و ناهمبسته بار شود. نظریه‌های «کارکرد 
یکسان» و «جانشینی» هیچ‌یک تأیید نمی‌شوند. 
cognitive 2. motivational‏ .1 


3. subculture : 4. genetic 


5, evolutionary 


۳۸ > روانشناسی دین 


بررسی‌ها در این حوزه بسیار آندک‌اند. و کار بیشتری لازم است. جانستون, دوگروت. و اسپانوس 
(۱۹۹۵) مجموعه‌ای از مواد را که نشان‌دهندة سازه‌های مذکور است ol pole‏ کرده‌اند. آنها برای 
پدیده‌های نامتعارف» خرافات» شکل‌های خارق‌العادة زندگی» و دین عوامل جداگانه‌ای یافتند؛ این نتایج 
بر ضة فرضیة «کارکرد یکسان»اند. نقد و بررسی اسپارک (۱ 9 ۰) در مورد کارهایی که در این حوزه صورت 
گرفته Whe‏ تفاوت مشخصی است که جانستون و همکارانش (۱۹۹۵) میان دین و خرافه و پدیده‌های 
N $ ۲ ۳ us 5 7‏ 7“ ۱ 
روانی می‌دیدند. لیکن گود (۲۰۰۰) مذعی است که در برخی مفاهیم مذهبی (نظیر افرینش‌باوری e‏ 
فرشتگان» وشیطان) ممکن است عناصر نامتعارف و جودداشته باشدء وداده‌هایی را دراين مورد فراهم آورد. 
برخلاف فرضية «جانشینی». هاینام(۱۹۷۰) بر آن است که خرافه با فقدان هنجارها یا قواعد اجتماعی 
روشن همبستگی مثبت دارد. حال آن‌که هم دین‌داری و هم تربیت علمی با چنین چیزی همبستگی 
منفی دارند. 
از این داده‌ها سه نتیجه عاید می‌شود. ال تعریف خرافه بدون آشاره به دین درست‌تر از تعریفی است 
که دین را هم به خرافه ربط می‌دهد. انیا جیمز حق داشت که پدیده‌های مذهبی را از پدیده‌های روانی 
جدا می‌کرد. LL‏ روانشناسان دین logas‏ و بویژه نویسندگان این کتاب» اگر به پدیده‌های روانی با خرافه 
می‌پردازند به سبب اهمّیت خود آنها نیست. البته خرافه و گزارش‌های حاکی از پدیده‌های روانی تقریباً در 
همه قلمروهای زندگی دیده می‌شوند. و طبعاً در میان افراد مذهبی هم وجود دارند. اما از نظر روانشناسی 


دین Lint‏ همه اموری فرعی و حاشیه‌ای هستند. 


تعریف دین‌داری در روانشناسی دين چیست؟ 

اگر خرافه و پدیده‌های روانی بخشی از روانشناسی دین نیستند. پس این رشته شامل چه چیزی است؟ 
برای پاسخ دادن به این سوال. ما نخست رویکردهای چندبُعدی را که در پژوهش‌های پیشین به‌کار 
رفته‌اند مطرح می‌کنیم تا هم تعریف‌های IS‏ و هم تعاریف دقیق را در عرصه‌های مختلف دین فراهم 
آوریم. رویکردهای منطقی؛ منطقی - تجربی» و تحلیل عاملی همگی مطرح و بررسی می‌شوند. روش دیگر 
برای تعریف روانشناسی دین این است که آن را در ارتباط با زمینه‌های اصلی روانشناسی در نظر بگیریم. 
روانشناسی اجتماعی» روانشناسی gd pe‏ یا روانشناسی Gad,‏ با دين چه رفتاری دارند؟ در این ehad‏ 
اختصاصاً به رویکرد اجتماعی - روانشناختی می‌پردازيم. 


رویکردهای بُعدمند به دین‌داری 


شیفتگی آدمی به بسندگی, به تلخیص امر پیچیده و گنجاندن آن در «۲۵کلمه یا کمتر» غالباً دشمن فهم 
درست است. کلمات نمادهایی هستند که بسیاری چیزها را زیر یک عنوان جای می‌دهند. و واه «دین» 


1. creationism 


فصل دوم: بنیادهای تجربی روانشناسی دین + ۳۹ 


مثل اعلای چنین گرایشی است. وقتی روانشناسان نخستین بار به پژوهش در این حوزه پرداختند» به 
آسانی دست به ایجاد معیارهایی زدند برای سنجش دین‌داری یا دین‌ورزی. لیکن متفکران نکته‌سنج 
به‌زودی این اندیشه را کنار نهادند که مردم را می‌شود در بٌعدی واحد درجه‌بندی کرد که یک سر آن 
احساسات ضة مذهبی است و سر دیگرش نگرش‌های ستتی. اینها نشانة ناخرسندی از چنین نگرش‌هایی 
بود» و از این رو ابعاد 856 زیادی که برخی طیف وسیعی را در بر می‌گرفتند و برخی دیگر میدان دید 
محدودتری داشتند -کمکم در ادبیات پژوهشی پدید آمد. 

وقتی بسیاری از طرح‌واره‌های بُعدمندی را که عرضه شده‌اند بررسی می‌کنیم. می‌بینیم که برخی بر 
هدف ایمان تأ کید می‌کنند. حال آن‌که aid‏ به ریشه‌های احتمالی فردی و اجتماعی دین نظر دارند. اگرچه 
برخی ظاهراًروانشناسی و دین را در هم می‌آميزند. عه‌ای هم هستند که سر نخ‌ها را منحصراً از 
روانشناسی بر می‌گیرند و بر انگیزش یا شناخت تأکید می‌کنند. لیکن مشکل اصلی دوسویه است: وجود 
یک ارزش‌گذاری «پنهان» که دين را به دو گروه «خوب» و «بد» تقسیم می‌کند. و فقدان وضوح مفهومی و 
نظری. میان پیشنهادهای گوناگون نیز هم‌پوشانی زیادی وجود دارده یعنی اساسا ندیشه‌ای واحد در 
عبارات مختلف بیان شده است -گواه این امر واژگان و اصطلاحات بسیاری است که برخی دانشمندان علوم 
اجتماعی به کار می‌برند. با این حال» همه بر سر یک نکته توافق دارند. و آن اين‌که «دین» یک کلمه است. 
اما «مذهبی» بودن ممکن است صد شکل و شيوة مختلف داشته باشد. 


رویکردهای منطقی 
برخی رویکردهای بٌعدمند به دین‌داری جنبة منطقی دارند؛ یعنی بر مفاهیم و اندیشه‌هایی استوارند که از 
ol,‏ استنتاج به‌دست آمده‌اند. به عبارت دیگر برخی نظریه‌پردازان دربارة دین به bgah‏ منطقی کنکاش 
کرده و اندیشیده‌اند» و از روی مشاهدات بسیار خود کوشیده‌اند ذات چندوجهی دین را تبیین کنند. یکی از 
نظام‌های منطقی و بسیار جامع و پردامنه برای فهم دین نظامی است که گلاک(۱۹۶۲). یکی از متخصصان 
معروف جامعه‌شناسی دین» پیش نهاده است. این نظام زمینه‌های دخیل را در حوزۀ دين تعیین و 
اندازه‌گیری می‌کند (به نقل از گلاک NAPY‏ ص PAY‏ 
۵ عد تجربی: «افراد مذهبی.... دربارة واقعیت غایی به علم لدنی دست می‌یابند یا از عاطفة مذهبی 
برخوردارند.» 
@ بعد مسلکی : poh‏ مذهبی به برخی عقاید پایبند است.» 
whl Sul tn’ ۵‏ : اعمال مذهبی را بویژه [باید] از آدم‌های مذهبی انتظار داشت» 
@ بعد فکری: «فرد مذهبی از اصول عقاید دین خود و متون مقدّس آن باخبر است و در این مورد 
اطلاع وسیعی دارد.» 


1. ideological 2. ritualistic 


۴۰ >< روانشناسی دین 


۰ بعد pa‏ 1 یعنی «آنچه افراد به as‏ دین خود باید انجام دهند و نگرش‌هایی که به این دلیل deh‏ 
داشته باشند.» 
توجّه به آیین " نظام گلاک را با مردم‌شناسی و روانشناسی. و نیز جامعه‌شناسی» مربوط می‌کند. بٌعد 
مسلکی هم از ax‏ فکری جداست. زیرا معتقدان مذهبی همواره صاحب مجموعه‌ای از عقایدند Ll‏ در باب 
جزئیات دین خود ممکن است alles‏ باشند یا نباشند. 
علاوه بر بعدهای گلاک. می‌توان مجموعه‌ای مقولات روانشناختی را ایجاد کرد که برای فهم دین به 
شیوه‌ای منطقی استنباط شده باشد. نظامی که به درد این کار بخورد جنبه‌های فردی را از جنبه‌های 
میان‌فردی جدا می‌کند. کانون توجّه این نظام محدودتر از نظام گلاک است. اما وقتی yl yo‏ 8 اعمال مذهبی 
به ذکر جزئیات نیاز داریم چنین نظامی می‌تواند بسیار مفید باشد. چون دین در عین آن‌که ويژۀ هر فرد 
است و بخشی از اجتماع به‌شمار می‌رود. می‌توان آن را در هریک از این دو زمینه به چند بخش تقسیم 
کرد. یکی از شیوه‌های تقسیم‌بندی اعمال مذهبی از این قرار است: 
e‏ فردی 
۵ نایش 
9 خواندن متون مقذس 
e‏ مراقبه 
۵ میان‌فردی 
۵ عبادت به همراه دیگران 
۰ مشارکت Gor‏ 
۵ دریافت و تأمین حمایت اجتماعی 


بررسی نظام‌های منطقی به لحاظ عملی 
نظام‌های منطقی نظیر نظام گلاک (۱۹۶۲) و تقسیم‌بندی ما از اعمال مذهبی (که در بالاذ کر شد) کمک 
می‌کند تا تفگر و پژوهش خود را سامان‌مند کنیم. گرچه تقسیم اعمال مذهبی به مقوله‌های گوناگون کار 
ظاهراً مفیدی است. اي ن‌که چنین مقوله‌هایی تا چه حد با یکدیگر ارتباط دارند مسألهای است که در عالم 
عمل معلوم می‌شود. طرفداران رویکردهای تجربی‌تر یادآور می‌شوند که رویکردهای منطقی برای 
فهمیدن دین ممکن است به لحاظ تمهیدات روان‌سنجانه ضعیف باشند. ابعاد SW‏ چنان‌که آمد نمونۀ 
خوبی در این مورد است. اگرچه مبنای منطقی تفاوت میان مقولة تجربی و مقولة استنتاجی روشن است. 
این هر دو در مقام عمل سخت به هم وابسته‌اند (فاکنر و دجونگ. ۹۶۶ وایگرت 9 تامس. ۹۶۹ ۳4 این 
نکته در مورد dam‏ مقولات Golo‏ است آنها با یکدیگر همبستگی زیادی دارند. پس به لحاظ آماری فقط 


1. ritual 


فصل دوم: بنیادهای تجربی روانشناسی دین + ۴۱ 


لازم است که یک يا دو مقوله را اندازه بگیریم» زیرا صرف‌نظر از این‌که از کدام بُعد استفاده می‌شود نتایج 
یکسانی به‌دست خواهد آمد. برای digas‏ کسی که دارای تجربۀ دینی است. احتمال دارد که طبعاً دل 
مشغول اموری باشد که لازمة gla‏ خاطر به ایمان مذهبی است. 

نظام منطقی‌ای هم که ما برای اعمال مذهبی ترسیم کردیم ممکن است با ایرادهای مشابهی روبه‌رو 
شود. اگر کسی به یکی از مقوله‌های فردی رفتار مذهبی بپردازد کاملاً امکان دارد که همو سایر اعمال 
فردی را هم به کار بندد. و اگر کسی به یکی از مقوله‌های میان‌فردی رفتار مذهبی بپردازد. احتمالاً از دیگر 
اعمال میان‌فردی هم بهره می‌گیرد. 


رویکردهای منطقی = تجربی 

رویکردهای منطقی را می‌توان به نظام‌هایی تبدیل کرد که مقوله‌های منطقی و تجربی را در هم 
می‌آمیزند. از همین دست است نظامی که گردون آلپورت (۰۱۹۵۹ ۱۹۶۶) پیش نهاده است. آلپورت. در 
تلاش برای فهم تعضب. ملاحظه کرد که مسیحیان, به سبب پایبندی به اصل مهرورزی در JLS‏ همگان» 
کمتر از غیرمسیحی‌ها دچار تعضب‌اند. لیکن به این نکته هم پی برد که برخی مسیحی‌ها از سایر 
مسیحیان متعضّب‌ترند. هرچند این تعصب ناقض اصل مهرورزی باشد. در تبیین این تفاوت آلپورت بر آن 
شد که برخی محض خاطر خود دین مسیحی هستند» و بنابراین «باطنا» مومن‌اند. انها می‌کوشند تا مطابق 
اصول مسیحیت زندگی کنند. دیگران محض خاطر بهره‌ای که شخصاً می‌توانند از دین برگیرند 
مسیحی‌اند؛ این مسیحیان «ظاهرا» معتقد هرچه را از دین نیاز دارند برمی‌گیرند و سایر مسائل راء نظیر 
تعالیمی که در مورد عشق‌ورزی به دیگران است. به دست فراموشی می‌سپارند. آلپورت اینها را 
«جهت‌گیری مذهبی» می‌نامید و به منزلۀ دو سر طیف باطنی - ظاهری (که مخفف آن در این‌جا ب -ظ 
است) قلمداد می‌کرد. دیگران سازه‌های مشابهی پدید آوردند. نظیر مقیاس ملتزم در ply‏ اجماعی که 
برساختة آلن و اسپیلکا(۱۹۶۷) است. و مقیاس درونی در برابر برونی که بتسون (بتسون و ونتیس, ۱۹۸۲) 
وضع کرده است. 

مسیحیان و غیرمسیحیان بی‌درنگ این پرسش را مطرح می‌کنند که چرا آلپورت باطنی را در مقابل 
ظاهری قرار داده است. Wes‏ یکی از مواد مقیاس دین‌داری ممکن است این باشد که خدا دعا را اجابت 
می‌کند؛ ماد دیگر ممکن است این باشد که دعا برای ارتباط با خداست. ماد اّلی ظاهری است. به این 
معنا که از مسیحی بودن منفعتی ظاهری حاصل می‌شود (مثلاً اجابت دعا ممکن است موجب درآمد 
بیشتر شود که نسبت به خود دعا خواسته‌ای ظاهری است». آرزوی ارتباط با خدا باطنی است. زیرا در 
قبال تجربۀ نیایش هیچ نفع ظاهری و مادی‌ای در کار نیست. مسیحیان همواره بر این بوده‌اند که 
تجربه‌های ب و ظ هر دو حاوی منفعت‌اند -نکته‌ای که پارگامنت(۱۹۹۲) نیز به آن اشاره می‌کند. آلپورت 
به این امر اذعان داشت اما آنجه از نظر او اهمّیت داشت منافع چندگانة نیایش نبود. به گمان اوه فرض 


FY‏ > روانشناسی دین 


اصلی مردم از دعا Coral‏ داشت. از این‌رو هر ماه از مقیاس‌های ب -ظ ی آلپورت حاوی عبارتی است از 
قبیل «تنها دلیل» یا «دلیل اصلی» این کار تشخیص آنچه را که مهم‌ترین عامل دین‌داری شخص است 
میشر می‌کند. بدون چنین کیفیت‌یاب آهایی. ما نمی‌توانیم کسانی را بشناسیم که می‌گویند نیایش برای 
آنها منافع باطنی دارد و نیز کسانی راکه گمان می‌کنند از منافع ظاهری نیایش هم برخوردارند (گرساچ» 
میلواگانان. گر ساچ و جانسون, ۱۹۹۷). با کیفیت‌یاب‌های لفظی نظیر کیفیت‌یاب‌های آلپورت. مردم دلیل 
اصلی مذهبی بودن خود را مشخص می‌کنند. 

پژوهش تجربی سازه‌هایی را پدید می‌آورد که همواره قابل پیش‌بینی نیستند. در پژوهش راجع به 
باطنی در مقابل ظاهری, به‌عنوان دو سوی متضاد یک طیف بزودی مشکلی بروز کرد. مواد ظ همبستگی 
منفی زیادی با مواد ب نداشتند. حال آن‌که اگر ب و ظ متضاد بودند می‌بایست میان آنها همبستگی منفی 
شدیدی برقرار باشد. حتا عبارت «تنها دلیل؛ هم کافی نبود تا مردم ب و ظ راکاملاً جدا از هم در نظر 
بگیرند (مردم چندان پایبند منطق نیستند). این عبارت مقیاس‌ها را از همبستگی مثبت باز می‌داشت. 
آلپورت و راس (۱۹۶۷) بعداً موضع خود را تغییر دادند و به جای آن‌که ب و ظ را به‌عنوان دو انتهای یک 
بُعد واحد در مقابل هم قرار دهند. برای هر یک از آنها بُعدی جداگانه قائل شدند که هر بُعد هم خود دارای 
مجموعه مواد مشخصی og)‏ هرچند ب و ظ مشخصاً از هم جدا شدند. میان این دو مقیاس همبستگی 
منفی اندکی وجود داشته و همچنان نیز وجود دارد. 

بتسون و ونتیس (۱۹۸۲) باز هم احساس می‌کردند که تمایز ب -ظ ناکافی است. زیرا نمی‌توانست 
نیازهایی را که این تمایز اساساً برای آنها طرح شده بود برآورده کند. آلپورت بر آن بود که حتا کسانی که 
باطناً مذهبی هستند اگر احساس کنند که دین بسته و انحصاری است از خود تعصب نشان می‌دهند. اما 
اگر دین را جستجویی باز و آزاد بدانند کمتر دربارةٌ دیگران داوری می‌کنند. پس بُعد دیگری را در نظر 
گرفت به نام ad‏ طلب. که به لحاظ تجربی هم از ب جداست و هم از ظ (بتسون و ونتیس» ۱۹۸۲). کسانی 
که باطناً به ایمان خود ملتزم هستند احتمالاً آن را جستجویی در حال تکوین قلمداد نمی‌کنند. تا امروزء 
این نکته درست از آب درآمده است. 

در ۱۹۸۹ کرکپاتریک یک دلیل یافت برای اين‌که چرا مقیاس اصلی ظ به Bld‏ انسجام درونی پایایی 
اندکی دارد: این مقیاس متشکل بود از دو شیوة مذهبی بودن به دلایل ظاهری. یکی از آنها مربوط بود به 
دریافت منفعت فردی, نظیر تسلی‌یافتن به هنگام سختی از طریق استجابت deo‏ این شیوه را فردی 
ظاهری (فظ) نام نهادند. شکل دیگر اجتماعی و مربوط به کسانی است که فرد وقتی به دین روی می‌آورد با 
آنان همراه می‌شود. این ممکن است بیشتر به معنی دوستی کردن با آنان باشد. و به این سبب آن را 
اجتماعی ظاهری (اظ) نامیده‌اند. 

در دهه‌های ۱۹۸۰ و ۱۹۹۰ معلوم شده بود که نسخه‌های مختلف مقیاس‌های آلپورت -راس که در 
سال ۱۹۶۷ کاربرد وسیعی داشت نیاز به بازنگری دارد. به‌نظر می‌رسید که بُعد ظ پیچیده است. و پایداری 


1. qualifier 


فصل دوم: بنیادهای تجربی روانشناسی دین + ۴۲ 


مقیاس اصلی کم است. دقت مقیاس B‏ هم محل PE‏ بود. گرساچ و دیگران (۱۹۹۷) از دانشجویان 
هاوایی. که فضایی چندفرهنگی و چندمذهبی دارد» خواستند که دلایل مذهبی بودن خود را ذکر کنند. 
سپس مواد پرسشنامه در فرهنگ‌های مختلف به لحاظ آماری تحلیل می‌شد. و عوامل ب. فظ. و اظ مجدداً 
بررسی می‌شدند. در این میان» آنها عوامل ظاهری دیگری هم یافتن که مهم ترین آنها اخلاقیات ظاهری ' 
(اخظ) بود» که در آن فرد اخلاقی است به این دلیل که اخلاقی بودن در عمل سودمند است. اخظ نشان 
می‌دهد که جنبه‌ای از انگیزه‌های مذهبی فرد بر پایۀ اخلاقی تصمیم‌گیری در چارچوب دین استوار است. 
ab‏ اخلاقی عام در هر فرهنگ نیز بخشی از این سازه است و موضع مذهبی -اخلاقی را تأیید می‌کند. 

روشن است که مفاهیم ب و ظ از زمان آلهورت تا > زیادی توسعه یافته‌اند. چنان‌که قاعده‌بندی 
اصلی آلپورت اینک بیشتر ارزش تاریخی دارد. فقط مفاهیم تغییر نکرده‌اند؛ اکنون این را هم بهتر 
می‌دانیم که ب و ظ با چه متغیرهای دیگری رابطه دارند و با چه چیزهایی رابطه ندارند (بنگرید به 
فصل‌های بعد). این جزو طبیعت علم است که دائماً تغییر می‌کند و کامل تر می‌شود. 

بسیاری از پژوهش‌گران علاوه بر آلپورت و همکارانش رویکردهای منطقی - تجربی را ترکیب کرده‌اند 
تا ابعاد دین را تعریف کنند. نمونه‌ای از نتایج این کار را در جدول ۲-۱ می‌بینید. 


جدول ۲-۱. برخی رویکردهای GAR‏ در بررسی دین فردی که از طریق منطقی و تجربی 


به‌دست آمده است 


سس اس تست رت زر تسس تب کح یس 


آلن و اسپیلکا (۱۹۶۷) 
دين ملتزم «دیدگاهی انتزاعی و فلسفی را به‌کار می‌گیرد: آرای مذهبی چندگانه معنایی 


نسبتاً روشن دارند و چارچوبی باز و انعطاف‌پذیر از التزام دين را به 


فعالیت‌های روزمزه مربواط مي‌کند» (ص ۰۵( 


دین اجماعی «مبهم» نامتمایز, دوشاخه. خنثا» (ص ۲۰۵). ایمانی که به لحاظ شناختی ساده 
شده و به لحاظ شخصی متداول است. 
بتسون و ونتیس (AAT)‏ 

دین ابزاری «دین بیش از آن‌که خود مطرح باشد ابزاری است برای اهداف شخص» (ص 
۰۱ 

دين هدف «دین خود هدف نهایی است» (ص (NOV‏ 
کلارک (ABA)‏ 


رفتار مذهبی دست J3!‏ «تجربه‌ای اصیل و درونی دربارةٌ وجود All‏ که همراه است با حداکثر تلاش 
فرد برای هماهنگ کردن زندگی خود با وجود الاهی» (ص ANY‏ 


ادامه دارد 


1. Extrinsic Morality (Em) 


۴۴ روانشناسی دين 


رفتار مذهبی دست دوم 


رفتار مذهبی دست سوم 
ond‏ اقتدارگرا 
دین انسان‌گرایانه 

دین ظاهری 

دين ظاهرستیز 

Old‏ اسطوره‌شناختی 


سلامت نقس 


vlan روح‌های‎ 


راست‌کیشی اعتقادی 


عبادت‌گرایی 
گناه‌محور» برون‌تنبیهی 
گناه‌محور» درون‌تنبیهی 


عشق‌محور» متوچه خود 


عشق‌محور.متوچه‌دیگران 


فرهنگ‌محور. متعارف 


ادامه حدول ۲-۱ 
«انچام gals‏ وظیفه‌ای معمول و ملال‌آور» (Yf ue)‏ 
«تقید به امر معهود یا قرارداد مذهبی بر Lh‏ مرجعیت کسی دیگر» (ص ۲۵). 
فروم (۹۵۰) 
«فضیلت اصلی در dal‏ نوع دین اطاعت. و گناه مهم در آن نافرمانی و عصیان 
است» (ص (TO‏ 
cab‏ نوع دين بر انسان 3 نیروی او استوار است... فضیلت خودشکوفایی است؛ 
نه اطاعت» (ص ATV‏ 
هانت WAVY)‏ 
«هر عبارت مذهبی را بی‌چون و be‏ ارزش محض» به‌شمار آوردن (ص APY‏ 
نفی کامل سخنان مذهبی ظاهرگرا. 
تفسیر دوبارة سخنان مذهبی برای یافتن معنای نمادین و عمیق‌تر آنها. 
جیمز (۹۸۵/۱۹۰۲ 
ایمان خوشبینانه. شاد. برون‌گراء و اجتماعی: «نگرشی که همه چیز جهان را 
خوب می‌بیند» (ص (VA‏ 
«نگرشی که کل تجربة شر را امری ذاتی و ضروری می‌داند» (ص ۳۶). ایمان 
als‏ با بدبینی» ‘So gal‏ و انديشة درون‌گرا. 
لنسکی OAPI)‏ 
«بر توافق فکری با عقاید تجویز شده تأکید می‌کند» (ص ANY‏ 
«بر اهّیت ارتباط خصوصی یا شخصی با خدا تأکید می‌ورزد» (ص ANY‏ 
مکاناهی و هاف (AVY)‏ 
بدکاران تأکید می‌کند» (ص ۵۵). 
«خود را بی‌ارزش و بد دانستن... نیاز آشکار به مجازات و اعتقاد به این‌که 
مجازات ناگزیر روی خواهد داد» (OF ve)‏ 
«متمایل به بخشش کناهان خویش است» (ص (OF‏ 
Laan‏ انسان‌ها را مخلوق خدا به‌شمار می‌آورد و بر عشق خداوند... به همة 
انسان‌ها و رستگاری JS‏ جهان تأکید می‌ورزد» (ص ۵۶). 


«ارزش‌ها... بیشتر ie‏ فرهنگی دارند نه الاهیاتی و کلامی» (ص (OF‏ 
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رویکرد تحلیل عاملی ! 

یکی از روش‌های تشخیص ابعاد مورد نیاز استفاده از تحلیل عامل است. چنان‌که در فصل ۱ آمد. تحلیل 
عامل ابعاد اصلی را در مجموعه‌ای از متغیرها مشخص می‌کند؛ مقصود از «اصلی» همبستگی‌های زیاد 
میان متغیرهای درون ابعاد. و همبستگی‌های کم میان ابعاد است. 

تحلیل عامل چند نکتة مهم دارد که لازم است یادآور شویم. نخست این‌که متفیرها باید به‌طور 
نظام‌مند با نمونه‌ای کاملاً تعریف شده سنجیده شوند. با مسالۀ مورد بررسی نیز باید تناسب و ارتباط 
داشته باشند؛ نمونه‌گیری از cla site‏ درهم و برهم نتیجه‌اش عامل‌های درهم و برهم است. به‌علاوه, 
تحلیل عامل منظری از متغیّرها به‌دست می‌دهد که صرفاً با همبستگی میان آنها معیّن می‌شود. 
به خصوص خود عامل‌ها ممکن است همبسته باشند يا نباشند. این نکته در مورد دین مهم است. زیر 
سازه‌های بسیار زیادی در دین با یکدیگر در ارتباطاند. به عبارت روشن‌تر wh‏ نشان داد که عامل‌ها 
همبسته‌اند. 

هرچند برخی از ابعادی که در جدول ۱ - ۲ فهرست شده‌اند در نهایت از طریق تحلیل عامل به‌دست 
آمده‌اند. رویکردهای تحلیل عاملی در سه کوشش برای فهم این‌که مردم خدا را چطور مفهوم‌سازی 
می‌کنند به نحو کامل‌تری به کار رفته‌اند. جدول ۲ - ۲ نمایانگر این کوشش‌هاست. 

سه الگوی مفاهیم/ تصاویر خدا که در جدول ۲ ۲ آمده است نشان می‌دهد که وقتی از روش‌های 
مختلف تحلیل و محتوای مختلف برای توصیف خدا استفاده می‌شود چه نتایج گوناگونی به‌دست why | go‏ 
پیچیدگی آماری این شیوه‌های پیشرفته ممکن است افراد سهل‌اندیش را از عینیت کامل آنها مطمتن 
کند؛ لیکن. ذهنیت همواره در کار است و می‌تواند بر چنین روش‌هایی تأثیر بگذارد (هورن, ۱۹۶۷). مثلاً 
آدم باید در مورد ملاک‌های دست کشیدن از استخراج عامل‌ها تصمیم بگیرد یا حاقل میزانی را که بار 
عاملی را معنادار می‌نماید انتخاب کند. در مجموع. این تحلیل‌ها فقط در مورد چند پاسخ ساده په مسألۀ 


توصیف خدا یا هر مفهوم مذهبی دیگر به کار می‌آید. 


جدول ۲ - ۲. مفهوم‌سازی‌های عاملی در مورد خدا از روی درجه‌بندی‌های وصفی 


اسپیلکاء آرماتاس. و نوسباوم (۹۶۴): تحلیل عامل 


خدای میب تلف خدای خشن خدای مطلق 

باملاحظه نفرین‌کننده قادر مطلق 

تسلی‌بخش کیفردهنده حاضر مطلق 

یاری دهنده منتقم دانای مطلق 

گرم حسود حکیم ادامه دارد 


1. factor-analytic 


۶ + روانشناسی دين 


ادامه جدول ۲۰.۲ 
فرمانروای یکخواه خدای غیرشخصی فرمانروای رسمی 
دادگر غیر شخصی رسمی 
متبرک دور دموکراتیک 
مهربان دسترس‌ناپذیر استوار 
بلندمرتبه اسطوره‌ای تغییرناپذیرگرم 
پدر سرمدی فرمانروای برتر خدای سرایندگان 
جاودان شاهانه آرام 
همیشکی شکوهمند هدایت‌گر 
مقس عظیم بخشاینده 
نجات‌بخش مینوی مهرورن 


گرساچ (1۹۶۸): تحلیل عامل سلسه‌مراتبی 


عامل درجة سوم: 

مسیحی سنتی 

(عاملی بسیاز گستردة) 

عظیم. قوی. بی‌همتا. شکوهمند. الخ. 

عامل درجة دوم: 

خداوند نیکخواه خوش مشرب 

حکیم گرم 

Bigs بخشاینده‎ 

مهرورز وفادار 

نجات‌بخش باملاحظه 

عامل اصلى: ”“ 

رأفت غضبناکی خداوندی 
مهربان si>‏ دسترس‌ناپذیر 
رحیم غضبناک غیرشخصی 
as‏ سخت دور 
بخشاینده منتقم اسطوره‌ای 
مطلق بودن ارزیایی جاودانگی 
حاضر مطلق ارجمند همیشگی 
دانای مطلق بهنگام جاودان 
قادر مطلق زورمند مینوی 


نامحدود مهم edie‏ ادامه دارد 


ادامه جدول ۲-۲ 
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کونکل و دیگران )0844 تحلیل مفهوم. مقیاس‌گذاری چندبُعدی. و تحلیل خوشه‌ای © 


ابعاد: 

پرورنده در مقابل تنبیه گر 
عارفانه در مقابل انسان‌پندارانه 
خوشه‌های مفهوم ` 

منتقم 

جان‌ستان 

کیفردهنده 

رازآمیز 


رازامیز 


نقش‌های‌انسانی 
اعضای خانواده 


الف. چهار صفت بارشد؛ بالا برای همه عامل‌ها در همه بررسی‌ها در نظر گرفته می‌شود. این گزیده در ساختن 


آزمون بعدی به‌کار رفت. 


ب. یازده عامل عرضه شده‌اند اما در این‌جا فقط شش عامل مناسب‌تر و قابل مقایسه را آورده‌ايم. 


تحلیل خوشه‌ای ' ممکن است هریک از چندین معیار شباهت les‏ متفیّرها را به‌کار گیرد. این معیارها را 


پژوهش‌گر «خوشه‌بندی» یا گروه‌بندی کرده است» و ملاک‌هایی برگزیده شده‌اند که روابط hee‏ 


متغیّرهای درون یک خوشه را به حداکثر و روابط بین خوشه‌ها را به حداقل می‌رساند. تحلیل hale‏ چنان 
که در فصل ۱ آمد» با همبستگی‌ها آغاز می‌شود و روابط میان متغیّرها را اندازه می‌گیرد. این کار «تحلیل 
خوشه‌ای خالص» نامیده شده است (گوثرتین و بیلی» ۰۱۹۷۰ ص ۱۴). 

د. این تعبیرات وصفی از میان تعدادی تعبیر در هر خوشه انتخاب شده تا مفهوم را به بهترین وجه OLE‏ 


دشد. 


1. cluster analysis 


FA‏ + روانشناسی دین 


دیدگاهی از روانشناسی: روانشناسی اجتماعی 

ساختار روانشناسی آنقدر که متون مقدماتی روانشناسی غالبا نشان می‌دهند از نظم منطقی برخوردار نیست. اگرچه 
رشته‌های فرعی ویژه‌ای درروانشناسی وجود دارد‌روانشناسان رشته‌های مختلف اغلب با اموری سر وکار دارند که در 
نهایت از فرایندهای یکسانی پیروی می‌کنند. هرچند ما در این کتاب به زمینه‌هایی چون روانشناسی رشدی ‏ و 
روانشناسی مرضی " (و سایر زمینهها) نیز می‌پردازيم» در این جا برروانشناسی اجتماعی تأکید می‌کنيم. 

روانشناسی دین پیش از هر چیز به‌طور ple‏ با روانشناسی اجتماعی و به‌طور خاص با تفاوت‌های 
فردی در ارتباط است (دیتس, ۱۹۶۹). روانشناسی اجتماعی شخص را در بافت اجتماعی بررسی می‌کند. 
چون دین‌داری در اشخاص مختلف تفاوت داردء روانشناسی دین بر جنبة فردی و متغیر روانشناسی 
اجتماعی تأکید می‌کند. نگرش‌ها و رفتار خود شخص به‌عنوان متغیّرهای وابسته و مستقل بررسی 
می‌شوند. روانشناسی اجتماعی بیشتر به این نکته می‌پردازد که متغیرهای مستقلی نظیر دین‌داری 
چگونه بر مردم و روابط آنها با دیگران تأثیر می‌گذارد. عمدة این پژوهش به فرایندهای اجتماعی - 
شناختی. بویژه اسنادهاء اختصاص دارد. در فصل ۰۱ ساختن اسنادها را به‌عنوان بخش مهمی از جستجوی 
معنا مطرح کرده‌ايم - موضوعی مهم در چارچوبی که ما برای روانشناسی دین در نظر گرفته‌ايم. به دنبال 
بحث از تفاوت‌های فردی, فرایند اسناد به‌طور مفصل‌تری توصیف می‌شود. 


تفاوت‌های فردی 

به‌طور ستتی» روانشناسی اجتماعی " حوزة تفاوت‌های فردی" را دارای سه حوزة فرعی می‌بیند؛ اینها 
عبارت‌اند از قلمروهای «شناخت ۵» «عاطفه ۲ و «رفتار ».ما به این سه قلمرو «عادت» را هم اضافه می‌کنیم. 
شناخت پیش از هر چیز با عقاید و نحوة یادگیری آنها سر و کار دارد - به عبارت دیگر به این نکته 
می‌پردازد که die‏ مسلکی Gud‏ چگونه مفهوم‌سازی می‌شود. قلمرو عاطفی بر احساسات و نگرش‌ها 
تأکید می‌ورزد -روية احساسی و «دلخواه و نادلخواه» عقیده یا رفتار. رفتار البته شامل کارها و نحوة عمل 
مردم است. سرانجام. عادت بر کاری اطلاق می‌شود که آدمی به‌طور منظم و دائم آن را انجام می‌دهد. این 
اوصاف مختصر را در ذیل به نحو روشن‌تری توضیح داده‌ايم. روانشناسی دین به تفاوت‌های دینی فرد در 
حیطة هریک از این قلمروها می‌پردازد. نمونه‌ای از موادی که نشان‌دهندة این حوزه‌های فرعی هستند در 
جدول ۲-۳ آمده است. نخستین توصیف در حوزة شناختی از یک محدودۀ پاسخ بهره می‌جوید که بر 
تعریف حوزة فرعی تأکید می‌کند که در اين‌جا عمدتاً عقیده است. دومین توصیف از محدودۀ پاسخ 
مشترک استفاده می‌کند که بر عقیده USE‏ دارد اما به‌نحوی aible pate‏ را هم در بر می‌گیرد - یعنی 
ارزش, که ذیلاً از آن Cou‏ می‌کنيم. این تمایز بر سایر حوزه‌های فرعی اعمال نمی‌شود. 


1. developmental psychology 2. abnormal psychology 
3. social psychology 4. individual differences 
5. cognition 6. affect 


7. behavior 


فصل دوم: بنیادهای تجربی روانشناسی دین + ۴۹ 


حدول TY‏ توصیف مواذی که جنبه‌های شناخت. ole aible‏ و رفتار را می‌سنجند 


شناخت 
عقیده 
۱ چه «مقدار» (درصد) قائل به وجود خدا هستید. 

خدایی وجود ندارد ۰ ۲۵ ۵۰ ۷۵ ۱۰۰ خدا یقیناً وجود دارد. 
ارزش 
۲ خدا وجود دارد. 

SUL‏ مخالف ۱ ۲ ۳ ۴ ۵ کاملاً موافق 
عقیده 
Y‏ حضور هفتگی در کلیسا تا چه حد مهم است. 

مهم نیست ۱ ۲ ۲ ۴ ۵ مهم است 
ارزش 
۴ همه باید هر هفته به کلیسا بروند. 

Sus‏ مخالف ۱ ۲ ۳ ۴ ۵ کاملاً موافق 

عاطفه (نگرش) 


عفیده 


۵ از شرکت در مراسم عبادی چقدر لذت می‌برید. 
هیچ ۱ ۲ ۳ ۴ ۵ بسیار زیاد 

ارزش 

$ از مراسم عبادی al‏ می‌برم. 
کاملا مخالف ۱ ۲ ۳ ۴ ۵ کاملا موافق 


عادت 
۷ چند وقت است که مرتب به کلیسا می‌روید؟ 
الف: یک سال یا کمتر 
ب. یک تا دو سال 
tea‏ هان شال 
د. پنج سال یا بیشتر 
رفتار 


A‏ چقدر به کلیسا می‌روید؟ 
الف. هرگز 
ب. دو بار در سال 
ج. یک بار در ماه 
د. چند بار در ماه 
ه یک بار در هفته 


و. بیش از یک بار در هفته 


۰ >< روانشناسی دين 


مفهوم «نگرش» مبهم است. متون استاندارد روانشناسی اجتماعی «نگرش‌ها را برای اشاره به حوزه‌ای 
به کار می‌برند که شناخت و aible‏ را با توان ایجاد رفتار یکی می‌کند. در عرصة پژوهش این اصطلاح اغلب 
به aible‏ یا احساس انسان در قبال چیزی اطلاق می‌شود. مثل «نگرش مثبت» به این معنی که شخص 
چیزی را دوست دارد و «نگرش منفی» به این معنی که شخص آن چیز را دوست ندارد. «ارزش» مفهومی 
پیچیده‌تر و تا حدّی غامض است. زیرا با اهمّیت یا ارزش شیء وضعیت. یا رویدادی از نظر شخص سر و 
کار دارد. روکیچ (۱۹۶۸) ارزش‌ها را «آرمان انتزاعی مثبت پا منفی» می‌دانست که «عقاید شخص را دربارة 
شیوه‌های آرمانی رفتار و اهداف نهایی و آرمانی نشان می‌دهند» (ص ۳۴ وقتی جهت‌گیری شخص L‏ 
نسبت به دین اندازه گیری می‌کنيم» عقاید. ارزش‌هاء نگرش‌هاء رفتار و عادات همگی بخشی از تصویر کلی 
هستند. 

چون هر حوزۀ فرعی هدف متفاوتی دارد. مهم است که آنها را از هم جدا کنیم. آن‌گاه پژوهش شرایطی 
را تعیین می‌کند که این حوزه‌ها تحت آن شرایط به یکدیگر ربط می‌یابند. مثلاً آلپورت (۱۹۵۹) به 
دین‌داری محض بر LL‏ نمره‌های ب و ظ علاقه‌مند بود ( آلپورت و راس. ۱۹۶۷). او در این جهت‌گیری‌ها بر 
aible‏ یا انگیزش تأکید می‌کرد. و شناخت را نادیده می‌گرفت. نسخه‌های بعدی مقیاس‌های ب و ظ نیز 


مواد رفتاری را حذف کردند. 


شناخت 
قلمرو شناختی شامل دو عرصة فرعی عقاید و ارزش‌هاست که در بالاذ کر شد. چون اینها اموری مربوط به 
تجربه» بویژه در ارتباط با دیگران (مثلاً والدین» دوستان» و غیره) هستند» متضمّن این نکته‌اند که نظریۀ 
یادگیری AL‏ الگوهای روانشناختی برای بیان این امر است که شخص عقاید مذهبی خود را چگونه 
به‌دست می‌آورد. تأکید عمده بر نظرية یادگیری اجتماعی است - یعنی این‌که شخص چطور از دیگران چیز 
می‌آموزد. ممکن است شخص با تماشای کسی که bate‏ خاصی را پدید می‌آورد شيوة این کار را از او 
بیاموزد یا این‌که اصولاً شخص دیگری را مرجع خود قرار دهد و اعتقاد او را بپذیرد. 

شناخت ما در قالب «طرح‌واره‌ها o‏ سازمان می‌یابند؛ «طرح‌واره‌ها» مجموعه‌ای از عقاید و ارزش‌های در 
هم پیوسته‌اند. چون طرح‌واره‌ها در هم پیوسته‌اند مردم می‌خواهند که سازه‌ها با یکدیگر منطبق باشند. 
اگر سازه‌ها پا هم منطبق نباشند. شخص ممکن است آنها را از یکدیگر جدا و دسته‌بندی کند تا pre‏ 
انطباق دیگر مشخص نباشد. البته این هم ممکن است که شخص یک یا چند سازه را تفییر دهد تا آنها را با 
هم منطبق کند. 

عقاید. برای فهم تجربه‌های شخصی افراد. لازم است بدانیم که آنها چه چیزی را حقیقت می‌شمرند - 
یعنی باید عقاید آنها را بدانیم. نمونه‌ای از عقاید عبارت است از پذیرش این انديشه که خدا جهان را خلق 


1. schema 


فصل دوم: بنیادهای تجربی روانشناسی دین + ۵۱ 


کرده L)‏ 55 09(« کتاب مقس وحی‌الاهی است. یا هم‌کیشان فرد اگر بدانند او چه کرده است به او افتخار 
می‌کنند. 

عقاید حاوی اطلاعات دربارة زمینه‌های جسمانی و روانی‌ای هستند که مردم باید با آنها سازگاری 
یابند. عقاید «نقشه‌های شناختی» واقعیت‌اند که افراد براساس آنها حرکت می‌کنند تا به هدف برسند. 
عقاید خود در مقام نقشه‌های شناختی ایجاد انگیزه نمی‌کنند. بلکه مردم وقتی صاحب انگیزه می‌شوند از 
آنها بهره می‌گیرند تا به هدف خود دست یابند. 

مفاهیم مربوط به خداکه در جدول VY‏ فهرست شده‌اند همان عقایدند. مثلاً کسانی که با مفهوم 
مسیحی tle‏ گرساچ (۱۹۶۸) [دربارة خدا] موافق‌اند معتقدند که خدا بیش از هر چیز عظیم. قوی. 
بی‌همتاء شکوهمند. و از این قبیل است. 

عقاید در این‌جا صرفاً سازه‌های شناختی محسوب می‌شوند, و عواطفی چون دوست داشتن یا دوست 
نداشتن را در بر نمی‌گيرند. این سخن که «شیطان به خدا [یعنی خدای مسیحیت سنتی] عقیده دارد و بر 
خود می‌لرزد؛ نشان‌دهندة تمایز میان یک عقیده و فهم تلویحات آن عقیده است. نیز ee‏ امکان موافقت 
با آن عقیده هم هست. 

اين البته تعریف محدودی از «عقیده» است. در جاهای So‏ این متن, اصطلاح عقیده به معنی 
وسیع‌تری به کار رفته است. عبارت «عقیده داشتن به» هم حاوی این معنی اس ت که چه چیزی درست است 
و هم متضمّن نوعی التزام است. در ایالات متحده. «عقیده به خدا» از نظر بسیاری از مردم به این معنی 
است که فرد هم به‌وجود خدا عقیده دارد و هم پیرو خداست و احتمالاً از این پیروی خرسند است. 

این امر مفهوم عقیده را تا حڌ رضایت و خرسندی گسترش می‌دهد. عقیده در مقام شناخت با 
انگیزش تکمیل می‌شود. و متضمن التزام به نظامی است که عقاید فردی یک جنبه از آن cool‏ معتقدان 
اینک پیرو نوعی دین و ایمان می‌شوند. 

آدمی البته می‌تواند به گروهی از ارواح هم عقیده داشته باشد و برای خشنودی آنها هرچه لازم است 
انجام دهد. باید به ob‏ داشته باشیم که عقیده به اضافة قبول bb‏ اجزای لازم نگرش‌اند. به عبارت دیگره» 
نگرش آمیزه‌ای است از عقیده به اضافة انگیزه برای کنش به شیوه‌ای خاص. 

ارزش‌ها. ارزش‌ها سازه‌های شناختی مربوط به «خیره‌اند. و عبارت‌اند از آرمان‌هاء اصول. و تکالیف 
اخلاقی‌ای که بر Sage‏ فرد یا گروهی است. هرچند در روانشناسی اجتماعی ارزش‌ها اهِمّیت محوری 
ندارند. اغلب روانشناسان اجتماعی بر آن‌اند که ارزش‌هاء چنان که پیش‌تر اشاره شد بازتاب عقاید به 
همراه عنصری از عاطفه‌اند. توجه به ارزش‌ها تعریف عقیده را از Ss‏ حقیقت آشکار فراتر می‌برد. در این 
الگو ارزش‌ها بخشی از aible ogo‏ نیستند؛ لیکن فراتر از مقیاس‌های سنتی نگرش در طیف وسیعی از 
موقعیت‌ها بر قدرت پیش‌بینی می‌افزایند (گرساچ و آرتبرگ» ۱۹۸۳). 

ارزش‌ها از این لحاظ با عقاید تفاوت دارند که انگیزشی‌اند. حال آن‌که عقاید به خودی خود چنین 


نیستند. ارزش‌ها وقتی دارای انگیزش می‌شوند که عقیدۀ ملحوظی که «آنجه هست» را توصیف می‌کند 


OY‏ + روانشناسی دين 


تفاوت دارد با وضعیت ارزشمند یعنی «آنچه باید باشد». در جدول ۰۲-۲ این عقیده که خدا وجود دارد نوعی 
امکان یا احتمال تلقی شده است. وقتی تنها ارزش در نظر گرفته شود شکّی نیست که «خدا وجود دارد». 
این بدان سبب است که وجود خدا حالت آرمانی امور دانسته می‌شود. باز هم. به ob‏ داشته باشید که 
ارزش‌ها بخشی از مقیاس‌های نگرش هم هستند (نک. جدول ۲-۲). 


عاطفه 
کلمه در نظر داریم؛ ممکن است مقصود از آن مکان ویز عبادت یا نوعی عمل مراقبه‌ای باشد. آنچه از نظر 
ما اهمّیت دارد احساس شخص است دربارة آن «شیء یا وضعیت» مستقل و عینی. هدف دیگر ما این است 
که عنصر احساس و هیجان را با نظارت بر نحو واکنش شخص به آن عملیاتی کنیم (نک. جدول ۲-۲). 
وجود احساس نشان می‌دهد که با ارزش‌ها سروکار داریم. این نوع aible‏ همان چیزی است که اکثر 
مقیاس‌های نگرش اندازه گیری می‌کنند. عاطفه از طریق شرطی کردن به شیوة سنتی پدید می‌آید. اگر امر 
خنثا با چیزی که خوشایند است همراه شود امر خنثا نیز چیزی خوشایند تلقّی می‌شود. مثلاً کسی 
ممکن است صحنۀ مذهبی خاضّی را با احساس اطمینان‌بخش نزدیک بودن به خدا پیوند دهد؛ آن‌گاه 
صحند مذهبی خود همان احساس اطمینان‌بخش را ایجاد می‌کند. 

از لحاظ اصطلاحی, عاطفه کل طیف احساسات (ترس, cold‏ احترام» تنفرء و غیره) را در بر می‌گیرد. 
تاکنون پژوهش درباره احساسات آدمی تأثیر کمی بر روانشناسی دین داشته است. البته عکس قضیه هم 
صادق است. بر شناخث بیش از حد تا کید شده است. اما روانشناسی اجتماعی اینک بیش از پیش بر پیوند 
عقیده و عاطفه تأکید می‌کند. اگرچه پژوهش‌های آینده اوضاع را روشن‌تر خواهد کرد» aible‏ عجالتاً 


به‌صورت مثبت و منفی آندازه گیری می‌شود. 


عادت 
عقاید. ارزش‌هاء و عاطفه Kam‏ در عزم و تصمیم آدمی مؤثرند. وقتی گزینه | پرسشی یکسان چند بار 
روی دهد. آدمی تصمیمی را که سابقاً گرفته است به یاد می‌آورد. مگر این‌که چیزی در این میان تغییر 
کرده باشد» ورنه آدمی همان تصمیم سابق را به کار می‌گیرد و همان کار را دوباره انجام می‌دهد. به جای 
اختراع ô bgo‏ چرخ» مردم هر بار که L‏ موقعیت‌های آشنا رویه‌رو oe‏ شوند عادت \ به‌وجود می‌آورند. این 
عادت‌ها Gb‏ زمانی طولانی پدید می‌آیند. ممکن است در کودکی ایجاد شوند و به دورة بزرگسالی 
انتقال یابند. ممکن eal‏ نهفته بمانند زير وضعیتی که موجب آنهاست روی نمی‌دهد» 9 دوباره زمانی 
Jd‏ می‌شوند که همان وضعیت از نو پیش آید. بخش عمدۀ رفتار مذهبی ناشی از عادت است. 


1. habit 


فصل دوم: بنیادهای تجربی روانشناسی دین + ۵۲ 


یکی از جنبه‌های مهم و بی‌نظیر عادت ارتباط آن با عقاید. ارزش‌هاء و عواطف است. هر چند رفتار 
اصلی‌ای که به عادت می‌انجامد ممکن است مبتنی بر عزمی راسخ باشد که خود بر عقاید. ارزش‌هاء و 
عواطف شخص استوار است. خود عادت جایگزین تفگر می‌شود. در نخستین مراحل عادت. استدلال 
همچنان پابرجا می‌ماند. با گذشت زمان» مبنای منطقی عادت از یاد می‌رود. و استدلال کم‌کم رخت بر 
می‌بندد. در نتیجه حتا اگر وضعیت به Spb‏ تغییر کند که شخص درنیابد. رفتار بر جای خود می‌ماند و 
ادامه می‌يابد. استدلال اصیل در شرایط جدید ممکن است مغفول بماند. 

مردم در نظام‌های اجتماعی‌ای به دنیا می‌آیند که دین در آنها از پیش موجود است و به‌صورت رسمی 
و غیررسمی آموخته می‌شود. رفتار مذهبی را ممکن است پدر و مادر, دوستان» و جامعه تقویت کنند. از 
این‌رو بسیاری از مردم ایمان خود را از روی عادت و به‌طور ماشین‌وار ابراز می‌کنند. والدین ایمان را به 
فرزندان خود می‌آموزند. و جامعه این آموزه‌ها را تقویت می‌کند زیرا تولد. ازدواج» مرگ و اکثر دیگر 
رویدادهای مهم شخصی و فرهنگی / اجتماعی / عمومی با مراسمی همراه است که از طریق نهادهاء 
آیین‌هاء زبان, و مفاهیم مذهبی برگزار می‌شود. 


رفتار 

رفتار نتیجۀ متغیرهای چندگانه است. این متغیرها شامل عناصر شناختی (عقیده و ارزش) و عاطفی‌اند. 
در الگوهای کنش مستثل (مثلاً فیشباین و آیزن. (YIYO‏ عقیده مربوط می‌شود به نتایجی که به دنبال 
کنش می‌آید. چنان‌که در فصل ۱ ذکر شد. دین محلّی تایلند حاوی این آموزه است که هر قطعة زمین با 
روحی در پیوند است. اگر ol‏ روح به‌نجوی آزرده شود. بنایی که oly‏ زمین استوار است یا کسانی که در 
آن‌اند دچار بدبختی خواهند شد. برای پرهیز از این بدبختی» شخص تایلندی در ملک خود خانه‌ای 
می‌سازد که ویز روح است. این رفتار مبتنی بر این عقیده است که چنین کنشی روح را خشنود می‌کند. و 
ارزش آن را دارد که انجام شود. عاطفة مثبت هم یکی دیگر از نتایج برپا کردن خانة روح است. که به 
شکل‌های گوناگون رخ می‌نماید. از خلاصی از ترس گرفته تا افتخار به ساختن خانه‌ای جذاب برای روح. 
عناصری را که از آنها ob‏ شد می‌توان در معادلة ذیل جای داد: 


رفتار = (عقیده × ارزش) + (عقیده ole + (aible x‏ 


فرض بر این است که عقیده» ارزش» و Sam aible‏ با صفر اندازه گیری می‌شوند. وقتی مقدار هریک از 
اجزای معادله صفر باشد. آن بخش از معادله. صرف‌نظر از سایر مقادی حذف می‌شود. اگر کسی عقیده 
نداشته باشد که BE‏ روح ارواح زمین را خشنود می‌کند. دیگر فرقی نمی‌کند که خانه‌ای بسازد یا نه» 
صرف‌نظر از این‌که خشنود کردن ارواح ارزشمند ali‏ شود یا عاطفة مثبت ایجاد کند. به همین سیاق» اگر 
ارزش» aible‏ یا عادت صفر باشند. از doles‏ حذف می‌شوند. 

علاوه بر lic‏ ارزش‌هاء و aible‏ رفتارها تحت تأثیر دسته‌ای از متغیّرهای دیگر از جمله 


ضرورت‌های ناشی از موقعیت‌اند مثلاً وقتی نوجوانی به کلیسا می‌رود. کار او ممکن است بیشتر تحت تأثیر 
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نشود. اگر هم خانواده به کلیسا بروند نوجوان هم می‌رود. حضور نوجوان در مراسم نمونه‌ای از اجبارهای 


امتیازات الگوی جندگانة تفاوت‌های فردی 
الگوی کی تفاوت‌های فردی که تازه مطرح شده سودمند است زیرا هریک از عرصه‌های پیش گفته (مثلا 
عقاید. عواطف. و غیره) با ابزارهای روانی گوناگون کار می‌کنند. عقاید را اصول شناخت و نظرية یادگیری 
پدید می‌آورند؛ مکان‌های مختلف عبادت اطلاعات لازم برای طیفی از عقاید را فراهم می‌کنند. اینها شامل 
مجموعة کاملی از داده‌هاست. از جمله درجة آزادمنشی یا محافظه کاری جماعت پرستشگران. سبک 
عبادت gil‏ و انواع (clo, Seg‏ جمعیت‌شناخنی. به این ترتیب می توان نقشة شناختی این مکان‌های 
عبادت را ترسیم کنیم. 

عواطف مذهبی یا نتیجۀ احساس مستقیم‌اند که بی‌درنگ ایجاد می‌شود, یا از طریق شرطی‌سازی 
ستتی آموخته می‌شوند. احساسات و هیجان‌های مستقیم اغلب در مراسم عبادی رخ می‌دهند و جزء 
تجربة دینی می‌شوند. اینها ممکن است حس احترام. بخشایش, احساس تعلق, و شوق پذیرفته شدن در 
جمع کسانی باشد که همان عقاید و ارزش‌ها را دارند. 

سایر احساسات از طریق شرطی‌سازی سنتی با موقعیت‌ها و رفتارهای خاص تداعی می‌شود. برای 
نمونه, برخی آوازها ممکن است بعداً خاطرات خوشایند را باز آورند. چنان‌که احساسات دلخواهی که در 
موقعیت‌های گذشته با آن آوازها تداعی می‌شدند اینک با خود آوازها plg‏ می‌شوند. 

ارزش و aible‏ لاجرم با هم رابطةٌ مثبت دارند. آدمی به‌طور معمول ارزشی را ارج می‌نهد که از آن بهره 
می‌برد» و این نکته موجب وا کاوی تعارض‌های درون روانی دربارة دین می‌شود. کسانی که رفتار مذهبی را 
واجد ارزشی والا می‌دانند اما خود از آن بهره نمی‌برند ممکن است دستخوش فشار روانی ویژه‌ای شوند. 

رشتة پژوهش باطنی (ب) -ظاهری (B)‏ - طلب هنوز هم بايد به دو جزء سازنده تفکیک شود. ب و ظ 
انگیزش تلقّی می‌شوند و ظاهراً از دو ماد aible‏ و ارزش پدید می‌آبند (گرساچ» ۱۹۹۴). فهم طلب 
مشکل‌تر است؛ طلب ممکن است نوعی جهت‌گیری تعارض‌محور نسبت به دین باشد (گرساج. ۱۹۹۴؛ 
کویتین. مکینتاش بربجز. و اسپیلکاء ۱۹۸۷). 

عادت‌هاء چنان‌که پیش از این آمد. ممکن است بر عقاید. ارزش‌هاء و عواطفی مبتنی باشند که در 
دسترس يا خارج از دسترس‌اند. اگر در دسترس باشند» ارزیابی این نکته آسان است که Sole‏ آیا هنوز 
معقول و منطقی است یا نه. وقتی عقاید, ارزش‌هاء یا عواطف خارج از دسترس‌اند. سنجش عادت به‌صورت 
کی مکی ات ییا شاد aah‏ 

چون هریک از این عرصه‌ها کارکردی متفاوت دارند. اغلب مهم است که میان آنها فرق بگذاریم. اماگاه 
ممکن است بخواهیم که مسأله‌ای بسیار مهم را بررسی کنیم. و ناگزیر وارد چند عرصه شویم. چنان‌که 
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پیشتر یادآور شدیم. آلپورت (۱۹۵۹) ب و ظ را به‌صورت «جهت‌گیری‌ها؛یی مطرح کرد که هم نگرش‌ها ر 
می‌سنجید و هم رفتارها را. پیشرفت بیشتر در این موضوع نشان داده است که عنصر اساسی در این 
مفاهیم انگیزش مذهبی است. نسخه‌های جدیدتر مقیاس‌های ب -ظ رفتار مذهبی را حذف کرده‌اند تا 
سازه‌ها | دقیقتر و مفیدتر سازند. 


یکی از مواضع مهم نظری در روانشناسی اجتماعی «نظرية اسناد» نام دارد. چنان‌که در فصل ۱ آمد» در 
چارچوب کار ما اسناد عنصری اساسی است. بویژه در فهم این نکته که دين به مردم چگونه کمک می‌کند 
تا به جهان معنا دهند. 

بیش از چهل سال پیش روانشناس معروف فریتس هایدر (YADA)‏ نظر داد که مردم اوضاع اجتماعی را 
اغلب در قالب ویزگی‌های کسانی که در این اوضاع با هم تعامل دارند و نیز ماهیت خود محیط بیان 
می‌دارند. رابط یک نفر با خدای خودش را هم می‌توان در قالب‌های میان‌فردی مفهوم‌سازی کرد. به این 
ترتیب. فرایندی از سازمان‌دهی. تفسیر, و تبیین رخ می‌دهد. هایدر معتقد بود که این تنظیم و 
طبقه‌بندی را می‌توان نوعی فرایند اسناد به‌شمار آورد» (ص (YPI‏ به عبارت So‏ چنان که در فصل ۱ 
یادآور شدیم. اسناد بیش از هر چیز با تبیین‌های gle‏ دربارة مردم» اشیاء و رویدادها سر و کار دارد. چنین 
onun ۲ ۳ : we ws 7 ۳‏ 
تبیین‌هایی ريشه در اندیشه‌ها و اظهاراتی دارد که نیروها و احوال وبژه‌ای را به عوامل موقعیتی و 
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مزاجی " نسبت می‌دهد. با بررسی این‌گونه معانی و عواقب آنهاء پژوهش اسنادی به‌صورت یکی از ارکان 
چگونه به حالات احساسی خود و بسیاری از چیزهایی پی می‌برد که برای خود او و دیگران روی می‌دهد 
(فیسک و تیلر. ۱٩۱۹؛‏ هیوستون, 2 ۱۹۸۳). 


پایه‌های انگیزشی اسنادها: نیاز به معناء تسلط و احترام 
این مسأله که چرا مردم اسنادها را می‌سازند ما را به برخی درون‌مایه‌های انگیزشی اساسی باز می‌گرداند 
که مبنای بخش عمدة تفگّر و رفتار مذهبی است ‏ درون‌مایه‌هایی چون نیاز به معناء تسلّط و احترام. 
«احترام» را در اين‌جا نوعی احساس شخصی توانایی و شایستگی می‌دانیم که جزء اصلی جامعه گرایی است 
L>)‏ ن که در فصل ۱ تعریف شد) و در ارتباط ما با دیگران ن بازتاب می‌یابد. اگرچه „Lu‏ عناصر فغال‌ساز هم. 
بسته به موضوع و موقعیت. اهمّیت دارند. ما معنا؛ dalas‏ و احترام را برای روانشناسی دین مهم‌تر از 
عناصر دیگر تلقی می‌کنيم. 

شکل‌های ایمان شخصی - مثلاً جهت‌گیری ب. ظ. و طلب آلپورت - را می‌توان به لحاظ انگیزشی به 
ine‏ تسلط و احترام مربوط دانست. انديشة آلپورت (۱۹۶۶) دربارة ایمان باطنی به‌عنوان احساسی که 


1. situational 2. dispositional 
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J‏ زندگی» را «سرشار از انگیزه و thine‏ می‌کند (ص (FOO‏ و در مقام جستجوی حقیقت. هدفش آشکارا 
دست‌یابی به معنای غایی است. طلب هم کوششی مشابه است به‌منظور رسیدن به پاسخ‌هایی برای 
پرسش‌های بنیادین. تحلیل‌های بیشتر در مورد این جهت‌گیری‌های مذهبی پیوند آنها را با این 
انگیزش‌ها به اسانی نشان می‌دهد. 

چنان‌که کلی(۱۹۶۷) و دیگر چهره‌های شاخص در پژوهش و نظریۀ اسناد یادآور شده‌اند. علاوه بر 
«نیاز به دانستن» که موجب تحزک می‌شوده «نیاز به چیرگی و تسلط» نیز در قضیّه دخیل است. بولمن و 
ورتمن (۱۹۷۷) منبع انگیزشی دیگری را در حوزة اسنادها مطرح کردند که اینک از پشتوانة پژوهشی 
زیادی برخوردار است g-‏ آن این است که «مردم به اصل Cale‏ تمسک می‌جویند تا عرّت نفس خود را 
حفظ کنند و بهبود بخشند» (ص ۲۵۱). عزت نفس نتيجة وجود معنا و احساس تسلّط هم می‌تواند باشد. 

موضع نظری ما هم این است که اسنادها وقتی پدید می‌آیند که معانی ناروشن باشند. تسلط متزلزل. 
و عزت نفس در معرض خطر باشد. چنان‌که اشاره شد. شواهد زیادی وجود دارد که نشان می‌دهد این سه 
عامل با هم رابطة متقابل دارند. 


اسنادهای طبیعت‌گرایانه و دینی 

با توجه به این سه منبع انگیزش برای اسنادهاء فرد ممکن است علل رویدادها را به طیف وسیعی از 
مدلول‌های ممکن (خود. دیگران. بخت و اقبال و غیره) نسبت دهد. این مدلول‌ها را می‌توان به دو مقولۀ 
مهم تقسیم کرد: «طبیعت‌گرایانه» و «دینی» شواهد نشان می‌دهد که اکثر مردم در اکثر شرایط پیش از هر 
چیز تبیین‌ها و اسنادهای طبیعت‌گرایانه را به کار می‌گیرند (مثلاً ارجاع به مردم. رویدادهای طبیعی, 
تصادف بخت و اقبال. و غیره) (لوپفر بروک» و دپائوله ۱۹۹۲). برحسب طیف وسیعی از ویژگی‌های 
شخصی و موقعیتی, این احتمال کاملاً وجود دارد که اسنادهای طبیعت‌گرایانهء اگر نیاز به معناء تسلط, و 
احترام را به نحو رضایت‌بخشی برآورده نکنند» جای خود را به اسنادهای دینی بدهند (هیوستون b‏ 
۲۳ اسپیلکاء شیور و کرکپاتریک. ۱۹۸۵). مسأل مهم تشخیص و فهم تأثیراتی است که در ایجاد 
اسنادهای دینی دخیل‌اند. مثلا ما می‌دانیم که اسنادهای کسانی که از نظر مذهبی باطنی‌اند با اسنادهای 
کسانی که جهت‌گیری ظاهری دارند فرق دارد (واتسون. موریس, و هود. 2 ۱۹۹۰). به‌علاوه گرساچ و 
اسمیت (VIAN)‏ مبانی اسناد به خدا را بررسی کرده‌اند. اسپیلکا و اسمیت a)‏ ۱۹۸۳) و لوپفر و دیگران 
AAY)‏ نیز شماری از امکانات شخصی و موقعیتی را مطرح کرده‌اند که بر اسنادهای دینی و عرفی تأثیر 
می‌گذارند. هونسبرگر (VAAN C)‏ بر تعضباتی تأکید کرده است که وارد این فرایند می‌شوند. هرچند این 
چارچوب نظری توان نهفتة بسیاری دارد. اما تنها در چند عرص معدود به کار گرفته شده است. 
گسترش نظریة اسناد 

نظریه‌ها وقتی با سایر تأمّلات نظری همراه می‌شوند معمولاً جنب سودمندتری dulce‏ و وبکستروم 
(۱۹۸۷) چارچوب اسنادی ما را با نظرية سوندن راجع به نقش دین ترکیب کرده است. نظرية سوندن بر آن 
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است که دین «از جنبۀ روانشناختی, ظاهراً الگوها و نقش‌هایی را برای نوع خای از 'مجموعة' ادراکی 
فراهم می‌کند» (ویکستروم. NIAY‏ ص ۳۹۱). نوعی چارچوب مرجع پدید می‌آید که کنش‌ها و 
شناخت‌های شخص اینک در قالب آن از طریق نقشی مذهبی دارای ساختار می‌شوند. ویکستروم سپس 
می‌گوید که «وقتی چارچوب مرجع فقال می‌شود. محرک‌ها که معمولاً در نظر گرفته نمی‌شوند نه‌تنها مورد 
توجّه قرار می‌گیرند بلکه با هم ترکیب می‌شوند و به کس آدیگری" که زنده و کنش‌گر است. یعنی به خداء 
اسناد داده می‌شوند» (۰۱۹۸۷ ص ). به‌علاوه. به‌عنوان شرط و نتیجۀ بازخورد تجربة نقش‌پذیری.. 
[خوذادراکی]... را می‌توان چیزی دانست که معنا و هویت ایجاد می‌کند. و عرّت نفس را افزایش می‌دهد» 
AAAY)‏ ص ۳۹۶). تسلط نیز وارد میدان می‌شود و معلوم می‌گردد که رویکردهای نقش و اسناد تا چه حد 
با یکدیگر هماهنگ به‌نظر می‌رسند. امکان بالقوَة دیگری هم هست که به آن توجّهی نکرده‌اند: ون در آنز 
(۱۹۸۷) نشان می‌دهد که این نوع نظرية نقش جنبه‌های گوناگون تجربة دینی را چطور پیش‌بینی می‌کند. 
متأسفانه این رویکرد پژوهش زیادی به بار نیاورده است. 

سخن ما این است که این دو رکن روانشناسی اجتماعی - فرایند اسنادی و نقش‌پذیری - محصول 
تعامل میان عوامل بیرونی موقعیتی و عوامل درونی مزاجی است (ماگنوسان, ۱۹۸۱). به عبارت دیگر 
همة Kai‏ و رفتار در زمینه‌ای میان‌فردی و اجتماعی -فرهنگی رخ می‌دهد که موقعیت‌ها در حکم عناصر 
آن‌اند. اکنون برخی از این تأثیرات را که در ایجاد اسنادهای مذهبی دخیل‌اند معرفی می‌کنيم. 


اس 


تأثیرات موقعیتی 

طی سال‌های بسیاری روانشناسی اجتماعی به‌طور عام و پژوهش در حوزة اسناد به‌طور خاص نشان داده 
است که عوامل بی‌واسطة محیطی تا چه حد در تعیین تفگر و رفتار اهّیت دارند (راس و نیسبت ۱۹۹۱). 
این امر مبیّن آن است که بخش عمده تجربةٌ دینی» عقیده» و رفتار دستخوش تلاطم و تلوّن شرایط چاری 
است. به عبارت دیگرء اطلاعاتی که ما پژوهش‌گران به‌دست می‌آوريم ممکن است تا do‏ زیادی برآمده از 
صحنه و عرصه‌ای باشد که مردم در آن بررسیء و داده‌ها از آن جمع‌آوری می‌شوند. شواهدی در تأیید این 
رویکرد وجود دارد. شاختر (۱۹۶۴) مدعی است که فرد احساسات خود را بر حسب دانشش دربارة 
موقعیتِ بلاواسطه عنوان‌گذاری می‌کند؛ (ص ۵۴). دینستبیر (۱۹۷۹) این عنوان‌گذاری را «نظرية هیجان 
اسناد» نامیده است تا توضیح دهد که افراد وقتی ابهام در کار است fle‏ احوال عاطفی را چطور تعریف 
می‌کنند. پراودفوت و شیور(۱۹۷۵) همین انديشة اساسی را به کار می‌گیرند تا پایه‌های تجربة دینی را 
نشان دهند. بر حسب پژوهش, تا سه چهارم تجربه‌های دینی قوی وقتی روی می‌دهند که آفراد مشغول 
اعمال مذهبی‌اند يا در صحنه‌های مذهبی حضور دارند (اسپیلکا و اسمیت. ۱۹۸۲2). باز هم باید محتاط 
بود» زیرا برخی بررسی‌ها تأثیر موقعیت‌های مذهبی را بر اسنادهای مذهبی نشان نداده‌اند (لویفر و 
دیگران» ۱۹۹۲). دلایلی در کار است که براساس آنها باید بپذیریم که عوامل شخصی هم در این مورد 
موّثرند (اپستاین و آبراین ۱۹۸۵). چون قصد ما فهم اسنادها به‌طور IS‏ است. نه آن اسنادهایی که فقط 


Oto روانشناسی‎ + OA 


به هیجان یا ابهام مربوط می‌شود. رویکرد خود را «نظریة اسناد عمومی» نامیده‌ايم (اسپیلکا و دیگران» 
ANVAS‏ 

از نظر ما تأثیرات موقعیتی به دو مقولۀ مهم تقسیم می‌شوند: «عوامل بافتی» و «عوامل مربوط به 
وگ ides Sr aig‏ ابیت که Gea‏ کو ید SOS La‏ مه اسان 
آن‌که مقولة دوم بر ماهیت رویدادی که تبیین شده است تأ کید می‌کند. 


عوامل بافتی '. ساختار مذهبی موقعیت‌ها ممکن است حاصل صحنه‌ای باشد که فعالیت‌ها یا ارزیابی 
آنها در آن روی می‌دهد (مثلاً محیط‌های کلیسایی یا غیرکلیسایی؛ حضور دیگرانی که مذهبی به‌شمار 
aul se‏ از جمله روحانیان؛ یا شرکت در فعالیت‌های مذهبی, نظیر نماز یا نیایش). وجود چنین شرایطی 
به ظهور اسنادهای uo‏ می‌انجامد. و چنان‌که در بالا گفتیم. این قضیه به هنگام رویدادٍ تجربه‌های 
عرفانی یا تجربه‌های دینی قوی کاملاً صادق است. یقیناً اگر کسان دیگری حاضر باشند و در کار مذهبی 
مشارکت کنند. اعمال آنها به گزینش نوعی تفسیر مذهبی کمک می‌کند. می‌توان گفت که احتمال 
تبیین‌های مذهبی با چنین عواملی افزایش می‌یابد. اثر هود (۱۹۷۷) Comal‏ تأثیرات موقعیتی در خلق 
طبیعت و تجربه‌های معنوی را به نحو بهتری نشان داده است. عناصر بافتی موجب می‌شوند کسانی که در 
حوزة این عناصر قرار گرفته‌اند آنچه را روی می‌دهد هرچه بیشتر به دخالت خداوند نسبت دهند. 
برجستگي دین ظاهراً سهم مهمی در این مورد دارد. یعنی دین در یک موقعیت هر قدر مهم‌تر 
مشخص‌تر یا چشمگیر تر باشد. احتمال بروز اسنادهای دینی بیشتر است. این بر امری دلالت دارد که آن 
را «فرضية دسترس‌پذیری » یا امر «اکتشافی دسترس‌پذیری » می‌نامند. تأثیرات مذهبی در موقعیت‌ها 
احتمال ایجاد تداعی‌های مذهبی یا برانگیختن اندیشه‌های مذهبی را افزایش می‌دهند (فیسک و تیلر 
۱ می‌توان مدّعی شد که محیط و فضای کلیسا اگر در آن اسنادهای دینی پدید نیایند فایده‌ای به 
حال دین ندارد. مثلاً پژوهش نشان داده است که صرف حضور در یک نهاد مذهبی ممکن است کافی 
نباشد (اسپیلکا و اسمیت. 2 ۱۹۸۳). 


عوامل مربوط به ویژگی رویداد. اسنادهای دینی ممکن است تحت تأثیر ماهیت یا ویژگی رویدادی 
قرار بگیرند که تبیین می‌شود. وقوع این تأثیرات به چند شکل ممکن است: (۱) اهمّیت آنچه روی 
می‌دهد؛ (۲) این‌که رویداد مثبت است یا منفی؛ (۳) دامنة رویداد (اجتماعیء سیاسی اقتصادی» پزشکی» 
و غیره)؛ و (۴) این‌که رویداد برای شخص اسناددهنده اتفاق می‌افتد یا برای کسی دیگر. معلوم شده است 
که این عوامل بر DAS‏ و فراوانی اسنادهای دینی تأثیر می‌گذارند. و ماگمان می‌کنیم به حدی موّترند که 
معناء تسلّط و احترام را افزايش می‌دهند. 


1. contextual 2. availability hypothesis 


3. availability heuristic 


فصل دوم: بنیادهای تجربی روانشناسی دین + ۵٩‏ 


لوپفر و دیگران(۹۹۲ ۱) از «نظام‌های عقیده معنا '» سخن می‌گویند (ص (PAY‏ این مفهوم بر درستی 
تبیین‌های طبیعت‌گرایانه در مقابل تبیین‌های مذهبی تأکید می‌کند. وقتی معلوم می‌شود که یک 
مجموعه رضایت‌بخش است. مجموعة جایگزین را می‌توان نادیده گرفت» دست کم در قلمرو امری که 
دسترس‌پذیری نسبی تبیین‌ها به آن اشاره دارد. امکان دیگری که Mane‏ معنا و تسلط را از نو مطرح 
می‌کند به میزان ابهام و تهدیدی مربوط می‌شود که رویدادها در بر دارند. مثلاً مشکلات پزشکی ممکن 
است کمتر فهمیده شوند اما بیشترین توان را برای تهدید زندگی دارند. برعکس, مصائب اقتصادی با این‌که 
بسیار جتی‌اند. ظاهراً آسان‌تر می‌توان به آنها پی برد؛ در عین حال این امکان را هم برای شخص باقی 
می‌گذارند که همه چیز را از نو آغاز کند. به عبارت دیگر» فرض ما بر این است که موقعیت‌هایی که با ابهام 
ob;‏ و خطر فراوان همراهند بیش از هر موقعیت دیگری اقتضای تبیین‌های مذهبی را دارند. یکی از 
مسائل تعیین میزان خطر در عرصه‌های مختلف است. 

اهمیت رویداد. آدمی» با توجه به عظمتی که برای قدرت خدا قائل است. ممکن است فقط وقتی‌که با 
مهم‌ترین رویدادها روبه‌رو می‌شود نقشی برای خدا در نظر بگیرد. مصیبتی روی می‌دهد و شرکت بیمه آن 
را «کار dus‏ می‌داند. جوانی ناگهان می‌میرد و مردم می‌گویند که «خواست خداء بوده است. کسانی که در 
قرعه کشی‌ها میلیون‌ها دلار برنده می‌شوند عموماً «دست خداء را در موفقیت خود دخیل می‌بینند. امور 
نامنتظر We‏ با عباراتی از این دست تبیین می‌شوند که «هرچه خدا بخواهد همان می‌شود». به رغم این 
واقعیت که علم تفاسیر طبیعی links‏ در باب تولد و مرگ. و نیز علل خوش اقبالی و پیروزی یا ضعف و 
شکست. به‌دست داده است. اکثر مردم باز هم در مقابل رویدادهای نادر و بی‌نظیری که می‌توانند زندگی 
آنها را عمیقاً تغییر دهند بر آن می‌شوند که امری معجزه‌آمیز روی داده است. از دیدگاه شخصی» علم و 
عقل سلیم به سوّال‌هایی نظیر «چرا حالا؟» «چرا من؟» یا «چرا این‌جا؟» WILE‏ پاسخ قانع‌کننده‌ای 
نمی‌دهند. اگر کسی به بیماری سختی مبتلا باشد یا به وضعیتی بحرانی و برگشت‌ناپذیر دچار شود. اسناد 
و التجا به خدا کاملاً موجّه به‌نظر می‌رسد. نشانه‌های عافیت» وقتی همگان نومید به‌ نظر می‌رسند. اغلب 
علامت رحمت. غمخواری» لطف. یا بخشایش خدا قلمداد می‌شوند. پژوهش‌ها Whe‏ این نکته‌اند که خدا 
بخشی از «تصویر بزرگ» چیزهای مهمّی می‌شود که اتفاق افتاده‌اند (اسپیلکا و اسمیت. 2 ۱۹۸۳). تعریف 
آنچه مهم است دارای کیفیتی بسیار فردی است: تیم‌های ورزشی ممکن است برای پیروزی درخشان در 
بازی «بزرگ» دعا wus‏ یا قماربازان ممکن است از خدا بخواهند که در نقش تاس دخالت کند (هافمن. 


۲ بنابراین اسنادها تابع اهمیت رویدادند که خود مفهومی کاملاً ذهنی است. 


ظرفیت ۲ (جنبة سلبی و اثباتی) رویداد. اگر یک گرایش در ایجاد اسناد به خدا وجود داشته باشد. 
همانا این گرایش است که مردم بندرت خدا را به سبب اتفاقات بدی که برایشان رخ می‌دهد نکوهش 


1. meaning belief systems 2. valence 


۶۰ + روانشناسی دين 


می‌کنند. اسناد‌ها به خدا یکسره مثبت‌اند (بولمن و ورتمن» ۹4 جانسون 9 اسپیلکاء ۱ لوپفر 9 
دیگران. ۱۹۹۲). بولمن و ور تمن (۱۹۷۷) به بررسی اظهارات جوانانی پرداختند که به code‏ سوانح سخت از 
دو پا فلج شده بودند. این جوانان در آنچه برایشان رخ داده بود مقصودی الاهی و خیرخواهانه می‌دیدند. 
او و خودم را بشناسم و ضمناً بدانم که چطور می‌توانم به دیگران کمک کنم» (به نقل از بولمن و وُرتمن. 
۷ ص (POA‏ در بررسی دیگری. بیماری مبتلا به سرطان به یکی از ملفان گفت: «خدا موجب 
سرطان نیست... بیماری و غم از جانب خدا نمی‌آید. خداوند به من قدرت عطا می‌کند تا از عهدۀ هر 
مشکلی برآیم» (به نقل از جانسون و اسپیلکاء ۰۱۹۹۱ ص ۲۰). کتاب معروف خاخام هرولد کوشنر VIAN)‏ 
به نام وقتی آدم‌های خوب دچار چیزهای بد می‌شوند. این اندیشه را تأّیید می‌کند که چیزهای بد را نباید 
به خدا نسبت داد. 
گناهانشان مجازات می‌شوند و از این‌رو ممکن است اسنادهای منفی ایجاد کنند. اما این امر نسبتاً نادر 
است. روشن است که ظرفیت رویدادها بر اسنادهای مذهبی pS‏ می‌گذارد. اما لازم است در این‌باره 
بیشتر بدانیم که چرا و تحت چه شرایطی اسنادهای مثبت و منفی نسبت به خدا ایجاد می‌شوند. 

dee‏ رویداد. برخی عرصه‌ها برای بهره گیری از فهم‌های عرفی «حاضر ‏ آماده»اند. حال آن‌که برخی 
دیگر مناسب استفاده از امکانات دینی‌اند. می‌دانیم که بیماری‌ها و مشکلات پزشکی بیش از شرایط 
اجتماعی و اقتصادی باعث اسنادهای مذهبی‌اند. و شاید از این‌روست aS‏ به لحاظ تاریخی و فرهنگی» 
قلمروهای اجتماعی و اقتصادی base‏ با تبیین‌های طبیعی پیوند خورده‌اند (اسپیلکا و اسمیت. 
۵ به‌علاوه. نهادهای مذهبی کاملاً مخالف تکریم پول و ثروت بوده‌اند. اشارات GUS‏ مقس به 
«جيفة دنیوی» و دشواری‌هایی که ثروتمندان برای ورود به بهشت پیش رو دارند کمتر شکی در این مورد 
Sb‏ می‌گذارند که مسائل اقتصادی و معنوی با یکدیگر همخوانی ندارند. 

بدون تردید» وقتی مردم در مخمصه‌های هولناک گرفتار می‌شوند» عجیب نیست اگر از خدا استمداد 
این US‏ را به بهترین شکل پُرکند. به عبارت دیگر» دین وقتی به کار می آید که ابهام شدید و خطز عظیم باشد. 


مزاجی (بنگرید به «تأثیرات مزاجی» در ذیل) همپوشی دارد و به هر دو قلمرو مربوط می‌شود. تردیدی 
نیست که رویدادها وقتی بر ما عارض می‌شوند به لحاظ شخصی بسی مهم‌ترند تا وقتی‌که برای دیگران رخ 


می‌دهند. وقتی می‌شنویم که یکی از دوستان یا بستگانمان گرفتار بیماری سختی شده است شاید عمیقا 


متأثر شویم اما وقتی خود دچار چنین موقعیتی می‌شویم. پرسش «چرا من؟» ناگهان بالاترین اهمّیت را 


فصل دوم: بنیادهای تجربی روانشناسی دین + ۶۱ 


می‌یابد و اسناد به خدا عموماً در این مرحله شکل می‌گیرد. اگر اتفاق خوبی برای کس دیگری بیفتد. Ws‏ 
مقدار زیادی پول برنده شود ممکن است بگوییم «خوش به حالت». و از وضع او واقعاً خوشحال شویم. اما 
کسی که برنده شده است به احتمال قوی مدّعی می‌شود که «خدا به من نظر عنایت دارد». این نکته که ربط 
شخصی اسنادهای مذهبی بیشتری را سبب می‌شود تأیید شده است. اما همواره صادق نیست. این امر با 
متغیرهای دیگر رابطۀ متقابل دارده پس رفع ابهام در این مورد مستلزم پژوهش‌های بیشتر است (لوپفر و 
دیگران» ۹۲ اسپیلکا 9 اسمیت: AN ٩۹۸۳ a‏ 


پیجیدگی موقعیت و اهمیت رویداد. واقعیت این است که نه‌تنها هر رویداد ویژه‌ای شامل همه ابعادی 
است که پیش از این توصیف شد ‏ اهمّیت. ظرفیت. عرصه, و ربط شخصی -بلکه زمینه‌های رویداد نیز 
بسیار متفاوت‌اند. این نیز کاملاً محتمل است که ارتباط ویژگی‌های رویداد با یکدیگر در صحنه‌های 
اذعا البته درست است. ولی باز هم در رویدادها و موقعیت‌های مختلف OSG‏ مشترکی دیده می‌شود که در 
خور توجه و طبقه‌بندی است. حتا ابعاد درون موقعیتی را هم باید در نظر داشت. وقتی نظریه‌ای شبیه 
آنچه در این‌جا مطرح شد در مسیر پژوهش به کار گرفته می‌شود. رویکرد تجربي علمی این ملاحظات را 
باید در نظر بگیرد. 

هرچند ما موقعیت‌ها و اشخاص را با قدری تسامح از هم جدا می‌کنیم. چنین چیزی در زندگی واقعی 
چندان معنایی ندارد. هیچ موقعیت یا رویدادی معنی‌دار نیست So‏ این‌که اشخاصی باشند که معنایی 
برای آن خلق wus‏ در تحلیل نهایی» شخص و موقعیت با هم «داد و ستد» دارند. در عالم نظر است که 
می‌توان این دو را با واژۀ «تعامل» از هم جدا کرد اما در عالم واقع تفکیک‌ناپذیرند. از ديدة بسیاری از 
روانشناسان. هدف نهایی رشته ما ایجاد نوعی روانشناسی است که فرد و موقعیت را یکجا در نظر آورد 
(مگنوسان, ۱۹۸۱: ogy‏ ۱۹۸۷). هرچند این غایتی است که در آرزوی آنیم» عجالتاً ناچاریم فرد را 
همان‌گونه در نظر بگیریم که به موقعیت می‌نگریم. 


تأثیرات مزاجی 

فرد در زمینه تأکید فراوان بر فردگرایی در جامعة آمریکای شمالی سبب شده است که به افراد چنان 
بنگریم که گویی مستقل از محیط خود عمل می‌کنند. چنان‌که رویدادها دارای زمینه‌اند. اشخاص نیز 
همواره در فضای زندگی فردی می‌زیند. که در زمان‌ها و مکان‌های مختلف فرق می‌کند. واکنش فرد به 
هنگام صبح پیش از صبحانه با واکنش او در شب پس از شام ممکن است فرق زیادی داشته باشد. تجربة 
دینی‌ای که در کلیسا روی می‌دهد ممکن است تبعاتی غیر از آن داشته باشد که در خلوت فرد بر ALB‏ کوه 
دست می‌دهد. پاسخ شخصی به نحو حیرت‌انگیزی وابسته به موقعیت است. 


1. context 


۶۲ + روانشناسی دين 


عوامل شخصی. ویزگی‌های فردی را می‌توان «مزاجی» نامید و به سه Age‏ هم‌پوشان ' تقسیم کرد: 
«پس‌زمینه a‏ «شناختی 7 زبانی» و چون وا بهتری در اختیار نداریم» «شخصیت‌انگرشی» چون در 
مقام آن نیستیم که به تأثیرات بنیه‌ای و ارئی یا نتایج آنها بپردازیم» این سه قلمرو گویای آن‌اند که مردم 
اسنادهای خود را براساس le‏ و ماهیت رویدادها شکل می‌دهند به‌طوری‌که برخی تبیین"ها بسی 
مناسب‌تر (یعنی «دسترس‌پذیرتر» و / یا «سازگارتر») از احتمالات دیگرند. این نکته در گزینش تلویحات 
طبیعت‌گرایانه ۶ در مقابل تلویحات مذهبی صادق است. مخصوصاً در باب داوری مردم در این مورد که 
پیامدهای مثبت یا منفی رویداد نتیجۀ اعمال خود آنهاست یا نتیجۀ عمل دیگران؛ مرهون سرنوشت و 
بخت و اقبال است یا حاصل doles‏ یا قابل اسناد به دخالت خداست. پژوهش در این زمینه باز هم لازم 
است. و این کار کم‌کم دارد صورت می‌گیرد (بینز, ۱۹۸۳؛ لوپفر و دیگران» ۱۹۹۲؛ شفر و گرساچ. ۱۹۹۱). 


عوامل پس‌زمینه‌ای. به لحاظ روانشناختی امری مسلّم و بدیهی است که مردم تا آن‌جا که سخن از 
رفتار است عمدتاً محصول محیط خویش‌اند. اکثریت قریب به اتفاق ما از اوایل poe‏ در خانه و مدرسه و 
کلیسا و اجتماعات مذهبی به دست بزرگسالان و همسالان خود در معرض آموزه‌های دینی قرار می‌گيريم. 
این درس‌های دوران کودکی اغلب تا پایان عمر ما را دنبال می‌کنند و در شرایط بسیار مختلف در قالب 
مفاهیم مذهبی ابراز می‌شوند Sys)‏ ۹ کو s‏ ۹۰ بسامد حضور در کلیساء دانش مذهبی فرد. 
اهمّیت عقاید مذهبی. و استمرار اندیشه‌های مذهبی طی دهه‌های بسیار همبسته‌های نخستین مراحل 
اجتماعی سازي " مذهبی بوده‌اند (مگوئاین ۱۹۹۲؛ شند. ۱۹۹۰). به عبارت دیگر هرچه خانه و خانواده‌ای 
که شخص در آن پرورش می‌یابد به لحاظ مذهبی محافظه کار تر یا متعصب‌تر باشد» امکان این‌که وی بعداً 
در زندگی از اسنادهای مذهبی استفاده کند بیشتر است. 

عوامل شناختی/ زبانی. اسنادها مستلزم وجود زبانی هستند که تفگر را در مسیرهای ویژه‌ای میشر و 
تقویت کند. برنشتاین (۱۹۶۴) به ما می‌گوید که «زبان آنچه را به لحاظ gible‏ « شناختی» و اجتماعی 
معنادار است بیان می‌کند. و تجربه از طریق آنجه معنادار شده است منتقل می‌شود» (به نقل از برک و SS‏ 
۷۱ ص ۳). 

موید این نکته بررسی‌هایی است که نشان می‌دهند اشخاص مذهبی دارای زبان مذهبی‌اند و از آن 
برای توصیف تجربة خود استفاده می‌کنند. LYS‏ برای این عقیده وجود دارد که حضور چنین زبانی 
تجربه را به جای آن‌که به شکل زیباشناسانه یا به نحو دیگری جلوه‌گر کند به‌صورت مذهبی درمی‌آورد 
(برک» ۱۹۶۹؛ برک و بک. ۱ در نظر شخص تجربه گر معنا تا حڌی حاصل کارکرد زبان و خزانة لغاتی 


1. overlapping 2. background 
3. cognitive 4. linguistic 
5. explenation 6. naturalistic 


7. chance 8. socialization 


فصل دوم: بنیادهای تجربی روانشناسی دین + ۶۳ 


هم مطرح است که اندیشه برد زبان است و افکاری که اسنادها را پدید می‌آورند بوضوح تحت تأثیر زبانی 
هستند که اسناددهنده لاجرم از آن استفاده می‌کند (گرول» ۱۹۵۶). 
jA 5 a Sepia = ۱ a tj æ 2 +‏ 

عوامل شخصیت/نگرشی . عنوان «عوامل شخصیت/ نگرشی» شامل طیف وسیعی از عوامل مزاجی 
است که اغلب به آسانی تن به طبقه‌بندی نمی‌دهند. زبان شخصیت هم دشوار است و هم پیچیده» و 
متفکران مختلف برای بحث در قلمرو روانشناختی مشخص و یکسانی غالبا از مفاهیم مختلف بهره 
می‌گیرند. شفر و گرساچ(۱۹۹۱) «نظرية چندگانة عقیده ‏ انگیزش در >59 8 دین‌داری» را مطرح می‌کنند تا 
آرا ونکته‌های پژوهشی اغلب پراکنده راکه صفات " و نگرش "ها را با دین پیوند می‌دهند درهم ادغام کنند. 
این محققان نخست اصطلاح «عرصۀ فرادست "» دین‌داری را وضع می‌کنند که شامل شماری از عرصه‌های 
فرعی است. قصد آنها تعیین اجزای همین حوزه‌های pel‏ است. سه حوزه‌ای که آنان برای بررسی 
برمی‌گزینند be‏ تند از انگیزش مذهبی, عقاید مذهبی, و حل مشکل به سبک مذهبی. بحث در باب 
ای که کسی به عامل شناختی" نظر دارد یا به عامل انگیزشی " منوط به متغیّرهایی است که برای نشان 
دادن این عرصه‌های فرعی انتخاب می‌شوند. متأسفانه» تا آن‌جا که به تعریف متغیرها مربوط می‌شود. اکثر 
کسانی که در این زمینه کار کرده‌اند به اندازة گرساچ و شاگردانش مذهبی نبوده‌اند. مثلاً بسیاری از عوامل 
«شخصیت در ارتباط با دین‌داری بررسی شده‌اند. از جملة آنهاست Se‏ نفس " جایگاه مهار“ مفهوم 
جهان دادگر و شکل ایمان شخصی. هر چهار عامل ظاهراً دارای کیفیت انگیزشی هستند اما دوتای آخر به 
E ;‏ ۳ ای هت sh aE‏ ند = 
نحو چشمگیری در بر گيرندة نظام‌های عقیده اند. نظریة شفر - گرساچ متضمن نیاز به تفکیک اجزای 
۱ این نکته پیش از این در همین فصل بررسی شد. البته این کار هنوز نوپاست. اما شیوة بالقوه 
ثمربخشی را پیش می‌نهد که از طریق آن می‌توان انبوه یافته‌های پراکنده را در چارچوبی منسجم سامان 
داد. 

برای آن‌که معانی سرشت‌های شخصیت/نگرشی را در ارتباط با ایجاد اسنادهای مذهبی ترسیم کنیم» 
بهتر است به اختصار نگاهی بیفکنيم به آنچه دربارةٌ دو عاملی می‌دانیم که خوب مورد پژوهش قرار 
گرفته‌اند: عزت نفس و جایگاه مهار. 

عرّت نفس. پژوهش دربارة خوذ‌پنداره‌ها " تقریباً شصت سال است که آغاز شده است. بیش از سی 
سال است که بسیاری از روانشناسان به مسألة عت نفس ‏ احترامی که مردم برای خود قائل‌اند - توجه 


1. attitudinal 2. traits 

3. attitude 4. superordinate 

5. cognitive 6. motivational 

7. self-esteem 8. locus of control 
9. belief system 10. self-conceptions 


خاص نشان داده‌اند (وایلی» ۱۹۷۹). شواهد نشان می‌دهند که عزت نفس متغیّری اساسی برای شخصیّت 
است. یک نظر این است که اسنادها اغلب برای تأیید و بهبود عرّت نفس صورت می‌گیرند؛ اسنادها 
کارکردی و دار ارت 5( دارند (هیوستون, b‏ ۱۹۸۳). 

نیز به گفتن نیست که شمار قابل توجهی از پژوهش‌گران عرزت نفس را در ارتباط با دین‌ورزی! 
بررسی کرده‌اند. در مجموع. عزت نفس زباد با تصاویر مثبت و مهرآمیز خدا و نیز با جهت‌گیری مذهبی 
باطنی آلپورت در ارتباط است (بنسون و اسپیلکاء ۱۹۷۲؛ هود. ۱۹۹۲؛ مسترز و برگین» ۱۹۹۲). از این امر 
می‌توان نتیجه‌ای معقول گرفت؛ این بدان معنی است که کسانی که خودنگري منفی دارند خدا را به‌صورتی 
نامهربان و سخت‌گیر تصوّر می‌کنند (بنسون و اسپیلکاء ۱۹۷۲). به عبارت دیگر, کسی که نظری منفی 
دربارةٌ خود دارد ممکن است فکر کند که «من آدم دل‌نشینی نیستم؛ پس خدا مرا دوست ندارد.» عقل باز 
هم حکم می‌کند که اسنادهای مطلوب به خدا می‌بایست با نتایج رویداد مثبت در مقابل رخدادهای منفی 
پیوند داشته باشند. این فرضیه هم تأیید شده است (لوپفر و دیگران, ۱۹۹۲؛ اسپیلکا و اسمیتء 2 ۱۹۸۳). 

عرّت نفس قائم به ذات نیست؛ در گرو مجموعه‌ای از صفات شخصیتی همپوش و مفاهیم و معیارهای 
مذهبی, نظیر گناه و بزه» و نیز ماهیت سنت دینی‌ای است که هویت شخص وابسته به آن است (هود. 
۲ این pal‏ نشان می‌دهد که الگوهای مختلف عزت نفس و اسناد به خدا ممکن است معلول میراث 
yard pace‏ و اصول آن اة اکر A‏ در Sieg has‏ تفش سهم بسرایی داشته باي لان انت 
بپرسیم دین چگونه چنین کاری انجام می‌دهد - بویژه در سنت‌هایی نظیر بنیادگرایی "که ظاهرابه‌کلی 
مانع تلاش فرد برای ابراز عزت نفس مثبت است. 

جایگاه مهار. جایگاه مهار ابتدائاً به این معنی بود که شخص LT‏ رویدادها را نتیجۀ احوال درونی خود 
می‌داند یا نتيجة عواملی می‌داند که خارج از dae‏ مهار و LLS‏ اویند. این صورت‌بندی " را چند بار جرح 
و تعدیل کرده‌اند. مهار بیرونی* را اصولاً سرنوشت, بخت و اقبال, و تصادف می‌دانستند تا این که لوینسون 
)۱٩۷۳(‏ مهارکردن به دست دیگر افراد قدرتمند را بدان افزود. و گپلین(۱۹۷۶) مهارکردن توسط خدا را 
پیش کشید. پارگامنت و دیگران (۱۹۸۸) پیچیدگی روابط مهار را در پیوند با وجود الاهی دریافتند. و 
معیارهایی پدید آوردند برای سنجش آنچه به اصطلاح حالت «تمکینی Ê‏ (خدای JUS‏ و شخص منفعل)؛ 
حالت «اشتراکی "» clas)‏ فقال و شخص فعال)» و حالت «خوذ هدایت‌گر "» (شخص Jas‏ و خدای منفعل) 
می‌نامیدند. این نکات نمودار الگوهای مختلف اسناد مهار به خود و خداست. در حالت تمکینیء افراد 
ممکن است نیایش کنند و با این کار همۀ قدرت را به خدا اسناد دهند: «قدرت در دست خداست.» کسانی 
که سبک اشتراکی دارند اساساً بر آن‌اند که هم آنها و هم خدا مهار کار را به‌دست دارند: «خدا به کسانی کمک 


1. self-protective 2. religiosity 
3. fundamentalism 4. formulation 
5. external control 6. deferring 


7. collaborative 8. self-directive 


فصل دوم: بنیادهای تجربی روانشناسی دين + ۶۵ 


می‌کند که به خودشان کمک کنند.» استفاده از این سبک‌های سازواری ' با اسنادهای بیشتر به ماهیت خدا 
فا تباط ام Sine ae‏ امف الت ارا ان سک به لت فیک اس کسان که 
این‌گونه دیدگاه‌ها را دربارة مهار و تسلط می‌پذیرنده ضمن آن‌که قدرت خدا را قبول دارند» ویژگی‌های 
عموماً مثبت را به وجود الاهی نسبت می‌دهند (شفر و گرساچ.  .)۱٩٩۱‏ 

هرچند عقیده به فراطبیعت‌گرایی " با مهار بیرونی در ارتباط است» اشراوگر و سیلورمن(۱۹۷۱) 
دریافتند که «کسانی که بیشتر در فعالیت‌های مذهبی شرکت می‌کنند در قبال اتفاقاتی که برایشان روی 
می‌دهد خود را دارای تسلط بیشتری می‌دانند» (ص ۱۵؛ نیز بنگرید به ندل و دسرووزیرز: ۱۹۸۰). این 
شبیه دین باطنی یا دست کم الب کیسی ! به‌نظر می‌رسد» چون این نوع ارتباط به شدیدترین وجه در 
میان بنیادگراها دیده می‌شود (فورنم» ۱۹۸۲؛ سیلوستری. ۱۹۷۹؛ تیپتون» هریسون. و ماهونی» ۱۹۸۰). 
هونسبرگر و واتسون (۱۹۸۶» با بررسی افراد بسیار مذهبی, دریافتند که وقتی پیامدها مثبت‌اند 
اسنادهای مهار و مسئولیت متوجه خدا می‌شود -یافته‌ای که کاملاً تأیید شده است اما وقتی نتيجه منفی 
است. تمایل بر آن است که شیطان را مقصّر بدانند («شیطان مرا گول زد»). مسائل مربوط به مهار و تسلّط 
و این‌که LLG‏ به چه کسی یا چه چیزی اسناد داده می‌شود. هم در حیطة روانشناسی دین و هم خارج از 
egy!‏ وسیعاً مورد بررسی قرار گرفته‌اند. این نکات را باید در سراسر این کتاب به یاد داشت. 


دیدگاه اجتماعی - روانشناختی: نگاهی مختصر 
در این بخش از فصل حاضر به چند جنبة مهم روانشناسی دين پرداخته‌ايم که از جریان اصلی 
روانشناسی اجتماعی سرچشمه می‌گیرد. قصد ما این است که بررسی روانشناختی دين را به حیطة كلي 
995 روانشناسی محدود کنیم؛ با این حال» چنان‌که قبلاً یادآور شدیم. روانشناسی دین پیش از هر چیز 
شاخه‌ای از روانشناسی اجتماعی محسوب می‌شود. در این‌جا به برخی از جنبه‌های اصلی روانشناسی 
اجتماعی - یعنی عقاید. ارزش‌هاء نگرش‌هاء عادات مذهبی» و رفتار و نیز به قلمرو گستردة نظرية اسناد 
نگاهی مختصر افکنده‌ايم. با در نظر داشتن این ملاحظات. اکنون به برخی مسائل بسیار اساسی در 


تقلیل‌گرایی در مفهوم‌سازي مسائل مذهبی 
race ae LAs‏ : و Ea “lea‏ 
مدل اجتماعی - روانشناختی حاضره علاوه بر فرق نهادن میان جنبه‌های شناختی و عاطفي " دین‌داری" 
فهم ناتقلیل گرایانه ۶ از دین‌داری را هم میشر می‌کند. «تقلیل‌گرایی ") مفهوماً وقتی روی می‌دهد که 


1. coping 2. supernaturalism 
3. ortodoxy 4. affective 

5. religiousness 6. nonreductionistic 
7. reductionism 


۶۶ + روانشناسی دين 


موضوعی را با متغیرهای مستقل از خود آن موضوع تبیین کنند. این pal‏ گاهی مناسب است. مثل وقتی که 
حضور کودک پیش‌دبستانی را در کلیسا به دین‌داری والدینش تقلیل می‌دهیم. 

سه ستت در روانشناسی دین نمودار تقلیل‌گرایی‌اند: سنت‌های زیگموند فروید. آر. بی. کتل. و ویلیام 
جیمز. در هریک از این سثت‌هاء بسیاری از دلایلی که مردم برای مذهبی بودن 59 می‌کنند در وهلۀ اوّل, 
عقاید ‏ نادیده گرفته می‌شوند. 

در مقدمۀ آیندۀ یک‌پندار فروید(۱۹۶۱/۱۹۲۷) ES‏ مهمی را یادآور می‌شود: 

... در اعصار پیشین» آرای مذهبی, با آن‌که بی‌تردید فاقد صحَت و اعتبار بوده‌انده بیشترین تأثیر ممکن را بر 

بشر داشته‌اند. این امر Wio‏ روانی تازه‌ای است. باید بپرسیم این عقاید نیروی درونی خود را از کجا می‌آورند 

)۵۱ چون عقل آنها را تصدیق نمی‌کنده کارایی خود را مرهون چه هستند. (ص‎ eg 
روشن است که فروید دین را امری باطل می‌دانست و از این‌رو برایش جای سوال بود که با توجه به‎ 
نامعقول بودن دین مردم چرا مذهبی‌اند؛ چون آنان به چیزی عقیده دارند که واقعی نیست. پس این عقاید‎ 
بنیادهای دیگری داشته باشند. در نظرية او دین به فرافکني کودکانه‌ای از تصویر پدر و مادر تقلیل‎ wh 
می‌یابد که شکلی از روان‌رنجورخویی" است. روانشناسان دیگر هم گونه‌هایی از همین درون‌مایه را تأیید‎ 
کرده‌اند (مثلاً فیبر, ۹۷۲ ۱؛ ساتی, ۱۹۵۲؛ سایمندز؛ ۱۹۴۶). اگر چنین است. عقاید مذهبی هیچ اهمّیتی‎ 
ندارند - پس چرا آنها را اندازه‌گیری کنیم؟‎ 

آر. بی. گتل نمايندة ستت دیگری از پژوهش تقلیل‌گرایانه است. این سنّت بدین سبب آغاز شد که کتل 
خود رفتارگرا" بود و اصلاً نمی‌توانست در قالب عقیده بیندیشد. موضع او به این نظر شخصی می‌انجامد که 
دین فقط «خرافات ابلهانه» است (گرساچ. ۲۰۰۲). کتل (۰۱۹۸۳ ۱۹۵۰) نیز مانند فروید. از این لحاظ به 
دین اهمیت می‌داد که آن را نیرویی قدرتمند در زندگی مردم می‌دید. با توجه به این امرء JES‏ برای 
مذهبی بودن مبانی انگیزشی قائل بود. کتل و چایلد (۱۹۷۵) بر آن بودند که دین محصول نیاز شدید به 
پرهیز از ترس و نیاز به حمایت شدن و حمایت کردن از دیگران است. دیگرانی که در این سنت کار 
می‌کردند دین رانتیجة محرومیت و بنابراین توجه افراد به حیات پس از مرگ‌می‌دانستند تا در آن‌نیازهایی 
راکه فعلاًبی پاسخ مانده است برآور ده کنند (دیویی»٩‏ ۹۲ O‏ پس عقیده را آدمی‌م ی آفریند تا با آن‌مشکلات 
مختلف را حل کند. باز هم» چون عقاید مذهبی فی‌نفسه اهمیتی ندارند» چرا آنها رااندازه گیری کنیم؟ 

ویلیام جیمزء بنیادگذار روانشناسی دین» برای دین احترام زیادی BE‏ بود (جیمزء ۱۹۸۵/۱۹۰۲). 
این‌که مردم چرا عقاید مذهبی را درست می‌پندارند از نظر جیمز اهمیتی نداشت» زیرا او دین را از نگاه 
علمی می‌نگریست: LT‏ دین مردم را در زندگی یاری می‌دهد؟ جیمز با صدای بلند پاسخ می‌داد: «آری». 


clode‏ دیگر این شیوه را ادامه داده‌اند» و بخش عمده‌ای از توجّه روزافزون به Tija‏ (که ذیلاً خواهد 


1. neuroticism 2. behaviorist 


3. spirituality 


فصل دوم: بنیادهای تجربی روانشناسی دین + ۶۷ 


آمد) ناشی از این است که دین را پدیده‌ای سودمند یافته‌اند (مثلاً گرساچ. ۰۱۹۷۶ ۱۹۸۸؛ لارسون و 
دیگران» ۱۹۸۹؛ پارگامنت» ۱۹۹۷). 

شکل تقلیل‌گرایی جیمز ملایم‌تر از تقلیل‌گرایی فروید یا کتل است. زیرا جیمز موضع‌الحادی آشکار 
نداشت. از نظر او هیچ‌یک از مدعیات دین‌گرایان که åh‏ ایمان مذهبی GUT‏ است نیازمند بررسی نیست؛ 
همه این عقاید را می‌توان به متغیرهای دیگر تقلیل داد. عقاید مذهبی دیگر محلی از اعراب ندارند. 

مدل اجتماعی - روانشناختی‌ای که در این فصل عرضه piloa S‏ در مقولة cle glis‏ ویژه‌ای را به 
Sheds‏ دین در باب حقیقت اختصاص می‌دهد. برای گنجاندن عقاید در این مدل لزومی ندارد که خود 
پژوهش‌گران دارای چنین نظرهایی باشند ‏ فقط به این نکته اذعان دارند که عقیده یکی از عوامل 
دین‌داری است. نمونه‌اش کتاب شرمر(۲۰۰۰) است به نام چگونه ایمان م‌آوریم. شرمر آشکارا لاادری ' و 
رهبر JLB‏ انجمن شک آوران " است.گروهی که /۶۷اعضای آن در وجود خدا شک دارند. از جمله سؤالاتی 
که شرمر برای کتابش پرسیده یکی این است که مردم چرا به خدا عقیده دارند یا ندارند. مهم‌ترین LYS‏ 
که پاسخ‌دهندگان او عرضه داشتند استدلال‌هایی در مورد وجود خدا بود؛ دیگری مقولۀ ple‏ تمسک به 
تجربة شخصی بود Wes)‏ «عقیده دارم خدا وجود دارد چون او را دیده‌ام»). هر دو نوع این دلایل در باب 
عقیده در چارچوب تعریف اجتماعی - روانشناختی ما می‌گنجند. 

نمونة دیگری از سنجش عقایث بررسی نگرش‌های مسیحیان نسبت به همجنس‌گرایان " است. که در 
فصل ۷ به تفصیل بیان شده است. در مجموع. مسیحیان محافظه کار مّعی‌اند که خدا در چند جای کتاب 
مقتس اظهار داشته که هم‌جنس‌گرایی گناه است. از این‌رو به گمان آنها جواب این پرسش که آیا 
همجنس‌گرایی رفتاری مقبول است از پیش معلوم است: خدا گفته است «نه». معلوم می‌شود که عقیده به 
کتاب مقدس به‌عنوان کلام آشکار خدا موجب انکار رفتار همجن سگرایانه است (فولتون, گرساج. و مینارد. 
۹ ) این تحلیل نشان می‌دهد که مسیحیانی راکه دارای این بینش‌اند از راه پی بردن به نظر آنها دربارة 
OLS‏ مقتّس می‌توان شناخت. ارزش‌های آنها دربارة همجنس‌گرایی فقط در صورتی تغییر می‌کند که 
عقاید آنها دربارة کتاب مقتّس تعدیل شود. این تحلیلی ناتقلیل‌گراست. زیرا همان چیزی را جذی 
می‌گیرد که از نظر خود افراد مذهبی مهم است - یعنی عقایدشان. 

علاوه بر عقاید. انگیزش‌هایی که در aible‏ و ارزش یافت می‌شوند نیز ممکن است پایه‌های مهمی 
برای دین‌ورزی* باشند. طرفداران ادیانی چون مسیحیت همواره معتقد بوده‌اند که این ادیان مفیدند زیر 
مردم را ترغیب می‌کنند که برای برخورداری‌های ظاهری. نظیر Jo‏ مشکلات شخصی یا ایجاد 
مجموعه‌ای روشن از ارزش‌های اخلاقی, به آنها روی آورند. دلایل بسیار مهمی برای توجه مردم به دين 


1. religionists 2. agnostic 
3. Skeptics Society 4. homosexuals 


5. religiosity 


۸ + روانشناسی دين 


وجود دارد و این دلایل در Jae‏ ما لحاظ شده است. نکته این است که هر glare‏ اصولاً تقلیل‌گرایانه است 
مگر این‌که عقاید به آن مدل افزوده شوند. 

به یاد داشته باشید که رویکرد ناتقلیلگرایانه بر مبنای روانشناسی اجتماعی بر آن نیست که هر 
عقیده‌ای بر استدلال عقلانی استوار است. برعکس, این رویکرد با جدا کردن عقاید. ارزش‌هاء و نگرش‌هاء 
مسألة منشاً و نقش عقاید را به‌صورت مسأله‌ای تجربی درمی‌آورد. هواداران رویکردهای تقلیل‌گرایانه 
عقاید را با فرضیه‌سازی LS‏ می‌گذارند. نه با عرضة داده‌ها. 


تقلیل‌گرایی به‌عنوان جنبه‌ای از تضاذ فردنگر - قانون‌نگر 

تقلیلگرایی تلاشی است برای تبیین؛ لیکن پدیده‌ای که قرار است تبیین شود معمولاً به‌صورت یک واحد 
در نظر گرفته می‌شود که فی‌نفسه از تمامیت برخوردار است» خواه عقیده باشد. خواه ارزش و خواه رفتار. 
تفیل el‏ این واج دة I‏ حفط کد و کا هم کد اند رکه زویف oath‏ یک 
مسائل بزرگ قدیمی در روانشناسی است. که در روانشناسی دین اهمّیت قابل ملاحظه‌ای دارد (آلپورت. 
۷ 4 این مسأله را اصلاً تمایز «فردنگر - قانون‌نگره می‌نامیدند. اما بزند (۱۹۵۴). در ارتباط با 
حوزة گستردة شخصیت تعبیرات ساده‌تری چون «فردی " رفتاری t‏ و «عمومی " -رفتاری» را به کار برد 
ویژگی‌های اسلی این مفاهیم در جدول ۴ ۔ ۲ به اختصار آمده است. 


جدول ۴ - ۲. دو رویکرد اصلی در بررسی روانشناسی دین 


فردنگر قانون‌نگر 
فردی -رفتاری عمومی - رفتاری 
کیفی کتی 
عنایت به عمق توچّه به سطح 
اصل اروپایی اصل آمریکایی 
E‏ 
شهودی (ذهنی) عینی 
ک‌نگر۸ ves‏ 
پدیدارشناسانه ' اثبات‌گرایانه ۱۱ 
یم نگ 1۲ T‏ علم eal‏ ۱۳ 
individual 2. behavioral‏ .1 
general 4. experimental‏ .3 
intuitive 6. subjective‏ .5 
objective 8. holistic‏ .7 
atomistic 10. phenomenological‏ .9 
positivistic 12. medicine‏ .11 


13. physical science 


فصل دوم: بنیادهای تجربی روانشناسی دین + ۶٩‏ 


در «pel‏ رویکرد فردنگر (فردی - رفتاری) عمدتاً مبتنی است بر داوری متخصص. یعنی کسی که 
وا شوه وی ماش ا ای sles, Suse!‏ او زانیا دراو 
مبانی داوری متخصصان دور از دسترس است و تحلیل یا فهم آنها چندان آسان نیست. برعکس. 
جهت‌گیری * قانون‌نگر (عمومی - رفتاری) در پی کسب اطلاعاتی است که تجربی "» عام بازآفریدنی» و 
معتبر باشد. این یگانه شاهراه علمي سئتی برای توضیح دانش درست است. گردون آلپورت که یکی از 
طرفداران بزرگ روش فردنگر در هر دو بُعد شخصیت و دین بود. اذعان داشت که بخش عمدة کار خودش 
مبتنی بر شیوه‌های قانون‌نگر است (مارسیل, ۱۹۷۷). هرچند بر هواداران رویکرد فردنگر ممکن است 
گران آید. لیکن برای کسانی که به دنبال پاسخ‌های علمی‌اند داوری پل میل (۱۹۵۴) قابل اعتناست: 
«همواره... سای آماردان" در پس‌زمینه دیده می‌شود. آمارگر" هميشه حرف آخر را می‌زند؛ (ص ۱۳۸). 
ما معتقدیم در کار کسانی که از فنون ' کل‌نگر و فردنگر بهره می‌گیرند باید دقت کرد؛ در ارزش تحقیقات 
کاربردی آنها نمی‌توان مبالغه کرد. لیکن یافته‌های ایشان را آسان‌تر می‌توان فهمید و راحت‌تر می‌توان 
آنها را منبع فرضیه‌هایی "۲ قرار داد که برای سنجش "' از طریق روش‌های قانون‌نگر به کار می‌آید. 

SS ples‏ ۔ جزءنگر نوعی دومقولگی Gabo‏ نیست؛ مراتب زیادی در lee‏ این دو Se‏ نهایی قرار 
می‌گیرد. وجود آدمی, که به‌عنوان کلیتی یکپارچه در نظر گرفته می‌شود. عموماً به اجزایی چون صفات 
نگرش‌هاء عقاید. عادات. پاسخ‌هاء و فیزیولوژی "" تقسیم می‌گردد که اساس وجود اوست. صرف‌نظر از 
میزان و مرتبة تحلیل. کلیت وجود آدمی به احتمال قوی پذیرای شکلی از سنجش کمی است. وقتی 
رفتارگرایی بر روانشناسی حاکم بود. روانشناسانی بودند که گمان می‌کردند اعمال آدمی را نهایتاً می‌باید به 
b>‏ فیزیک و شیمی تقلیل داد (وایس. ۱۹۲۹). اگرچه آن زمان تا ح زیادی سپری شده است. برخی 
محققان بر آن‌اند که هریک از این مفاهیم. اگر از تحلیل «عینی ٩‏ انتزاع شوند. فقط تصویری کاذب و ناقص 
از شخص به‌دست می‌دهند - تفسیری محدود با رگه‌ای از حقیقت. در عوض» رویکرد PSS‏ 
پدیدارشناختی " و بالینی بهترین رویکرد به‌شمار می‌رود. ما بر آنیم که این رویکرد دچار نقص‌های siz‏ 
است. بگذارید این مسائل را در عمل و با عنایت ویژه به روانشناسی دين engine.‏ بررسی کنیم. 


1. method 2. clinical 

3. pastoral 4. counselor 

5. therapist 6. orientation 

7. empirical 8. statistician 

9. actuary 10. techniques 

11. hypothesis 12. assessment 

13. dichotomy 14. physiology 

15. objective 16. phenomenological 


17, spirituality 
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معنویت: از مفهومی کل‌نگر/ فردنگر تا مفهومی Sieja‏ | قانون‌نگر 
در فصل ۱ کوشیدیم که مفهوم «معنویت» را مشخص کنیم؛ اینک با آن به‌عنوان مسأله‌ای در قالب مناقشة 
فردنگر -قانون‌نگر روبه‌رو می‌شویم. چنان‌که در فصل پیش گفتیم در بحث از معنویت باید محتاط باشیم. 
معنویت واژه‌ای نیست که به آسانی بتوان آن را جایگزین «دین‌ورزی '» کرد؛ منظور کسانی هم که پیکرۀ 
مذهبی مدوّن و مشخصی را رها کرده‌اند و خود را «معنوی "» می‌خوانند براستی معلوم نیست. این وصف 
اساساً چیزی به ما نمی‌گوید. زیرا نمی‌دانیم که اهل آن مشخصاً از چه سخن می‌گویند. 


مقذمات سنجش معنویت 

ملاحظات کل نگر در برابر جزءنگر. هرچند در فهم این که معنویت چیست مشکلاتی وجود دارد» 
Tie‏ ۳ زا زر موی وی هت ۳ 
غالباً آن را به‌صورت کل‌نگرانه / فردنگرانه می‌بینند ‏ یعنی به‌عنوان ویژگی شخص در مجموع . همین که از 
ماهیت آن در درون شخص سخن برانیم» کم‌کم از آن آرمان فردنگر دور می‌شویم. در آغاز تلاش‌های 
زیادی صورت گرفت تا میان معنویت و دین‌ورزی فرق بگذارند (هود. b‏ ۲۰۰۰؛ پارگامنت. ۱۹۹٩‏ 
زینباوئر» پارگامنت» و اسکات» VIVA‏ بعداً به توصیف انواع معنویت‌ها پرداختند. نظیر معنویت‌های 
«دنیاگرا» tl Seo yor‏ «خداگرا» و «طبیعت‌گرا» و نیز معنویت‌های دیگر (اسپیلکا؛ ۱۹۹۲). یک Ulu.‏ 
بحث‌انگیز این است که bl‏ معنویت را می‌توان از دين جدا کرد. هریک از طرفین بحث نظر خود را ابراز 
داشته‌اند بی آن‌که مشکل را حل کنند (امونز و کرامپلر» ۱۹۹۹؛ هیل و دیگران, ۲۰۰۰؛ پارگامنت» ۱۹۹۹؛ 
زینباوثر و دیگران, ۱۹۹۷). هود b)‏ ۲۰۰۰) باز هم نشان می‌دهد که همپوشی" آشکاری میان دین و 
معنویت وجود دارد. این نکته در مورد سایر اشکال معنویت هم که از آنها یاد شد صدق می‌کند: آنها ممکن 
است با یکدیگر LL‏ خود دین همپوشی داشته باشند. 

توشل به رویکرد کل‌نگر شخصی باز هم ممکن است؛ لیکن» همین که تمایزهای مذکور مطرح شود. 
توجه ما به ملاک‌هایی معطوف می‌گردد که خود معنویت را مشخص می‌کنند. این امر باز هم به این سوال 
می‌انجامد که آیا با یکی از ویژگی‌های کل شخص طرفیم یا با برخی از جنبه‌های شناختی یا انگیزشی فرد. 
مه ۵ 
نظیر تجربه . 

۶ را‎ ao د‎ Te & s dane E ی‎ 

معنویت به‌عنوان ویژگیکلی. توجه به معنویت به منزلة ویژگی کلی شخص شماری از نظام های 
هم‌پوشان " را پدید آورده است SII)‏ هدستروم. هیوز, لیف» و ساندرز ۱۹۸۸؛ لاپیر, ۱۹۹۴). جدول 
۲-۵ نمودار این دو طرح‌واره" است. الا این نظام‌ها به هم مربوطاند؛ لاپیر هنگام ایجاد چارچوب خودش 
از چارچوب الکینز و دیگران بهره می‌گرفت. LSE‏ الکینز و دیگران برای دست یافتن به منظری وسیع 
تلاش می‌کردند که مختص و مقیّد به دين نبود» اما لاپیر پیوسته درون سنت دینی باقی ماند. 


1. religiosity 2. spiritual 
3. in toto 4. overlap 
5. experience 6. system 
7. overlapping 8. schema 


فصل دوم: بنیادهای تجربی روانشناسی دین + ۷۱ 


ملاک‌های الکینز و دیگران (۱۹۸۸) و لاپیر (۱۹۹۴) مسیر عملیاتی کردن " معنویت را نشان 
tins, co‏ اما باز هم به سبب کیفیت ساده‌ای که دارند نامشخص و مبهم باقی می‌مانند. آنها این ES‏ را هم 
نشان می‌دهند که سنجش معنویت به شیوه‌ای کل‌نگر اگر غیرممکن نباشد دشوار است. شیوة هلمینیاک 
a)‏ ۰۱۹۹۶ ۱۹۹۶) در برابر نهادن معنویت با اصالت "» به لحاظ کل‌نگری می‌توانست این ملاک‌ها را در 
اختیار بگیرد. اما اصالت خود نیازمند اتکا به نوعی روش‌شناسي تعریف و سنجش است - چیزی که 
هلمینیاک. به شیوه‌ای بسیار عالمانه» مذتی از عمر خود را صرف آن کرده است. 

Cy gine‏ در مقام تجربه. با توجّه به اين‌که تجربة معنوی. اگر تمام معنویت نباشد. هستة آن است» 
هاردی (۱۹۷۹) این حرکت را از دیدگاهی کل‌نگر و پدیدارشناختی تا تحلیلی عینی و قانون‌نگر ادامه داد 
(نیز بنگرید به فصل ٩‏ دربارة تجربة دینی). هاردی, با طرح «یک طبقه‌بندی موقتی» (ص ۲۵) از pols‏ 
تجربی گزارش oud‏ این pole‏ را در ۱۲ مقولة عمده جای داد. که هریک از آنها دارای چندین بخش 
فرعی بودند تا ای ن‌که در مجموع aigo ٩۰‏ به‌دست آمد. استفاده از پرسشنامه‌ای فراگیر بی‌تردید 
می‌توانست به مواذی بسی بیش از این مقدار بینجامد. 


جدول ۵ - ۲. برخی ابعاد پیشنهادی معنویت 


مس سر ا ا ا ج 


الکینز 9 دیگران (AAA)‏ 
بُعد متعالی Sade‏ استوار بر تجربه به بُعد عالی حیات» (ص ۱۰). 
معنا و مقصود زندگی یقین به این‌که زندگی معنا و مقصودی دارد. 
رسالت در زندگی احساس این‌که آدمی عهده‌دار دعوت یا رسالتی است. 
تقدّس زندگی عقیده به این‌که «همة حیات مقدّس است» (ص ۱۱). 


ارزش‌های ماذی 
نوع‌دوستی 

آرمان‌گرایی 

آگاهی از جنبه‌های غم‌انگیز 


احساس این‌که امور مانّی نیازهای معنوی را اقناع نمی‌کنند. 
عقیده به این‌که بنی آدم اعضای یکدیگرند. 

ملتزم بودن به آرمان‌ها و توانمندی حیات. 

آگاهی از درد و اندوه زندگی 3 حساسیت به آن. 


ثمرات معنوی احساس این‌که زندگی سرشار از تجربه و منافع معنوی است. 
لاپیر (۱۹۹۶) 
ey‏ اعتقاد به این‌که زندگی معنا و مقصودی دارد. 
مواجهه با بُعد متعالی مانند بالاء عقیده به مرتبۀ والاتری از واقعیت. 
اجتماع عقیده به این‌که رشد شخصی باید در اجتماعی پرمهر روی دهد. 
دين عقاید و اعمالی که آدمی را به موجودی متعالی متصل می‌کنند. 
راز خلقت حس ارتباط با محیطء آفرینش و خالق ol‏ 
کی احساس دگرگونی شخصی در ارتباط با نقش اجتماعی - احساس شدن. 


1. operationalizing 2. authenticity 


ope روانشناسی‎ > ۷۳ 


هود b)‏ ۲۰۰۰)» به دنبال بررسی در ژرفا ای مسألة دین ‏ معنویت» بر یکی از مولفه‌های اصلی 
معنویت -یعنی تجربة عرفانی ' ۔ تأکید ورزید. ویء با پژوهش در این موضوع. دریافت که تجربة عرفانی 
اغلب دین و معنویت را به یکدیگر ربط می‌دهد. در فصول آینده (فصل‌های ٩‏ و ۱۰) که به تجربۀ دینی و 
عرفان اختصاص دارند این نکته به تفصیل خواهد آمد. 

گاهی امور چنان نیستند که به‌نظر می‌رسند. گنیا (۱۹۹۷)» پس از آن‌که فهرستی چشمگیر از ۱۲ 
ملاک برای ایمان معنوی پخته به‌دست داد. به تعبیر خودش شاخص تجربة معنوی؟ را پدید آورد. که در 
فصل ۱ از آن یاد کردیم. هرچند این ابزار از پايايي خوبی برخوردار بود. که «کارآیی آن را به‌عنوان معیاری 
یکدست تقویت [می‌کرد]» (ص ۲۴۵). کنیا مواد آن را تحلیل عامل کرد و دو عامل به‌دست آورد» که آنها را 
حمایت معنوی و صراحت " معنوی نامید. در قالب بحث پیشین Le‏ این مقیاس ها بیش از هر چیز عقاید 
را می‌سنجند و معلوم است که با تجربه چندان ارتباطی ندارند. اینها به‌عنوان ابزارهای مقذماتی برای 
سنجش خود معنویت به کار می‌آیند Lal‏ در سنجش تجربۀ معنوی کارآیی ندارند. میان حمایت معنوی و 
جهت‌گیری مذهبی ظاهری آلپورت همبستگی‌های بالای ۰/۸۰ به‌دست آمد که نمودار همسانی این دو 
مفهوم است. در مورد این ملاک‌های ابتدایی باید کار بسیار بیشتری صورت گیرد تا بتوان به آنچه جنیا در 


خصوص معنویت انجام داده است پی برد. 


وضع فعلی سنجش معئویت 
dao‏ پیشین شاهد انبوهی از تلاش‌ها برای ارزیابی معنویت بوده است. چنان‌که در فصل ۱ اشاره کردیم. 
اصطلاح «معنویت» بیش از «دین» رواج یافته است. به رغم فهرست‌های مفصّل از صفاتی که با معنویت 
ol pom‏ می‌شوند. مسألة کل‌نگر - جزءنگر همچنان حل نشده مانده است. گرساچ و میلر (۱۹۹۹) به شروط 
فراوانی اشاره می‌کنند که پژوهشگران باید در کار سنجش رعایت کنند اما فقط به اندکی از آنها توجّه شده 
است. با این حال. تلاش‌هایی که برای ارزیابی معنویت صورت گرفته به هیچ روی کم نبوده‌اند. فقط در یک 
بررسی ۱۶ مقیاس به‌دست آمد (اسپیلکا و مکینتاش» ۱۹۹۶). 

برای ترسیم نوع کاری که پژوهش‌گران در مورد اندازهگیری معنویت به عهده گرفته‌اند. علاوه بر کار 
جنیا چند نمونه شایان ذ کر است. هال و ادواردز (۱۹۹۶) یک سیاهۀ سنجش معنوی " منتشر کرده‌اند که بر 
ارتباط شخص با خدا تأ کید می‌کند. معلوم شده است که این ابزاره به رغم تلویحی که در نام آن وجود دارد. 
ابزاری چندبعدی است. معیار معنویت " آرمسترانگ (۱۹۹۵) چهار مقیاس فرعی دارد که از ه مقیاس 


1. in-depth 2. mystical 

3. Spiritual Experience Index 4. openness 

5. scale 6. Spiritual Assessment Inventory 
7. Measure of Spirituality 


فصل دوم: بنیادهای تجربی روانشناسی دین + ۷۳ 


اصلی اقتباس شده است. این ابزار ملاک‌ها یی را برای معنویت پدید آورد که آرمسترانگ از آنها استفاده 
می‌کرد. با توجه به ماهیت Sige‏ این مقیاس‌هاء ماگمان می‌کنیم که همبستگی آنها با شاخص آهای 
استاندارد دین‌ورزی بتواند نشان دهد که این رویکرد با مقیاس‌های پرکاربرد دین‌ورزی در ارتباط است. 
چنین گرایش‌هایی میان ابزار گنیا و دین‌داری ظاهری آلپورت پیش از این نشان داده شد و در مورد 
سياهة جهت‌گیری معنوی " الکینز و دیگران (۱۹۸۸) هم گزارش شده است (سیولی و دیگران» ۱۹۹۷). 
همین نکته در مورد پیشرفته‌ترین معیار تازه در این حوزه یعنی شاخص تعالی معنوی l‏ نیز ظاهراً صادق 
است (زایدلیتس و دیگران, ۲۰۰۲). این شاخص فشرده که فقط از هشت ماده تشکیل شده است ظاهراً با 
دین همپوشی دارد» اما وقتی معیاری با این دقت ایجاد می‌شود. بررسی بیشتری لازم است تامعلوم شود 
آن معیار براستی چه چیزی را می‌سنجد. 

تیلر و همکارانش» با پژوهش ویژه دربارة آمریکایی‌های آفریقایی‌تباره چارچوبی چندبُعدی با 
مقیاس‌های جنبی برای سنجش معنویت پدید آورده‌اند. ابعاد مرتبة عالی" آنها انسجامی "و ناانسجامی Y‏ 
تایه هی فتاه هیک GI‏ دای مه قان فرع نادار وید اظ dis pg le‏ بت رتیل 
راجرز جکسون - لومن. جانگ. و جائو ۱۹۹۵). به لحاظ مفهومی. این کار در راستای ملاک‌های 
چندشکلی‌ای است که کنیا (۱۹۹۷)» الکینز و دیگران (۱۹۹۸) و لاپیر(۱۹۹۴) عرضه کرده‌اند. گواه 
آشکارش این است که مواد آن در طیف وسیعی از جمعیت‌ها به کار می‌آید. احتمالاً معروف‌ترین مفهوم در 
این حوزه «بهباشی معنوی است. این مفهوم که اصلاً موټری NAVY)‏ ۱۹۷۹) آن را وضع کرد و بعداً 
به‌دست الیسون (۱۹۸۳) به‌صورت پرسشنامه" درآمد. ربط وثیقی با دین دارد و پیش از هر چیز بر 
بهباشی شخصی فرد در ارتباط با خدای او تأکید می‌کند. این pal‏ را «تعالی ٩"‏ هم نامیده‌اند که حاکی از 
جستجوی معنا و مقصود در زندگی است. مقدار معتنابه پژوهش با ابزار الیسون نشان‌دهندة کارایی آن 
است. اگرچه ظاهراً به نحو قابل ملاحظه‌ای با شاخص‌های مشارکت و التزام دینی همپوشی دارد (الیسون, 
۳ بافورد. پالوتزیان؛ و الیسون, VARY‏ 

مطالبی که دربارة ادبیات مربوط به مفهوم معنویت و نیز شیوۀ عملیاتی کردن آن del‏ بوضوح ES‏ 
می‌دهد که آنچه در اصل فردنگرانه محسوب می‌شد چگونه بضرورت جلوه‌ای قانون‌نگرانه یافت. وقتی 
معنویت مورد تحلیل و اندازه‌گیری قرار گرفت. عقاید و ارزش‌های گوناگون مردم وارد قلمرو دانش علمی 
شد. و هم برای پژوهش و هم در مشکلات زندگی روزمزه مفید افتاد. 


1. criteria 2. index 

3. Spiritual Orientation Inventory 4. Spiritual Transcendence Index 
5. higher-order dimentions 6. integrative 

7. disintegrative ۱ 8.spiritual well-being 


9. questionnaire 10. transcendence 


* 


نمای کلی 

در این فصل» نخست کوشيده‌ايم که آنچه را مورد بررسی روانشناسان دین است از آنچه احتمالا با خرافات 
و پدیده‌های فراروانی همپوشی دارد جدا کنیم. آن‌گاه توجّه خود را به عملیاتی کردن مفاهیم دینی 
معطوف داشته‌ايم. به این منظور ole!‏ مختلف دین‌داری راء هم از حیث منطقی و هم از حیث منطقی - 
تجربی» بررسی کرده‌ايم تا انديشة خود را در این مورد که ابزارهای کارمان را چگونه پدید می‌آوریم 
به‌روشنی بیان کنیم. به‌علاوه مدل‌های تحلیل عاملی ' از فصل ۱ به اين‌جا منتقل شده و گسترش‌يیافته 
است. 

هدف بلندمدت ما این است که روانشناسی دین را با جریان اصلي خود روانشناسی ادغام کنیم. چون 
بررسی ایمان شخصی عمدتاً بخشی از روانشناسی اجتماعی به‌شمار ا نشان داده‌ایم که اندیشه‌های 
اساسی مختلف در روانشناسی اجتماعی چگونه در کار ما تحقّق sob oo‏ باید جزئیات و خصیصه‌های 
چیزی را که از آن سخن می‌گوییم بدرستی بشناسیم؛ از این روست که بر نگرش‌هاء عقاید. ارزش‌هاء عادت» 
و رفتار و نیز بر نظرية اسناد تأکید می‌کنیم. 

با اذعان به این‌که روانشناسی دین مربوط (و اغلب مبتلا) به همان مسائلی است که کل رشتة 
روانشناسی پیوسته با آنها روبه‌روست. مباحثی را در ارتباط با تقلیل‌گرایی و تضاد فردنگر - قانون‌نگر 
مطرح کرده‌ايم که با Mio‏ تحلیل SSIS‏ در برابر تحلیل جزء‌نگر همپوشی دارد. ما با حفظ گرایش خود به 
نگرش gale‏ که می‌خواهد اطلاعات را عمومی» پایاء و معتبر سازد. و با بازگشت به مسأل معنویت, که 
نخست در فصل ۱ مطرح شد مباحث فردنگر - قانون‌نگر و کل‌نگر - جزءنگر را ترسیم کرده‌ايم. در دهۀ 
اخیر, معنویت موضوعی «داغ» بوده است. روانشناسان تاکنون از معنویت اجتناب می‌کرده‌اند. زیرا بسی 
آسان‌ تر بود (و هنوز هم هست) که به سنجش دین‌ورزی در اشکال مختلف ol‏ بپردازند. ما نشان داده‌ایم 
معنویت که معمولاً در قالب کل‌نگر مفهوم‌سازی شده است» هم در تحلیل‌های مفهومی و هم در 
تحلیل‌های روان‌سنجانه بسرعت چندشکلی می‌شود. پس ناچار به این سخن میل (۱۹۵۴) باز می‌گردیم 
که «آمارگر حرف آخر را می‌زنده (ص ۱۳۸). Whee‏ هیچ جایگزین علمی دیگری سراغ نداریم. 


1. factor-analytic 


آدمی اصالتاً حیوانی مذهبی است. 

زیست‌شناسی اساساً کاری با دین ندار و دین هم تا آن‌جا که ما می‌دانيم» به 
هیچ‌وجه مبتنی بر زیست‌شناسی نیست. 

داروین مشاهده‌گری بسیار دقیق بود... در نظریة او حقیقت age‏ وجود داشت و اگر 
خوب فهمیده می‌شد هیچ as‏ الحادی‌ای در آن نبود. 

اگر پیرو داروین هستید» دلم به حالتان می‌سوزد. چون ممکن نیست که پیرو داروین 
و در عین‌حال مسیحی باشید. 

در حقیقت» کسی که نحوة کار خدا را در جهان پدیده‌ها بر ما آشکار می‌کند شايستة 
öl‏ است که بهترین معلّم دینی نامیده شود 


دين و زدست‌شناسی: رابطه‌ای پردردسر 
نقل قول‌های بالا که زیست‌شناسی را به دين ربط می‌دهند ab‏ گسترده‌ای از احتمالات را در بر 
می‌گيرند. لیکن نقطة اشتراک آنها را هرن (۱۹۶۸) به خوبی بیان کرده است: «شاید در هیچ عرصة دیگری 
جز زیست‌شناسی رویارویی میان مسیحیت و علم تا بدین حد موجب سوء‌تفاهم نبوده و چنین زخم‌های 
عمیقی بر جای ننهاده است» AA ve)‏ 


درد سرهای تکامل 
اگر اصلاً محل نزاعی میان روانشناسی و دین وجود داشته باشد» همان نظریه تکامل " است. در ۱۸۵۹ که 
داروین اصل انواع " خود را منتشر 5 09 دین‌گرایان محافظه کار بی‌درنگ به او حمله‌ور شدند. بحث مشهور 


.١‏ اين نقل قول‌ها ees,‏ از منابع ذیل اقتباس شده‌اند: برک (۱۷۹۰۱/ ۵۹ص ۹ هالدین ( ۱٩۳۱‏ ص ۴۳)؛ 
مکاش ( ۰ ص (vii‏ راسل AAYO)‏ ص ۷۶ به نقل از معلّم سرخانه‌اش در دور کودکی؛ و فیسک AMY)‏ ص 
۹ در سخن از داروین. 

2. evolution 3. The Origin of Species 


۷۶ >< روانشناسی دین 


تامس هاکسلی با اسقف ساموئل ویلبر فورس (معروف به plo‏ صابونی») JB‏ مجالس شد. و کمتر کسی 
تردید داشت که برندة این جنگ لفظی هاکسلی است. که به «سگ درنده داروین» معروف شده بود (آروین» 
۵ علم و نظرية تکامل برندة جنگ بودند. و بسی زود بسیاری از مسیحیان تکامل را در چارچوبی 
مسیحی جای دادند (فیسک» HAAY‏ هیمل فارب» ۱۹۶۲؛ کندی» ۱۹۵۷؛ مکاش, ۱۸۹۰). لیکن جدال 
هنوز هم ادامه دارد - چنان‌که در محاکمة جان اسکوپس ‏ در سال‌های ۱٩۲۰‏ دیده شد که کشمکشی 
تازه‌تر بود بر سر «خلقت‌گرایی t‏ و «علم آفرینش» و اینک در بحث بر سر «طرح هوشمندانه » دیده 
می‌شود. 
«خلقت‌گرایی» عقیدۀ دینی بنیادگرایی است که داستان خلقت جهان و حیات را چنان‌که در سفر 
پیدایش " آمده است موبه‌مو قبول دارد و تأیید می‌کند. و منکر هر نوع تکاملی است (کارتر. ۲۰۰۰). «علم 
. آفرینش» رویکردی تازه‌تر است» که طرفدارانش می خواهند انديشة علمی را با خلقت‌گرایی آشتی دهند. 
آنان در این کار شاید انگیزه‌ای دوگانه دارند: (۱) خلقت‌گرایی را از اعتبار ماذی و عقلانی علم برخوردار 
aus‏ و (۲) اندیشه‌های علمی را به ایمان محافظه کارانۀ خلقت‌گرایان راه دهند ( گیلبرت NAVY‏ 
ویلکاکس. ۱۹۹۶). بدین ترتیب علم با گزارش خلقت در سفر پیدایش هماهنگی می‌یابد. لیکن» مقذمات. 
تفسیرهاء و نتایج علم آفرینش با نظریه. روش‌هاء و یافته‌های cole‏ مرسوم تفاوت عمده‌ای دارد (گولد. 
۷ در سال‌های اخیر کوشش دیگری برای ادغام علم و مفهوم مذهبی خلقت در قالب انديشة 
«طرح هوشمندانه» پدیدار شده است. این نظریه, که $9599 دانشمندان فرهيخته و از نظر مذهبی سنتی 
است. تکامل را به‌شکلی معتدل قبول دارد. و اساسا مذعی است که بسیاری از حقایق مشهود طبیعت با 
نظریۀ تکامل قابل تبیین نیست و نیازمند دخالت آفریننده است. چنان‌که ساعت را ساعت‌ساز مساو 
بسیاری از پدیده‌های زیست‌شناختی" و زیست شیمیایی dy”‏ بنا بر ادعای این نظریه, فقط می توان ناشی 
از دخالت das‏ یا آفریننده» دانست cay)‏ ۱۹۹۶). این استدلال قیاسی" در باب اساس «طرح هوشمندانه؛ 
احتمالاً مهم‌ترین نقطه ضعف این نظریه هم هست (اشریو ۱۹۹۶). 
این تحوّلات گویای تقابل پیچیده و گاه ناخوشایندی است که میان عقاید مذهبی سنتی و نظریه‌هایی 

وجود دارد که در ple‏ زیست‌شناسی مطرح می‌شود. این همه خواه تلاشی باشد برای حذف تکامل از C29‏ 
(خلقت‌گرایی) و خواه کوششی برای ادغام این دو (طرح هوشمندانه» در این تردیدی نیست که مؤمنان 
باید با زیست‌شناسی نوین از در آشتی درآیند. در این فصل شیوه‌های مختلفی را مطرح می‌کنیم که مبیّن 
تقابل میان دین و علم زیست‌شناسی است. و طیفی از نظریه‌های علمی را بررسی می‌کنیم که برای پی 
بردن به نقش‌ها و کارکردهای مختلف دین طراحی شده‌اند. 


goles :John Scopes .\‏ که به جرم تدریس نظریهٌ تکامل داروین در آمریکا در دهد ۱۹۲۰ محاکمه شد. [م] 
creationism 3. intelligent design‏ .2 
Genesis 5. biological‏ .4 


6. biochemical 7. analogical 


فصل سوم: دین و زیست‌شناسی + ۷۷ 


جستجوی غریزهٌ دینی 

در اواخر قرن نوزدهم و اوایل قرن بیستم. هر بحثی دربارة تکامل مستلزم کنکاش در منابع درونی و 
زیست‌شناختی رفتارهای پیچیده بود. مفهوم کهن «غریزه '» اهقیت ویژ‌ای یافت. هرچند در مورد 
ماهیت غریزه هرگز توافق کاملی به‌دست نیامده است. مقصود از غریزه در مجموع رفتار پیچیده و 
نیاموخته‌ای است که مبنای فیزیولوژیکی " دارد و حاکی از وجود تکامل است (بیتسن, ۲۰۰۰). اینها 
ملاک‌های نسبتاً دقیقی است. و تا اوایل دهۀ + VAY‏ تسامحاً در مورد انسان به کار می‌رفت (برنارد» ۱۹۲۴). 
با ظهور رفتارگرایی. یادگیری و تأثیر محیط به‌صورت تبیین‌های غالب درآمدند. 

یکی از عقاید معمول در بین دین‌گرایان این بود که خدا دین را در نهاد بشر قرار داده است؛ پس 
غریزه‌ای مذهبی در کار است. اذعا شده است که این غریزه طیف پهناوری از پدیده‌ها را در بر می‌گیرد: 
جاندارگرایی d‏ اسطوره. آیین. عقیده به خدا؛ مسیحیت. ضرورت مناسک روز یکشنبه, طلب آرمان و 
JLS‏ « خودکم‌بینی ge‏ استعداد کسب سایر عقاید» رفتارهاء و تجربه‌های دینی. مروری بر این ادبیات نشان 
داد که غریزۀ دینی به ۳۸ سنخ تقسیم شده است (برنارد» VIVE‏ لیکن ابهام. تناسب فرهنگی» و منش 
فرضی این سنخ‌ها نشان داد که عنصر واقعی مورد نظر احتمالاً یادگیری بوده است نه غریزه. 


تأثیر محیط و توارث در دین 
بیش از یک قرن» روانشناسی درگیر این پرسش اساسی بوده است که برخی پدیده‌های روانی آیا حاصل 
ورائت‌اند یا نتيجة تأثیرات محیط. البته این مسأله تقریباً در مورد هر جنبه‌ای از روانشناسی - هوش, 
استعداد. پدیده‌های ادراکی» شخصیت» اختلال روانی؛ 9 غیره - مطرح ody‏ است. Kl axil‏ برای ما 
اهمّیت دارد دین است. 
pgs e 1 ۵ Ae‏ ۶.۵ ; ۳ ۲ 
تأثیر محیطی" را چگونه از ورائت " جدا می‌کنیم؟ خروج از این تنگنا یک راه دارد و آن بررسی 
ناهمسان aS)‏ پنجاه درصد oj‏ مشترک دارند) مقایسه کرد. برخی بررسی‌ها متوجّه دوقلوهای همسان و 
ناهمسانی بوده است که از بدو تولد یا اندکی بعد از هم جدا شده‌اند. محاسبه‌ای محدود در علم ورائت 
Le so sfc : à ۰ TEN N, a‏ 
oF‏ نشان می‌دهد که ما می‌توانیم براساس فرض‌های معقول پاره‌ای از امور روانشناختی (نظیر دین) را 


نمونه‌ای از این نوع بررسی‌ها را نشان می‌دهد. 


1. instinct 2. physiological 
3. animism 4. self-abasement 
5. environmental 6. genetics 

7. quantitative genetics 8. heredity 


(PSUS) خصلثی که آن را معلول ورائت یا توارث می‌دانند‎ GIS به تعبیر دقیق‌تره توارث‌پذیری نسبتی است از پراکنش‎ ٩ 
باقی‌ماندة پراکنش با تأثیرات محیطی در پیوند است.‎ )۱ 


VA‏ + روانشناسی دین 


بررسی توصیف شده در قاب پژوهشی ۱ - ۳ آن‌قدر جالب هست که چند کلمه‌ای هم از مسائل 
دوقلوهایی بگوییم که جدا از هم بزرگ می‌شوند. در هر کشوری (و عجالتاً در ایالات متحده) دوقلوهای از 
هم جدا افتاده هرگز در محیط‌هایی بزرگ نمی‌شوند که bolas‏ در آن قرار گرفته باشند (کتل» ۱۹۵۰). در 
بخش اعظم پژوهش‌هایی که راجع به دوقلوها صورت گرفته است. تمایز زیست‌شناختی میان دوفلوهای 
” همسان و ناهمسان مهم‌تر از امور مربوط به تفاوت محیطی است. 

اگر فرض کنیم که فرهنگی توان معنوی یا مذهبی مردمش را به حڌ اعلامی‌رساند و اگر حذاکثر برای 
توارث تأثیر مستقیم ناچیزی قائل شویم» تنها تفاوت‌هایی که بر جای می‌ماند ناشی از توارث غیرمستقیم 
است. یافتن همبستگی زیاد با توارث به این معنی نیست که رشد مذهبی تحت تأثیر محیط قرار 
نمی‌گیرد. ممکن است به این معنی باشد که در فرهنگ مورد بررسی» محیط نسبتا ثابت و پابرجاست. 


oY 
قاب پژوهشی ۱ - ۳. تأثیرات ورائتی و محیطی بر نگرش‌هاء علایق. و ارزش‌های دینی: بررسی‎ 


والر و همکاران. با استفاده از پاسخگران بررسی مشهور دوقلوها در مینسوتا» توانستند داده‌هایی 
دربارۂ ee‏ معیار نگرش‌هاء علایق» و ارزش‌های دینی به‌دست آورند. مقیاس‌های معروف اینها بودند: 
بنیادگرایی مذهبی (ویگینز. ۱۹۶۶). علایق شغلی مذهبی (والر. لیکن, و تلگن ۱۹۹۵ مقیاس فرعی 
فراغت (والر و دیگران: 0440( و مقیاس ارزش‌های مذهبی آلهورت -ورنون - لیندزی (آلپورت» ورنون» 
3 لیندزی» ۰ 

شرکت‌کنندگان عبارت بودند از ۵۳ جفت دوقلوی یک‌تخمکی ‏ (همسان ") و ۳۱ جفت دوقلوی 
دوتخمکی " (ناهمسان ) که جدا از هم بزرگ شده بودند. معیارها را به ۴۵۸ جفت دوقلوی همسان و 
۳ جفت دوقلوی ناهمسان نیز عرضه کردند که با هم بزرگ شده بودند. تحلیل داده‌ها نشان داد که 


حدود پنجاه درصد دگرگونی در نمره‌های مربوط به معیارهای مذهبی نتیجة تأثیرات ورائتی است, ‏ 
به عبارت hee‏ در این بررسی» عوامل وراثتی و محیطی از لحاظ تأثیرات مربوط به منشأً تمایلات 
مذهبی با هم مساوی بودند. 


دین و ورائت: رابطة مستقیم يا غیرمستقیم؟ 
ورائت‌گرایان * رفتاری» با استفاده از نمونه‌های غالباً پر تعداد دوقلوها (مثلاً از ۳۰۰۰ تا بیش از ۱۴۰۰۰ 


جفت دوقلو) نشان داده‌اند پیوندجویی " مذهبی (چنان‌که انتظار می‌رود) پدیده‌ای فرهنگی است. اما 
اسپیلکاء ۱۹۹۹). 


1. monozygotic 2. identical 
3. dizygotic 4. fraternal 
5. geneticists 6. affiliation 


فصل سوم: دین و زیست‌شناسی + VA‏ 


بر حسب ظاهر, این yal‏ می‌تواند حاوی این نکته باشد که ارتباطی مستقیم میان دین‌ورزی و توارث 
وجود دارد به عبارت دیگر» دین در ژن‌هاست. لیکن» چون آمارهایی که احتمالات محیطی و ورائتی را 
تفکیک می‌کنند اساساً همبستگیانه ' هستند. لازم است که میان همبستگی و ede‏ تمایز دقیقی قائل 
شویم. Cale‏ همبستگی به‌دست می‌دهد. اما عکس قضیه صادق نیست. اگر الف علت ب باشد. ضریب 
همبستگی معنی‌دار پدید می‌آورند. اما اگر دو متغیر فقط همبستگی داشته باشند. صرفاً با هم تغییر 
می‌کنند بی‌آن‌که یکی Cle‏ تغییر در دیگری باشد. 
این اندیشه‌های انوی و تأمل‌برانگیز: به همراه مشاهداتی که حاکی از ارتباط L)‏ دست کم 
همبستگی) میان دین و ورائت است. نشان می‌دهد که این رابطه نباید ساده باشد. یک احتمال رابطة 
غیرمستقیم میان دین و ورائت است. که در آن شماری از عوامل «واسطة» میان ورائت و ایمان‌اند. به بیان 
دقیق تر» عوامل ارثی به احتمال قوی در قالب عوامل شناختی» انگیزشی» و اجتماعی, که در تجلیات دینی 
شخصی دیده می‌شوند. بروز و ظهور می‌یابند (اسپیلکاء ۱۹۹۹). 


نظریه‌ای دربارةُ دین. وراشت. و تکامل 

پیش از این گفتیم که دين ظاهراً پدیده‌ای عام و بشری است. در نتیجه باید به دنبال مکانیسم LAT‏ 
روانشناختی‌ای باشیم که جنبة عام و جهانی دارند؛ اگر چنین مکانیسم‌هایی در کار باشد. وجود آنها مؤید 
سهم تکامل در این جریان است. لیکن نقش تکامل, به‌طور غیرمستقیم. از طریق آنچه دین برای مردم 
انجام می‌دهد ابراز می‌شود. زیرا تکامل به هر دلیلی به ما انسان‌ها مغز بزرگی اعطا کرده است تا خود را با 
مقتضیات زندگی تطبیق دهیم (باراش, ۱۹۷۷؛ پینکر, A AYY‏ استنفورد. ۲۰۰۱). صرف‌نظر از این‌که مغز 
بزرگ ما چرا تکامل یافت. این نکته روشن است که از مغز می‌توان در اموری استفاده کرد که برای آن 
طراحی نشده است. گولد(۱ ۱۹۹) این امر را «کارافزایی"» می‌نامد. که در آن اندام یا فرایندی فیزیولوژیکی 
را که برای منظور خاضَی پدید آمده است می‌توان برای مقاصد دیگر هم به کار گرفت. 

R‏ حسب دیدگاه‌داروینی.انطباق * اساسا هدفی دوگانه است -موجب بقای‌اندامگان "ها و تولید مثل 
آنهاست (دوکینز,۱۹۷۶).اينْ اساس انتخاب طبیعی است» ومی‌توان نظر داد که دین سه نیازاصلی را برآورده 
می‌کند. که در فصل ۱ به‌طور خلاصه از آنها یا دکردیم. این سه درمجموععبارتند ازنیازهای‌شناختی * 
انگیزشی واجتماعی". ما برای منظور خود اینها را نیاز به معنا" hils‏ وارتباط با دیگران (یعنی 


1. correlational 2. causation 

3. mechanism 4. exaptation 
5. adaptation 6. organism 

7. cognitive 8. motivational 
9. social 10. meaning 
11. control 


Ae‏ >< روانشناسی دين 


جامعه گرایی )می‌نامیم. موضع خود را در مورد رابطةدین و وراثت به این صورت خلاصه‌می‌کنیم: 
(تکامل و ورائت) هه (معناء تسلط. جامعه‌گرایی) هه دین 

پیش از بحث دربارة این عوامل لازم است در باب ارتباط میان تکامل و ورائت از یک سوء و دین از 
سوی دیگر که ممکن است مستقیم یا غیرمستقیم باشد. جهاتی را مطرح کنیم. چنان‌که در بالا یادآور 
شدیم» ارتباط غیرمستقیم میان این دو را محتمل‌تر می‌دانيم. داده‌هایی که به چنین احتمالی اشاره دارند 
نخست از شواهد دین در دوران پارینه‌سنگی" به‌دست می‌آیند (میتنء ۱۹۹۶؛ تامپسون, ۱۹۸۱). 
به‌علاوه؛ اگرچه اکثر مردم‌شناسان " دین را پدیده‌ای خاض بشر می‌دانند (گاتریء ۱۹۹۳؛ اسپیرو ۱۹۶۶). 
نشانه‌هایی از فعالیت پیشامذهبی" را در میان جانوران هم می‌بينيم. مشاهدات گودال (۱۹۷۱) دربارة 
جاندارگرایی و رفتار آیینی" در میان شامپانزه‌ها نمودار علائم ابتدایی دین است. گودال بویذه اطوار جمعی 
بوزینه‌ها را توصیف می‌کند که به هنگام طوفان رو به آسمان انجام می‌دهند و سپس به راهپیمایی 
می‌پردازند؛ نظیر این دو رفتار را در آداب مذهبی انسان نیز می‌توان دید. این رفتارهای نخستی ظاهراً 
برآورندهةٌ برخی از نیازهایی است که دین در مردم ارضا می‌کند. 


مبنای طبیعی نیاز به معنا 
معناء در مجموع. جزو ذات پاسخ به محرک‌ها ست و متضمّن دانشی است که به امور شخصی مربوط 
می‌شود. ما به واکنش‌گری" روانی مردم نظر داریم» و تا حڌی شدیداً به هشیاری" و آگاهی" متوشل 
می‌شویم. هرچند این امر پاسخ‌ها و عادات شرطی را هم تا حدودی شامل می‌شود. وقتی به دين روی 
می‌آوریم» تأکید ما بر شناخت‌های سطح بالا و فهمی از خود و ارتباطمان با جهان و دیگران است. حاصل 
کاز همان معناست. یعنی اهمیت تحریک "" و اطلاعات حسی '' و ادراکی "' برای be‏ 
مازلو (۱۹۶۲) معتقد بود که نیاز به فهمیدن بخشی از طبیعت زیستی بشر است. همگام با او 
مردم‌شناش مارگرت مید (۱۹۷۲/۱۹۶۶) جستجوی معنا را امری ple‏ قلمداد کرد و آن را «حس کیهانی» 
نامید «.. خصلت اساسی انسان... نیازی که در هر کودکی یافت می‌شود و در هر فرهنگی ابراز می‌شود» 
(صص ۱۵۶ ۱۵۵). روانشناسان تکاملی کازمیدز و توبی (۱۹۸۷) با اظهار ای ن که «نظام‌های اطلاعات... در 
واقع فرایند تکاملی را با رفتار ظاهری پیوند می‌دهند» (ص ۲۷۷) گام آخر را در این زمینه برداشتند. 
بسیاری از مشاهدات مشابه دیگر محققان نیز به این نتیجه انجامید که جستجوی دانش, اطلاعات» و 


معنا سائقی بنیادین و تکاملی است که برای بقا و پیش‌برد تبار ورائتی آدمی ضروری است. 


1. sociality 2. paleolithic 

3. anthropologists 4. prereligious 
5. ritual 6. stimuli 

7. reactivity 8. consciousness 
9. awareness 10. stimulation 


11. sensory 12. perceptual 


فصل سوم: دین و زیست‌شناسی + ۸۱ 


ما بر آنیم که طلب معنا بنیاد توفیق تکاملی است و از این‌رو در دین سهم مهمّی دارد» و نیز به مردم 
کمک می‌کند که خود را با مقتضیات زندگی انطباق دهند. 


مبنای طبیعی نیاز به تسلط 

گیبز(۱۹۹۴) نیاز به LLG‏ را در چارچوبی تکاملی می‌نهد و آن را برای انسان و غیرانسان ضروری می‌داند. 
خود را در نظر i pS ge‏ ولی عمل تکانشی و فارغ از دوراندیشی احتمالاً فرد را به خطر می‌اندازد. 

بررسی دوقلوها نشان داده است که از یک سوم تا یک دوم تغییر در معیارهای تسلّط و جایگاه تسلط 
را می‌توان به وراثت نسبت داد (فینکل 9 «gio‏ 4 هر و lag‏ ۹¥ پدرسن. PF‏ پلومین نسلرود. 
مکلرن» ۱۹۸۹). سرانجام» مهار و dalas‏ موجد امتیاز بقا و تولید مثل در قبال کسانی است که دارای 
قدرت‌اند. 

به‌طور خلاصه, انگیزش LLG‏ - صرف‌نظر از نمود و بروز آن به‌صورت اجتماعی» جادویی, یا مذهبی - 
در ورائت و نظرية تکاملی بر مبنای محکمی استوار است. در میان انسان‌هاء یادگیری و فرهنگ غلبه دارند؛ 
SJ‏ شالوده‌های بنیادین زیستی بسی وسیع‌تر از آن‌اند که بتوان بر آنها اشراف یافت. 


مبنای طبیعی جامعه گرایی (نیاز به ارتباط) 

ریشه‌های تکاملی رفتار اجتماعی را نخستین بار داروین مطرح کرد که پیوند OM‏ را با روابط اجتماعی 
یکی از عوامل پیروزی در انتخاب طبیعی می‌دانست (بنگرید به گاردنر, ۱۹۹۹). بروثر(۱۹۹۷) گمان 
می‌کند که «زندگی گروهي هماهنگ نخستین شگرد بقای گونه‌هاست» (ص ۵۵). شرح و بسط این مقال 
به‌طو رکامل نیازمند چند مجلّد است. همین بس که بگوییم جامعه گرایی شامل تفاهم اجتماعیء همکاری» 
نوع‌دوستی » و دلبستگی ۲ / پیوستگی " است. اهّیت زبان و ارتباط " در بیان جامعه گرایی نباید دست کم 
گرفته شود. در واقع. محوریت ارتباط در میان انسان‌ها و جانوران مبیّن اهمّیت تکاملی آن است. 

رفتارهای اجتماعی نظیر پیوندجویی" و دلبستگی را می‌توان دارای مبانی زیست‌شناختی دانست. 
بررسی‌های فراوان دربارة پستان‌داران " معلوم می‌دارد که غدد درون‌ریز عصبی " بر تقویت رفتار حاکی از 
دلبستگی موثر است - بویژه هورمون‌های اوکسیتوسین" و وازوپرسین * (کارتره ۱۹۸۸؛ اینسل, VARY‏ 
پورجیز, ۱۹۹۸). این تأثیرات شامل عوامل ارثی و تکاملی است. آنها شالودة زیست‌شناختی بخش اعظم 


رفتارهای اجتماعی‌اند. 
altruism 2. attachment‏ .1 
bonding 4. communication‏ .3 
affiliation 6. mammals‏ .5 
neuroendocrine 8. oxytocin‏ .7 
vasopressin‏ .9 


همکاری " اجتماعی امکان بالقوة مشابهی را فراهم می‌کند. بیش از نیم قرن پیش, اشلی مانتگیو 
(۱۹۵۰) بصراحت بر این نکته تأکید کرد که همکاری «مهم‌ترین عامل در بقای گروه‌های جانوری است» 
(ص (FY‏ همکاری با تکامل به‌طور عام و با انتخاب طبیعی به‌طور خاص در ارتباط است. بر حسب این امره 
انتخاب طبیعی به اندامگان «اطلاع می‌دهد» که منافع آن با حمایت پیکرة اجتماعی بهتر تأمین می‌شود. 
این نکته Lads‏ در مورد انسان‌ها Golo‏ است. 

به لحاظ مفهومی, نوع دوستی و همکاری اجتماعی بسیار به هم مربوطاند. هریک (۱۹۵۶) با تلخیص 
مقدار انبوه و چشمگیری از منابع مکتوب نیمه اقل قرن بیستم. اظهار داشت که نوع‌دوستی «عمیقاً در 
نیاکان. پیش "sl‏ بشر ريشه دارد» (ص ۲۱۵). نوع دوستی را می‌توان در طیف وسیعی از جانوران 
یافت. از حشرات اجتماعی گرفته تا پرندگان و نخستی‌ها (برید و پیج» IAA‏ دو وال» ۱۹۹۶). فشارهای 
گزینشی " برای ژن آهایی که پیچیدگی عصبی" را افزایش می‌دهند ممکن است نتيجة نیاز به سازواری با 
روابط در هم تنیده باشد (زیگموند و واک ۲۰۰۰). نوع‌دوستی؛ مثل همکاری, مردم را به هم نزدیک 
می‌کند. فرهنگ‌ها چنین روابطی را تقوبت می‌کنند. ولی باز هم تکامل و ورائت در پس این‌همه کمین 
کرده‌اند. 

بتسون این نکته را به نحوی موجز بیان کرده است که «تکانه "های نوع‌دوستي Shag‏ خویشاوندان " تا 
gia‏ تعمیم می‌یابند و شامل سایر انسان‌ها هم می‌شوند (ص ۱۳۸۵). او ae‏ می‌شود که «انگاره‌های 
خویشاوندی مذهبی ممکن است رفتار مناسب اجتماعی راء با افزایش AIS op Wacol‏ طبیعی بسیار 
محدودی که متوجه نوع‌دوستی است. بهبود بخشد» (ص ۱۳۸۵).اندیشه‌های مشابهی در مورد همکاری و 
هر شکل دیگری از پاسخ‌گویی" مثبت اجتماعی مطرح شده است. 


برخی دیدگاه‌های جایگزین 
دین و انتخاب طبیعی 
انتشار کتاب معروف آلیستر هاردی (۱۹۷۶) به نام زیست‌شناسی خدا '' دری تازه به روی تأملات 
زیست‌شناختی نوین دربارة تکامل و دین گشود؛ این کتاب اساسا به دنبال آن است که انتخاب طبیعی 
داروین و علم ورائت را با دین آشتی دهد. هاردی نظرية داروین را وارونه کرد. براساس دیدگاه سنتی تغییر 
رفتار تابع تغییر جسمانی است؛ ولی هاردی بر آن بود که «گزینش نیرومند رفتاری تغییر جسمانی نسبتاً 
سریعی را به دنبال دارد» (ص ۶۲). وی این الگو را «گزینش رفتاری» مناسبی (ص FY‏ برای تکامل انسان 


1. cooperation 2. prehuman 

3. selective pressures 4. genes 

5. neural 6. impulses 

7. kin-specific 8. universalization 

9. responsiveness 10. The Biology of God 


فصل سوم: دین و زیست‌شناسی + ۸۲ 


می‌داند. شیوة عمل این گزینش معلوم نیست. و این نقطه ضعف نظرية هاردی است. لیکن این دیدگاه 
گامی به پیش بود. و اینک در روانشناسی تکاملی ‏ کاملاً رایج است (بانره ۱۹۸۰؛ sp lo‏ ۱۹۸۲). اگر مفهوم 
کارافزایی را در نظر بگیریم مشکل حل می‌شود. زیرا رفتار مورد نظر ممکن است فقط نتیجة کالبد " و 
فیزیولوژی موجود باشد. جسم آدمی ممکن است اساساً برای آنچه در رفتار روی می‌دهد طراحی نشده 
باشد؛ بلکه با آنچه اتفاق می‌افتد سازگار شده باشد. باز هم» مغز بزرگ آدمی در راهی غیر از آنچه برای آن 
تکامل یافته است به کار گرفته می‌شود. 

هاردی سپس تجربة دینی را هستۀ اصلی ایجاد انطباق و از این‌رو در گزینش طبیعی دخیل دانست. 
وی برای تحکیم شالودة زیست‌شناختی‌اش, از قول محقق دیگری نقل می‌کند که «در انسان غریزه‌ای 
عمیق وجود دارد که در پس فرایند طبیعت به دنبال امری شخصی است؛ (ص .)٩۶‏ بعداً هاردی وفاداری 
سگ به صاحب‌اش را با وابستگی انسان به خدا قیاس کرد. بنابراین دین مخلوق طبیعت است. 

هاردی مجاهدت عالمانة خود را ادامه داد تا الاهیاتی بر ál‏ زیست‌شناسی پدید آورد. او بصراحت از 
چیزی سخن می‌گفت که امیدوار بود توجیهی علمی و زیست‌شناختی برای دين باشد. نه این‌که فقط 
als‏ زیست‌شناختی باشد که با ملاک‌های ple‏ معاصر جور درآید. 

ریبرن و ریچموند (۲۰۰۰۱۹۹۸) نیز زیست‌شناسی را با دین پیوند داده و از آن با اصطلاح «خدا 
زیست‌شناسی » یاد کرده‌اند. چون نظر آنها بیشتر از انگیزه‌ای مذهبی نشأّت می‌گیرد و چندان ارتباطی با 
روانشناسی تجربی ندارد. در اين‌جا به همین اشاره بسنده می‌کنیم. سخنان ایشان به‌عنوان نظریه‌ای برای 


دین و مبنای طبیعی شناخت 

چندین محّق دیگر نیز نظریه‌هایی در باب دین ابراز داشته‌اند که تا حدودی به زیست‌شناسی و تکامل 
مربوط می‌شود. یکی از متفگران مؤتر در این حوزه پاسکال بویر (VANE)‏ است. مردم‌شناسی معروف که 
کتابی نوشت به نام سرشت طبیعی اندیشه‌های دینی ". اين کتاب نظریه‌ای شناختی دربارة دین بر مبنای 
«فرایندهای شناختی عام» است. از انتخاب طبیعی سخن می‌رود. اما به هر روی مبنای زیست‌شناختی 
این اندیشه‌ها هرگز تشریح نمی‌شود. باز هم به این رأی تكاملي معهود اشاره می‌شود که اندیشه‌های دینی 
به بقای آدمی کمک می‌کنند؛ لیکن همین نکته هم مبهم می‌ماند. اساساً [در این کتاب] می‌خوانیم که 
تفر (شناخت) ما از راه‌های مختلفی که مقوّم اندیشه‌های مذهبی است محدود و مقیّد می‌شود. یکی از 
قیود این است که تجربة گذشته Kas‏ فعلي ما را جهت می‌دهد و متوجّه هدف خاضی می‌کند. 
زیست‌شناسی در سایه می‌ماند و هرگز آشکارا از آن سخن نمی‌رود. 


1. evolutionary psychology 2. anatomy 


3. theobiology 4. The Naturalness of Religious Ideas 


Af‏ >< روانشناسی دين 


زیست‌شناسی اجتماعی و دین 

زیست‌شناس مبرز ای.. ویلسون از دانشگاه هاروارد به پدر «زیست‌شناسی اجتماعی » معروف شده که 
رشته‌ای بحث‌انگیز است. او زیست‌شناسی اجتماعی را «بررسی نظام‌مندٍ مبنای زيست‌شناختي همۀ 
شکل‌های رفتار اجتماعی» در همة انواع اندامگان‌هاء از جمله انسان» دانسته است (ویلسون؛ AAVA‏ ص 
۶ از نظر eg!‏ دین «یکی از شکل‌های ple‏ رفتار اجتماعی» است (ص ۱۶۹). ویلسون سپس دین را در 
ایجاد دگرگونی تکاملی و اعطای برتری ژنتیک دخیل می‌بیند. این کار از طریق اعمال قدرت به دست 
رهبران مذهبی صورت می‌گیرد که کسانی را که در قبال مقامات روحانی همرنگی " و وفاداری نشان 
می‌دهند. و نیز کسانی را که غیرت دینی و فر" بیشتری ابراز می‌کنند. برمی‌گزینند و پاداش می‌دهند. تا 
آن‌جا که ایمان به‌منظور یادگیری و انگیزش مستلزم رفتارهای دینی است. بسامد ژن‌هایی که چنین 
تمایلاتی را تقویت می‌کنند می‌باید در جمعیت افزایش یابد. برعکس» بسامد ژن‌هایی که گرایش‌های 
خلاف این را تقویت می‌کنند باید کاهش یابد. آنچه آمد تلویحاً به این معنی است که رهبران مذهبی و 
اعمال مذهبی ناهمرنگی را طرد می‌کنند. و بقا و تولید مثل کسانی را افزایش می‌دهند که پاسخ‌های دینی 
معتبر ابراز می‌دارند. این تمایلات بویژه در آن دسته از گروه‌های مذهبی دیده می‌شود که خود را از پیکرۀ 
اصلی جامعه جدا می‌کنند و به ازدواج‌های درون گروهی تن می‌دهند. چنین گروه‌هایی عبارت‌اند از 
آمیش‌ها"» هتریت‌ها"؛ بهودیان حسیدی * مورمون‌ها » شیکرها/ دوکبورها" و ghode‏ دیگر از فرقه‌های 
مذهبی (استارک. ‏ ۱۹۸۵؛ ویلسون؛ ۱۹۷۰). 

ویلسون دیدگاه خود را گسترش داده است تا انواع جلوه‌های مذهبی را -اعم از اسطوره ‏ "» آیین ۲ و 
gole‏ -در بر بگیرد. او به دنبال امتیاز زیستی‌ای بوده است که دین و اجزای آن به مؤمنان اعطا می‌کنند. 
با این تلویح که تلقین عقیدۀ مذهبی با قواعد یادگیری در ارتباط است که تکامل يافته و بنابراین مبتنی بر 
ورائت‌اند. 

دراین بخش و بخش پیشین» ما شرح بسیار مختصری از poles Kai‏ را در مورد نقش احتمالی تکامل 
و ورائت در رشد و تکوین و GES‏ دین آوردیم. نیاز به گفتن نیست که اشتیاق موجود به نظریه‌پردازی 
تکاملی انبوهی از این‌گونه اندیشه‌ها را پدید آورده است. می‌توان انتظار داشت که بررسی‌های آینده دربارۀ 
دوقلوها و نیز کوشش‌های روانشناسان و مردم‌شناسان تکاملی این نوع آرا و اندیشه‌ها را دقیق‌تر کند و 


1. sociobiology 2. conformity 

3. charisma 4. Amish 

5. Hutterites 6. Chasidic Jews 
7. Mormons 8. Shakers 

9. Doukhebors 10. myth 

11. vitual 12. magic 


فصل سوم: دین و زیست‌شناسی > ۸۵ 


دين و مغز 
هر رویکردی به دین از منظر زیست‌شناسی پرسش‌هایی را دربارة همبسته 'های بنیادین کالبدی و 
فیزیولوژیکی دین برمی‌انگیزد. در سطح نظری. داکوئیلی و همکارانش (داکوئیلی. NAVA‏ داکوئیلی, 
لافلین. و مک میس ۱۹۷۹؛ داکوئیلی و نیوبرگ, ۱۹۹۹) چارچوب عصب زیست‌شناختی " پیچیده‌ای برای 
فهم دین مطرح می‌کنند. نظرية آنهاء گرچه بسی فراتر از آن چیزی است که ما اینک در نظر داریم. «نوعی 
Jus‏ عصب فیزیولوژیکی SITET‏ برای ایجاد حالات عرفانی ۵ آیین‌های مذهبی, تجربه‌های دم مرگ * 
فرهنگ ‏ و خود هشیاری * محسوب می‌شود (داکوئیلی و نیوبرگ» ٩۱۹۹ء‏ ص ۴۷). این رویکرد وقتی به 
کار تبیین رفتارء عقیده» و تجربة دینی یا در واقع هر شکلی از کنش آدمی -می‌پردازد هیچ حة و مرزی 
ندارد. این طرح نظری تاکنون چندان پژوهش قابل اتکایی به‌دست نداده است. با این حال برخی از نقاط 


قوّت ol‏ را در این‌جا برمی‌شمریم. 


صرع: بیماری مقس 
هرچند پزشک یونان باستان بُقراط نوشته است که صرع" از نظر او به هیچ روی آسمانی‌تر و مققس‌تر از 
سایر بیماری‌ها نیست» (بقراطء ۱۹۵۲ ص ۱۵۴ پیوند این مرض با دین در عصر او مطرح بود و هنوز هم 
هست. البته امروز هیچ‌کس بر آن نیست که صرع از امور مذهبی نشأّت می‌گیرد؛ لیکن باز هم چنین تلقی 
می‌شود که صرع با بیان مذهبی رابطة وسیعی دارد. پذیرش رسمی چنین احتمالی در عالم پزشکی 
نخستین بار در قرن نوزدهم روی داد (دیوهرست و بیرد» ۱۹۷۰). یکی از متون ارجمند روانپزشکی در 
اوایل قرن بیستم «دین‌ورزی مرضی " » را از ویژگی‌های مهم صرع می‌داند (کرافت - ابینگ» ۰۱۹۰۴ ص 
۴ این نکته با کیفیتی بهتر در آثار روانپزشکانة" ' دیگر هم مطرح شد (استراوس, ۱۹۵۹). وایت و وات 
(۱۹۸۱) با اذعان به این‌که پیوند دین و Epo‏ در مجموع بسیار ضعیف است. بر آن شدند که رابطۀ 
ویژه‌تری میان دین و صرع لوب گیجگاهی ۲" (تی إل ای) ۲" وجود دارد -نظری که اکنون رایج است. گرچه 
پذیرش آن نیاز به Jab‏ بیشتری دارد. اوگاتا و میاکاوا(۱۹۹۸) در نمونه‌ای شامل ۲۳۴ بیمار مبتلا به صرع 
لوب گیجگاهی و دستگاه کناری " را بررسی کردند؛ فقط سه مورد. یا ۱/۳7 گزارش کردند که حمله‌های 
صرع در آنها با محتوای مذهبی همراه بوده است. بنابراین» پیوند صرع و دین» اگرچه وقتی روی دهد بسیار 


1. correlate 2. anatomical 

3. neurobiological 4. neurophysiological 

5. mystical states 6. near-death experiences 
7. culture 8. consciousness 

9. epilepsy 10. pathologic 

11. psychiatric i 12. temporal lobe epilepsy 


13. TLE 14. limbic system 


۸۶ + روانشناسی دين 


در خور توجّه است. در عمل دور از واقع به‌نظر می‌رسد. با این حال» انتظار وجود چنین رابطه‌ای موجب 
پژوهش‌های بسیار مهمّی شده است. آمارهای مذکور تا oho‏ معلوم می‌دارند که چرا در این کار از 
نمونه‌های بسیار کوچک بهره می‌گيرند. 


دین و تحریک مغز 

پرسینگر» بیوری پردری و ربچاردز ۴ اندیشه‌پردازی دینی ر همراه با فعالیت الکتریکی اعصاب در 
a ee 3 ۱ ۱ ۳ F T e. %‏ 
تی ال ای که پرسینگر ol‏ ر «نوسان لوب گیجگاهی » می‌نامد. بررسی کرده‌اند. در پروهشی تازه‌تره 
راماچاندران و بلیسکی (۱۹۹۹) گزارش داده‌اند که تی ال ای و دستگاه کناری به هنگام حمله صرعی در 
محتوای ذهنی ۲ مربوط به خدا دخیل‌اند. گزارش آنها در حقیقت حاکی از انواع حالات مذهبی است 
(تجربة عرفانی» “JAG‏ عقاید تقویت‌يافتة مذهبی. و غیره). راماچاندران و بلیکسلی گمان می‌کنند که 
محتوای این حمله‌های صرعی از آموخته‌های پیشین نشأت می‌گیرد و چنین آموخته‌هایی تا حة زیادی 
به dine;‏ فرهنگی فرد وابسته است. چنان‌که در تجربه‌های دم مرگ دیده می‌شود» می‌توان انتظار داشت 
که محتوای مذهبی تحت تأثیر فرهنگ شکل بگیرد (زالسکی» ۱۹۸۷). 

هرچند راماچاندران و بلیسکی (۱۹۹۹) بر این گمان‌اند که «پیوند کارکرد مغز با تجربه» عقیده» و رفتار 
این‌جاء تجربة دینی] ريشة ارئی دارد» (ص ۱۸۴). آنها بدرستی نتیجه می‌گیرند که «در مغز آدمی 
مدارهایی هست که در تجربۀ دینی دخیل‌اند... و ما هنوز نمی‌دانیم که این مدارها LÌ‏ اختصاصاً برای دین 
تکامل یافته‌اند يا نه» (ص ۱۸۸). چون دستگاه کناری محور این‌گونه فرایندهای عاطفی است. این 
پژوهش‌گران بر نقش دستگاه کناری در تولید و تنظیم نمودهای عاطفی به‌طور کی تأ کید می‌کنند. مکلین 
(۱۹۸۹) همین نکته را در نظر دارد که می‌نویسد: yon‏ شرایط نابهنجار تخلیۀ کنارف : احساساتی که در 
ذهن بیمار پدید می‌آیند لجام‌گسيخته و بی‌قید و بندند - یعنی به هیچ شخص, وضع. یا آمر خاضی مربوط 

اوگاتا و میاکاوا (۱۹۸۸) از «مکانیسمی بنیادین» یاد می‌کنند که «پیوند با محرک‌هاء رویدادها؛ یا مفاهیم 

۶ ۵ le. A ۲ z weg pees 
سابقاً خنثا را افزایش می‌دهد. تجربة امور و رویدادهای سرشار از رنگ‌آمیزی عاطفی جهان‌بینی‎ 


بند» مکلین (VIAN)‏ چندان دوامی نمی‌آورند. 


1. temporal lobe transients 2. mental content 
3. conversion 4. limbic discharge 


5. affective 6. world view 


فصل سوم: دین و زیست‌شناسی + ۸۷ 


این‌که چرا وقتی بخش مناسبی از ناحية کناری تحریک می‌شود نوعی «جهان‌بینی مذهبی عارفانه؛ 
gible‏ و تجربی دردسترس‌اند. و این‌که. از طریق یادگیری و فرهنگ. در راه دين هم به کار می‌روند. 

پژوهش‌های زیادی نشان می‌دهند که این فرایند صرفاً از انگیختگی ' به پاسخ؟ «مذ‌هبی) نمی‌انجامد. 
در این میان باید یک مرحلۀ شناختی میانجی قائل شد که آن را به تفاوت «ارزیابی d‏ «برچسب‌گذاری LO‏ 
«اسناد» نامیده‌اند (هیوستون» 2 ۱۹۸۳؛ شیور ۱۹۷۵). مثلاً از دیدگاه فیزیولوژیکی. تجربه‌های عاطفی 
دینی» طبیعی. 9 زیبایی شناختی ظاهراً برابرند؛ با این ij‏ فرد بر ål‏ زبانی که در دسترس اوست. 
زمینه‌ای که رویدادها در آن شکل می‌گيرند. تجربة پیشین شخص, و گرایش‌های شخصیتی و نگرشیاش 
این فرضیه را می‌توان پذیرفت که تجربه‌های able‏ عمیق اما مبهم به احتمال قوی هویت‌های دینی 
پدید می‌آورند» بویژه وقتی L‏ بهداشت روان در ار تباط باشند (اسپیلکا 9 اسمیت. a‏ ۲ 


LI‏ ما برای دین طراحی شده‌ایم؟ 

تأکیدهای اخیر بر تکامل و ورائت» به همراه پژوهش دربارة تحریک * مغزی به نهضتی انجامیده است که 
مذعی است بخش اعظم رفتار انسانی مارا ژن‌ها از پیش تعیین کرده‌اند. ASE‏ داروین بر انطباق و انتخاب 
طبیعی شماری از زیست‌شناسان و روانشناسان تکاملی را متقاعد کرده است که توجه خود را به "OBS‏ 
ارئی رفتار پیچیده انسان معطوف کنند (باس, هزلتون. شکلفورد. بلسک. و ویکفیلد. NAVA‏ دوکینز, 
۶ وضع فعلی این سؤال را پیش می‌آورد که «آیا ما پیش‌ساخته آیم؟» (کلارک و گرونشتاین, ۲۰۰۰). 
سپس گام کوتاهی لازم است تا بپرسیم. «آیا ما برای دین طرّاحی شده‌ایم؟» (بگلی, ۲۰۰۱). در ادامة 
منطقی کار داکویلی و نیوبرگ (۱۹۹۹) یعنی ذهن عرفانی À‏ به نقل از نیوبرگ آورده‌اند که «ذهن آدمی به 
لحاظ ژنتیکی چنان ساخته شده است که عقاید مذهبی را ترغیب می‌کند» (بگلی, ۲۰۰۱ ص OY‏ 
نیوبرگ سپس اظهار می‌دارد: «تا وقتی مغز ما چنان ساخته می‌شود که هست. خدا هم جایی نخواهد رفت» 
(بگلی, ۲۰۰۱. ص O49‏ داکویلی و نیوبرگ (۱۹۹۹) دیدگاه خود را «الاهیات اعصاب*» می‌نامند. این 
کوشش, در راستای کار پیشین آنهاء تا b>‏ زیادی نظری است. آنها اساساًارتباط مستقیمی میان دین و 
جنبه‌های خاصی از زبست‌شناسی قائل‌اند -موضعی که ما با آن مخالفیم. 


1. arousal 2. response 

3. appraisal 4. labeling 

5. stimulation 6. determination 

7. hardwired ۱ 8. The Mystical Mind 
9. neurotheology 


AA‏ + روانشناسی دين 


مقدار زیادی از پژوهش‌های اخیر نشان می‌دهد که وقتی کسی دعا می‌کند يا دچار تجربه‌های دینی 
می‌شود ساختارهای گوناگون مغز او فعال می‌شوند. این بررسی‌ها صرفاً نشان می‌دهند که مغز, چنان‌که در 
JS‏ رفتار دخیل است. در نواحی شناختی, عاطفی. یا حرکتی ' نیز دخیل است. لیکن تأیید نمی‌کنند که 
این فعالیت عصبی اختصاصاً برای دین پدید می‌آید یا صرفاً وِیة کارکردهای مذهبی است. اين عرصة 
پژوهشی مستلزم صلاحیت و احتیاط فراوان» و غلبه بر اشتیاق و پسند شخصی است. هنوز بسی دور از 
انیم که زیست‌شناسی را کلید نهایی فهم مذهب به‌شمار آوریم. به نظریه‌ای نیاز داریم که فرضیه‌های 
آزمون‌پذیر ایجاد LT‏ هیچ چیز دیگری غیر از این رضایت‌بخش نخواهد بود. نیز باید به پرسش‌هایی 
بپردازیم که ممکن است به ابطال برخی اظهارات موجود دربارة این موضوع بینجامد. برای نمونه. اگر ما 
«برای دین طراحی شده»ايم. و «خدا جایی نخواهد رفت». پس چرا اعتقاد به خدا در شماری از کشورهای 
اروپایی غالباً بسیار ضعیف است (بنگرید به گریلی, 6۲۰۰۲؟ 

کوشیده‌ايم نشان دهیم که دین در نظریه‌پردازی تکاملی و ارئی وارد شده است - بویژه. از طریق 
پژوهش در نحوة عمل دستگاه عصبی, و نیز نتایج بررسی دربارة دوقلوها. این آرا و یافته‌های پژوهشی 
راه‌هایی را می‌گشاید برای فهم این نکته که دين چه نقشی در کارکرد زیست‌شناختی مردم دارد. 


زیست‌شناسی رفتار مذهبی 
بگذارید جستجوی خود را برای وابسته‌های فیزیولوژیکی رفتار مذهبی ادامه دهیم. می‌دانيم که دین برای 
بسیاری از pope‏ تا چه حد اهمّیت دارد؛ آیا این بدان معنی است که فعالیت مذهبی پیامدهای 
زیست‌شناختی دارد؟ برای یافتن چند پاسخ ممکن به این سوال کوشش زیادی لازم نیست. آیین e‏ 
OT ae ۴ ۳‏ و 

مناسک 9۰ مرأسم عبادی از ارکان دین‌اند. افزون بر این» cst‏ تاریخ تكاملي قابل ROY‏ دارد. و هنور 
هم در S925‏ عمل دستگاه عصبی انسان موثر است. پس ما انسان‌ها را می‌توان به حق جانورانی آیینی 
نامید. بی‌گمان ما از تبار ديرينة جانورانی هستیم که آنها نیز به فعالیت‌های آییر گرایانه" می پرداخته‌اند. 

پیش از آن‌که پیشتر رویم» بگذارید «آیین» را تعریف کنیم تا معلوم شود که آیین مذهبی فقط یکی از 
قلمروهایی است که چنین رفتاری در آن به ظهور می‌رسد. آیین. در نزد انسان‌ها رفتار فردی و /یا 
اجتماعی سازمان‌یافته و منظّمی است که اغلب ماهیت تکراری دارد. ریشه‌های آن را باید در توارث ماقبل 
He‏ ی من 
تاریخ و فیزیولوژی عصبي گونة خود بجوییم. 


رواج 9 اهمیث col‏ 
زندگی بشر پر از gyal teal Gal‏ را می‌توان» بسته به موقعیت. «اجتماعی» «سیاسی». «معنوی» یا 
«مذهبی» نامید يا می‌توان هر صفت دیگری را که شرایط ایجاب می‌کند به آن نسبت داد. وقتی به کسی 


1. motor areas 2. ritual 
3. rite 4. ceremony 


5. ritualistic 6. neurophysiology 


فصل سوم: دین و زیست‌شناسی + ۸٩‏ 


می‌رسیم که او را می‌شناسیم» رسم این است که بپرسیم «چطوری؟» و انتظار می‌رود که این پاسخ را 
بشنویم: «خوبمء تو چطوری؟» به دنبال آن گفتگوی مختصر و مشخصی صورت می‌گیرد مگر ای ن‌که واکنش 
آیینی به رویدادها مقتضی چیز دیگری باشد. کلماتی که به کار می‌بریم و حرکاتی که انجام می‌دهیم همگی 
-اگر نه در محتواء دست کم بظاهر در خدمت طرح و نظم آیینی‌اند. قاعدتاً ما از چنین اعمالی در رفتار 
,55059 خود آگاه نیستیم. هرچند گرایش‌هایی از این قبیل در نظام‌های دینی هم دیده می‌شود. لیکن در 
دین يادگيري حالات ارتباطی به‌صورت لفظی یا غیرلفظی غالبا آگاهانه است. مثل زانو زدن» سجده کردن» 
یا انجام دادن اطوار و حرکات So‏ فرضاً خواندن نمازهای خاص, به رقص درآمدن. نوشیدن مایعات یا 
خوردن غذاهایی که اهقیت مذهبی دارند (مثلاً شراب. فطیر ما » و از این قبیل. دین نهادین, در طی 
day‏ آیین‌های خود را تهذیب و از نو تعریف کرده است. شکل‌های خصوصی و عمومی پرستش مختص 
اوقات مختلف روزند (موقع طلوع آفتاب» پیش از خواب. هنگام دعوت به نیایش» و غیره). روزهای ویژه‌ای 
از هفته به‌علاوة اوقات معیّنی از ماه و سال به اعمال و عبادات ويه مؤمنان اختصاص می‌یابد؛ اینها همه 
دارای جلوه‌هایی عبادی با قالب و ساختاری مشخص‌اند. 


زد یست‌شناسی 9 cml bss lå‏ 
g Cos 2 ۲ Ta‏ 8 1 وه x š‏ 
رواج 5 اهمّیت cml‏ در جانوران و انسان‌ها متفکران زیست hs‏ ر بر ol‏ داشته است که نوعی 
۹ داکویلی و نیوبرگ. VIVA‏ داکویلی و همکارانش تحلیل و تفسیرهای عصبْشناختی خود را 
بخصوص در مورد آیین و تجربة دینی به کارگرفته‌اند (داکویلی و دیگران:۱۹۷۹؛ داکویلی و نیوبرگ»۱۹۹۹). 
در این مورد اجماع ple‏ وجود دارد که هدف اصلی آیین ایجاد ارتباط است. خواه این آیین رقص 
پرنوسان زنبوری برای زنبورهای دیگر باشد و خواه نیایش پرشور انسانی حاجتمند به درگاه خدا. اندامگان 
معنا می‌بخشند. وقتی آدمی وسیله‌ای E‏ برای سازگاری با اوضاع ناخوشایند در اختیار دارد» ناراحتی. 
رنج» و خطر بلاتکلیفی کاهش می‌یابد. چنان‌که لیچ (۱۹۶۶) اشاره کرده است. آیین عصارۂ مقدار زیادی 
ارتباط چه لفظی و چه غیرلفظی. نوعی مکانیسم مهار اجتماعی است. ارتباط و زبان موقعیت‌های 
میان‌فردی و گروهی را سامان می‌دهند تا رفتارهایی را پدید آرند که حافظ abo‏ و هماهنگی در همۀ 
سطوح جامعه‌اند (شفلن, ۱۹۷۲). آیین به این ترتیب دین راء هم در dope‏ عمومی و هم در افراد. 


:matzoh .۱‏ نان فطیری که بهودیان در عید فصح می‌خورند. [م] 
neurophysiology‏ .3 0 .2 


4 + روانشناسی دين 


هماهنگ و به سامان می‌کند (آستو و شارفشتاین» ۱۹۵۴). پیوند میان دین و آیین موجب شده است که 
راپاپورت(۱۹۹۹) ريشة دین را در آیین بجوید. در اجرای امور به شکل آیین نوعی نظم سامان‌بخش وجود 
دارد. همین نوعی سازماندهی dodo‏ می‌آورد که برای افراد موجب انسجام و آسایش sg Stil‏ اکثر موارد» 
کاهش پرخاشگری و تسلط بر تکانه‌های جنسی می‌دانند (وولف» ۱۹۹۷). به بیان کوتاه‌تره آیین‌ها وسیلۀ 
تحریک و تعدیل هیجان‌اند. آیین‌ها به‌طور کی و بویژه آیین‌های مذهبی نه به علّت اقتدار اولیای امور 
بلکه به این سبب بر جای می‌مانند که مردم آنها را می‌پسندند. داوطلبانه در آنها شرکت می‌کنند. و احتمالا 
از این‌که در اجرای آنها نقشی به عهده گیرند خوشحال می‌شوند. 

برای اکثر pope‏ دین نمايندة حالتی آرمانی است. که در آن ایمان نهادین بر اختلاف میان واقعیت و 
آرمانی تأکید می‌کند که آدمی غالباً فاقد تسلط بر آن است. از نظر اسمیت(۱۹۹۶/۱۹۸۲) آیین چیزی 
است که امور را چنان‌که باید باشند نشان می‌دهد. شرکت در مراسم مذهبی احساس یگانگی با آرمان را 
تثبیت می‌کند. و حش برتری را از نو پدید می‌آورد. 

مردم LIE‏ در رویارویی با مشکلات پزشکی ole‏ به اسنادهای مذهبی توسل می‌جویند (اسپیلکا و 
اسمیت. 2 ۱۹۸۳). آیین نیز در این‌گونه مواقع اهمّیت می‌یابد (هلمان, ۱۹۹۰). آیین‌های شفابخشی 
تلاشی است برای تبدیل بیماری به تندرستی. به لحاظ روانشناختی, این آیین‌ها اضطراب و بلاتکلیفی را 
هم در بیماران و هم در نزدیکان آنها کاهش می‌دهند. این اعمال در واقع درخواست‌ها و رفتارهای 
مذهبی‌اند که مقصود از آنها توشل به نیروهای فراطبیعی برای کمک به رنجور است. نیایش و شرکت در 


نیایش: نوع خاضی از آیین 
ماهیت و دامنة نیایش 
نیایش آیینی است که هستةٌ دین محسوب می‌شود. چون توت ۰ درصد ساکنان ایالات متحده نیایش 
می‌کنند. معلوم است که نیایش دارای آثار مثبتی است یا FT]‏ چنین نبود. دست کم] به لحاظ نظری» 
به‌عنوان رفتاره می‌بایست خاموش می‌شد (پولوما و گلوپ ۱۹۹۱). 
نیایش را با مراقبه ' و شکرد خاضی که به مراقبهة متعالی " (تی ام ") معروف است مقایسه کرده و ميان 
آنها مبانیتی دیده‌اند. اگرچه از «نیایش مراقبه‌ای » سخن گفته و بحث کرده‌اند (پولوما و گلوپ. VIA‏ 
مراقبه همواره متضمن دين نیست. بررسی‌های مربوط به مراقبه 9 نیایش ممکن است به دو پدیده 
بیردازند که یا شخصاً مذهبی‌اند یا عملاً ضد یکدیگرند. و فقط یکی از آنها معنای مذهبی یا معنوی دارد. 


1. meditation 2. Transcendental Meditation 
3.TM 


فصل سوم: دین و زیست‌شناسی + ٩۱‏ 


در ادیان شرقی نظیر بودیسم | و هندوئیسم e‏ مراقبه با آنچه «نیایش» خوانده می‌شود قابل قیاس است - 
بویژه» با شکل‌هایی از نیایش که سعی می‌کنند حش یگانگی با خدا یا خدایان را بپرورند. و ضمن طلب 
رستگاری, روشن‌نگری, و تجربة عرفانی که اساساً مذهبی است. از Su‏ مشغولیت به خود بکاهند (هونگ, 
Ilag ۵‏ ۱۹۹۵). نیز باید در نظر داشته باشیم که هم نیایش و هم مراقبه با تجربة عرفانی فرق دارند. 

تداخل نیایش با مراقبه Thane‏ دیگری پیش می‌آورد -و آن این است که اکثر مردم گمان می‌کنند که 
«هرچه هست همان نیایش است». نیایش امری ساده و واحد نیست. انواع مختلف دارد (لاکنو, مکینتاش» 
اسپیلکاء و لد. ۲۰۰۰؛ پولوما و گلوپ. ۱ از یک دیدگاه فاستر(۱۹۹۲) ۲۱ شکل مختلف برای نیایش 
در نظر می‌گیرد. هر بررسی‌ای دربارة جنبه‌های زیست شناختی نیایش باید با این پیچیدگی روبه‌رو شود. 
چنین تحقیقی تا به حال صورت نگرفته است. چون نیایش در سازواری مذهبی مهم است. ما در فصل ۱۵ 
به آن بازمی‌گردیم. 


زیست‌شناسی نیایش 
چون نیایش با آیین همراه است» همبسته‌های عصبٌ زیست‌شناختی آیین ممکن است در نیایش هم 
دخیل باشند. نتایج بررسی‌های پژوهشی سرکوب عصبی گزینشی ,451 داکویلی و نیوبرگ (۱۹۹۹) بدان 
قائل‌اند تماما تأیید نمی‌کنند. با توجه به این‌که تی ام ظاهراً امواج مغزی را (چنان‌که با مغز 
الکترونگاری ها یا ای ای جی "ها ثبت شده است) گند می‌کند. سورویلو و هابسون cece (VAVA)‏ شدند 
که تی ام شبیه نیایش است. سپس انتظار داشتند که همان تأثیرات کندکنندة عصبی راکه در تی ام هست 
در نیایش نیز ببینند. آنها نتوانستند با استفاده از ای ای جی‌های نمونه‌ای نسبتاً کوچک فرضیۀ خود را به 
اثبات رسانند. لیکن مراقب یوگا" و ذن * را با تولید امواج مغزي aT‏ که با احساس سعادت plg‏ است. 
مربوط دانسته‌اند (بنسون, ۱۹۷۵). 

الکینز, انکر و سندلر (۱۹۷۹) با استفاده از همان رویکرد نظری ولی با نمونه‌ای بزرگ ترء توجه خود را 
به کاهش تنش در ماهیچه‌های آزمودنی‌ها معطوف داشتند. آنها فنون آسودگی" را با نیایش 
شفاعت‌گرانه "" و متفگرانه " مقایسه کردند. لیکن معلوم نیست که این شکل‌های نیایش را چگونه تعریف 
کرده‌اند. اندازه گیری توانمندی‌های ماهیچه‌ای ادعاهای ذهنی نیایشگران را به‌طور عینی تأیید نکرد. 
حالت آسودکی موثرتر از نیایش به‌نظر می‌رسید. ولی نیایش گرایش‌های اندک اما نامعنادار "" به کاهش 


تنش نشان می‌داد. 


1. Buddhism 2. Hinduism 

0 ظ ظ .4 electroencephalogram‏ .3 

5. Yoga 6. Zen 

7. alpha brain waves 8. tension 

9. relaxation ۱ 10. intercessory 
11. reflective 12. non-significant 


۹۲ >< روانشناسی دین 


گرچه غرض از نیایش ممکن است کاهش تنش باشد. هدف نهایی آن نه خود آسودگی بلکه بیشتر 
نوعی حالت دگرگون‌نشدة هشیاری است که یا اندیشمندانه است یا عارفانه (بنسون. ۱۹۷۵). تا آن‌جا که 
tals‏ موجب آسودگی است. به‌نظر بنسون (۱۹۷۵) باید به کند شدن تنقس. و بنابراین به کاهش تبادل 
اکسیژن و دیا کسیدکربن نیز بینجامد. این الگوی پاسخ آسودگی در تی ام دیده شده است. این آسودگی. 
صرف‌نظر از این‌که چگونه پدید می‌آید. یکی از واکنش‌های بدن سالم به‌شمار می‌رود (بنسون و استارک» 
۶ بنسون و استارک بعداً گزارش می‌دهند که ۸۰ درصد بیماران آنها نیایش را به‌عنوان راهی به‌سوی 
پاسخ آسودگی ‏ برگزیده‌اند. و ۲۵ درصد احساس می‌کردند که نیایش معنویت آنها را افزایش می‌دهد. 
عجیب آن‌که نشانه‌های بیماری در این افراد کمتر از کسانی بود که هیچ‌گونه روشن‌نگری ‏ معنوی را تجربه 
نکرده بودند. 

بنسون صراحتاً ابراز می‌دارد که استفاده از دين چنان‌که دیده می‌شود از لحاظ جسمی و روانی 
سودمند است. پشتوانۀ این HF‏ پژوهشی است که نشان می‌دهد ایمان موجب کاهش اضطراب ‏ فشار 
خون» و افسردگی i‏ و مانع استعمال مواد «JSUT tee‏ و توتون است (بنگرید به فصل‌های ۱۳ و ۱۵). این 
پژوهش و ples‏ مشاهدات مانند آن بنسون را به این نتیجه رسانده است که تکامل مغز را برای دين 
«طراحی کرده» است. به عبارت دیگرء عقیده به خدا و دین انسان را یاری داده است تا زنده بماند و وجود 
خود را از طریق تولید مثل استمرار بخشد احتمالاً تا حڌی به این جهت که عقیده موجب واکنش‌های 
سودمند جسمانی نظیر کاهش تنش و [افزایش] آسودگی بوده است. 


نیایش و تندرستی 
همبسته‌های زیست‌شناختی نیایش, که در بالا ذ کر شد. نشان می‌دهند که نیایش در سلامت کسانی که به 
آن می‌پردازند عملاً مؤثر است. یکی از راه‌های پی بردن به این نکته در نظر گرفتن نیایش به‌عنوان «شگرد 
تنظیم عاطفه» است (کونیگ گئورگ. و زیگلر ۱۹۸۸). در یک بررسی راجع به بزرگسالان مّسن. نیایش 
ظاهراً نمودهای منفی عاطفی را که ناشی از فشار" بود کاهش داد (کونیگ و دیگران, ۱۹۸۸). فزّارو و 
آلبرشت — ینزن (۱۹۹۱)» با استفاده از نمونه‌های ملی و فراگیر نتیجه گرفتند که «کسانی که نیایش 
می‌کنند و فعالانه تر در دینِ خود شرکت می‌جویند سالم‌ترند» (ص ۱۹۹). بررسی بیمارانی هم که تحت 
عمل جراحی قلب قرار گرفته بودند نتيجة مشابهی را نشان داد؛ بنا بر ادعای بررسی‌کنندگان» کسانی که 
نیایش می‌کردند پس از عمل از سلامت gible‏ بیشتری برخوردار بودند asl)‏ بولینگ. و پیترسون. 
۰ گرچه تأثیرات و همبستگی‌های مثبتی میان نیایش و سلامت جسمانی دیده می‌شود. کسانی که 
دربارة این ادبیات به وارسی‌های گسترده پرداخته‌اند در نتیجه گیری‌های خود محتاط ترند. از نظر آنهاء در 
relaxation response 2. enlightenment‏ .1 


3. anxiety 4. depression 


5. stress 


فصل سوم: دین و زیست‌شناسی چ ٩۳‏ 


طراحیء تحلیل» و تفسیر این پژوهش‌ها اشکالات مختلفی وجود دارد (مکالخ. ۱۹۹۵). نیایش ظاهراً 
مفید است. اما دلایل این pol‏ چندان روشن نیست. باز هم لازم است که شور و هیجان خود را در این مورد 


مهار کنیم. 


زیست‌شناسی تجربة دینی 
hay‏ در این OLS‏ به‌طور Jade‏ از تجربه‌های دینی و عرفانی سخن می‌گویيم (بنگرید به فصل‌های ٩‏ و 
۰ پس عجالتاً زیست‌شناسی اینگونه تجربه‌ها را اندکی به اختصار برگزار می‌کنیم. پیش از این به 
تحقیقات عصب‌شناختی ' پرسینگر و همکارانش, و نیز راماچاندران و بلیکسلی (VIAA)‏ اشاره کردیم؛ 
این دو گروه از پژوهش‌گران محتوای تجربة دینی را با دستگاه کناری مربوط دانسته‌اند. چنان‌که قبلاً 
یادآور شدیم. این دستگاه در بیان عواطف سخت دخیل است. 

داکوبلی و نیوبرگ(۱۹۹۹) نظرية نسبتاًپیچیده‌ای دربارة نحوفکارکرد مغز در حالات‌دگرگون شدة 
هشیاری دارند. بارعمدة مغز وهشیاری درارتباط با دین به عهدۀ‌عاملی است که‌ایشان آن رامتصتی ۲ 
هیجانی "می‌نامند(یعنی آن دسته ازساختارهای‌مفزی که‌واسطلمهارکردن و بیان‌هیجان‌اند). برپیچیدگی 
هیجان * وارزیابی تأ کیدمی شود.شناخت به رسمیت‌شناخته می‌شود. اماگفته می‌شود که جوهرمواجهة 
دینی در Alas‏ اول متکی بر متصدّی‌هیجانی است.دستگاه‌کناری از این نظر نقش‌اساسی دارد. 

نمونه‌ای از پژوهش‌هایی را که نمایندة دیدگاهی دیگر است در قاب پژوهشی ۲ - ۲ می‌بینید. این 
پژوهش در مجموع کوشیده است آن دسته از نواحی مغز راکه در تجربۀ دینی فقال‌اند جایابی کند. ادبیات 
انبوهی که حالات تجربة دینی را توصیف می‌کند بر هیجان تأً کید ورزیده است؛ با این حال عناصر شناختی 
نیز هم از نظر روانی و هم از لحاظ عصبی ‏ اخیراً وارد کار شده‌اند. یکی از شواهد این امر که شناخت 
ممکن است نقشی تجربی داشته باشد در بررسی مراقبه " در مراقبه‌گران“ بودایی تبت آمده است 
(موسسة بررسی علمی مراقبه "۰ ۲۰۰۰). توموگرافي '' تخميني گسیل تک فوتون '' (اس پی ای سی 
تی ) بیانگر فعالیت لوب dle‏ و آهیانه‌ای" ' در نواحی‌ای است که معمولا در شناخت دخالت دارند. 
رویکرد آزمایشی مستقیم‌تری در قبال این مسأله در قاب پژوهشی ۳-۲ توصیف شده است. در آینده 


محققان بی‌تردید از بررسی‌های بیشتری بهره خواهند گرفت تا نقش ذ نس شناخت و هیجان را در 


1. neurological 2. operator 
3. emotional 4. emotion 
5. evaluation 6. cognition 
7. meditation 8. meditators 
9. Institute for the Scientific Study of Meditation 

10. tomography 11. photon 
12. SPECT l 13. frontal 


14. parietal 


۹۴ + روانشناسی دين 


تجربه‌های دینی بهتر مشخص کنند. بذر چنین پژوهش‌هایی پاشیده شده» و عجالتاً پشتوانة نظری 
فراوانی [برای این کار ] پدید آمده است (باوئر, ۲۰۰۱). لیکن تا به امروز هیچ دلیل قاطعی وجود ندارد که 


نشان دهد این الگوهای پاسخ مغزی مختص دین‌ند. 
ae‏ 


قاب پژوهشی YAY‏ همبسته‌های عصبی تجربة دینی (آذری و دیگران. ۲۰۰۱) 


آذری و همکارانش در پژوهش پیش رو کوشیدند که نواحی‌ای در مغز را جایابی کنند که در تجربۀ 
دینی wil fled‏ با استفاده از توموگرافی گسیل پوزیترون ' (پی ای تی ) برای نشان دادن مغز به هنگام 
فعالیت‌های مذهبی و غیر OT‏ شش شرکت‌کنندة مذهبی و شش شرکت‌کنندۂ غیر مذهبی مجموعاً در 
شش موقعیت مذهبی و مهار " قرار گرفتند. در Laa‏ این موقعیت‌هاء حالتی که دست داد از نظر ذهنی 
تعریف شد. پاسخگران مذهبی, به هنگام خواندن مزمور پیست و سوم. ظاهراً به حالت تجربه دینی 
دست یافتند. مهم‌ترین نکته این بود که برش‌های پی ای تی نشان‌دهندة فقال شدن " نواحی شناختی 
در لوب‌های پیشانی و آهيانه‌اي آزمودنی‌های مذهبی بود. مناطق هیجانی کناری Fale‏ دخالتی در 
این کار نداشتند, جز آن‌که حالات احساسی خاضی [در آزمودنی‌ها] برانگیخته شد. این تأکید 


شناختی با یافته‌هایی که به نقش duel‏ و جذابیت در تجربۀ دینی مربوط می‌شد هماهنگ بود (اسپیلکاء 


آد. مکینتاش, و میلمو. ۱۹۹۶). آذری و همکارانش گمان می‌کنند که تجربة دینی نوعی فرایند شناختی 
است که از پیوندهای عصبی‌ای بهره می‌گیرد که Olas‏ لوپ‌های پیشانی و آهیانه‌ای برقرار است. 


تأثیر زیست‌شناختی آموزه‌ها و اعمال دینی 
آثار زیست‌شناختی بخشایش 
اصل بخشایش" اغلب یکی از آرمان‌های مهم دین است. گرساچ و هائو(۱۹۹۳) با بررسی یک نمونة ملیء 
نشان داده‌اند که دین‌داری شخصی و حش اغماض و بخشایش همواره با هم‌اند. عدم رغبت به بخشودن با 
کینه‌توزی * همبستگی مثبت دارد. در عوض, این نکته که کینه‌توزی با امراض قلبی و عروقی رابطه دارد 
کاملاً aol‏ شده است pl)‏ و سینگر, ۱۹۸۷؛ سارافینو, ۱۹۹۰). در بسیاری از مردم. کینه‌توزی» فشارء 
پرتنشی ‏ و بیماری قلبی ویژگی‌های نشانگانی" است که به نام «سنخ شخصیتی الف“ شناخته شده است 
(فریدمن و روزنمن, ۱۹۷۴). مهم ترین ویژگی ویرانگر سنخ الف همان کینه‌توزی است (رود والت و اسمیت. 
۱ ) چنان‌که دیدیم» پژوهش نشان می‌دهد که بخشایش, نه‌تنها ضد کینه‌توزی است. بلکه فشار خون 
و علائم ذهنی و عینی فشار را هم کاهش می‌دهد (ویتولیت و لودویگ, ۱۹۹۹). رابطة مثبت میان دین و 


1. positron 2. PET 

3. control 4. activation 
5. forgiveness 6. hostility 
7. hypertension 8. syndrome 


9. Type A personality 


فصل سوم: دین و زیست‌شناسی + ۹۵ 


A Ê A m, Ê 4 à 5 ” Tel = Ve 5‏ 5 
بهداشت بسی وسیع‌تر از آن است که پژوهش مذکور دربارةٌ بخشایش نشان می‌دهد. در این مورد شواهد 


بیشتری در فصل ۱۵ عرضه شده است. 


همبسته‌های عصب‌شناختی اعمال مذهبی 

نگاهی Sle‏ شمول به اعمال مذهبی افراد نشان می‌دهد که این اعمال در واقع هر کنشی را که در آدمی 
قابل jai‏ باشد fold‏ می‌شوند. حالات دگرگون شدۀ هشیاری با پدیده‌هایی نظیر مراقبه. رقص» و جنون 
آبین‌گرایانه"» و نیز با استعمال مواد محرک " مواد افسردگیزا"» و «معجون‌های جادویی؛ که ترکیبات 
نامعلومی ati bo‏ همراه است. گرچه ما بر قالب‌های دینی این اعمال تا کید می‌کنیم» هیچ دلیلی وجود ندارد 
که معتقد باشیم تأثیرات جسمانی آنها منحصراً با دین در پیوند است. 

داکویلی و نیوبرگ (۱۹۹۹) sil code‏ که این فعالیت‌ها با انگیختگی" انواع ساختارها و کارکردهای 
مغزی همراه است. بخش اعظم کار در مورد نحوه ارتباط نرون "ها با یکدیگر نشان می‌دهد که مواد 
شیمیایی مغز به نام «ناقل‌های عصبی '» در کتار سایر چیزهاء در این مورد نقش دارند. مجموعة طبیعی. 
نیرومندی از ناقل‌های عصبی را که در مغز تولید می‌شود مجموعاً «اندورفین‌ها“ نامیده‌اند. این Le JBL‏ که 
از لحاظ شیمیایی با داروهایی نظیر مورفین" رابطه دارند. حتا قوی‌تر از مخترهای معمول به‌شمار 
می‌روند؛ می‌گویند که آنها لذت را افزايش و ناراحتی راکاهش می‌دهند. می‌توان این فرضیه را مطرح کرد 
که اعمال مذهبی چون برای ایجاد حش وجد و انبساط طّاحی شده‌اند موجب ترشح اندورفین‌ها 


می‌شوند. 


دین و زیست‌شناسی در سلامت و بیماری 
سلامت و ناخوشی پرسش‌های مهمّی را در مورد زیست‌شناسی و دین پیش می‌آورند. الا آیا اعمال 
گروه‌های مذهبی بر تندرستی و بقای اعضای آنها تأثیر می‌گذارد؟ جوا مثبت است. و کلیسای عیسی 
مسیح gland‏ امروزی aS)"‏ اعضای آن به مورمون‌ها ' معروف‌اند) Jha‏ اعلای این امر است که کلیسا 
می‌تواند به‌نحو مطلوبی در سلامت اعضایش مؤثر باشد. ثانیاً آیا گروه‌های مذهبی می‌توانند به‌شکلی 
واکنش نشان دهند که انزوای تولیدمثلی (یعنی are‏ روابط جنسی با افراد خارج از گروه) روی دهد. و 
عوامل ارثی به تمایز gle‏ جمعیت‌های مذهبی مختلف بینجامد. جواب باز هم مثبت است. و وجود 


1. health 2. ritualistic 

3. stimulants 4. depressants 

5. arousal 6. neuron 

7. neurotransmitters 8. endorphins 

9. morphine : 10. Church of Jesus Christ of Latter -Day Saints 


11. Mormons 


۹۶ + روانشناسی دین 


امراض ارثی گوناگون میان یهودی‌ها گواه قدرت تنفری است که به لحاظ تاریخی شرطی شده و مانع 
ازدواج یهود با غیر يهود بوده است. وضعیت بهداشتی مورمون‌ها و Ghosts‏ بروشنی GLE‏ می دهد که 
تست اس ت و ما ری سکن Cal‏ مسرل رجفا الات فال ی 


تأثیر رفتارهای بهداشتی: مورمون‌ها 

فضایل زندگی بهداشتی در الاهیات و فرهنگ مورمون جایگاه ویژه‌ای دارد. مورمون‌ها از آغاز کودکی 
می‌آموزند که از سیگار کشیدن, مشروب خوردن و استعمال مواد محزک (مثل کافئین )» و پرداختن به 
فعالیت‌هایی که ممکن است به بدن آنها صدمه بزند. بپرهیزند. به همین ترتیب رژیم غذایی و اجزای 
زندگی مثبت و سالم را در جماعت‌های مورمون با دقت و دلسوزی به افراد می‌آموزند. وقتی کسی آمارهای 
بهداشت یوتاء ایالت به اصطلاح مورمونِ آمریکاء را بررسی می‌کند. فواید زندگی براساس ol‏ توصیه‌های 
دقیق را کاملاً درمی‌یابد. در ارتباط با بیماری‌های عمومی کشنده. یوتا با فاصلة زیاد از ۴۸ ایالت به هم 
پیوستذ آمریکا کمترین نرخ مرگ و میر را داشته است Blof)‏ سرشماری ایالات متحده » ۲۰۰۰ بنگرید به 
جدول ۱ - ۲). 


جدول ۱ ۳. نرخ مرگ و میر به cade‏ شایع‌ترین بیماری‌های کشنده در یوتا و 


۸ ایالت به هم پيوستة آمریکا 
بیماری‌ها Gy‏ ۸ یالت دیگر 
بیماری قلبی ۱۳۶ YF‏ 
سرطان ۱۳/۶ ۱/۶ 
بیماری مغزی -عروقی ۴۲/۵ ۵۹/۷ 
بیماری ریوی مزمن ۲/۵ ۳۰/۷ 
مرض قند ۳ vit‏ 
جمع (همۀ بیماری‌ها) 2/۳ APYN‏ 


یادداشت. داده‌های â fol‏ سرشماری ابالات مستحده. ۲۰۰۰, جدول‌های ۱۲۶ و 41۳۰ 
صص ٩۰‏ و AF‏ نرخ‌ها مبیّن تعداد مرگ در هر ۱۰۰/۰۰۰ نفر از یکم آوریل ۱۹۹۷ است. 


این داده‌ها را می‌توان تا حذی روشن تر کرد و مثلا نشان داد که نرخ بیماری قلبی در میان مورمون‌ها 


واقعیت را نباید از نظر دور داشت که یوتا بیشترین نرخ تولد. و بنابراین احتمالاً جوان‌ترین جمعیت. را در 


1. caffeine 2. U. S. Bureau of the Census 


فصل سوم: دین و زیست‌شناسی + ٩۷‏ 


ایالات متحده دارد. با این حال» دلایل بسیاری برای پذیرش این نکته در دست است که اعمال بهداشتی 
مورمون‌ها ثمربخش بوده است. 

۰ مورمون‌ها نمونة عالی تأثیراتی هستند که ناشی از رفتارهای بهداشتی براساس اعتقادات مذهبی 
است. نظیر این نتایج را می‌توان در بین ظهوریّون روز هفتم " هم دید. گروهی که دیدگاه‌های آن از بسیاری 
جنبه‌ها شبیه دیدگاه‌های مورمون‌هاست. چون بسیاری از ظهورټون گیاه‌خوار آند» میزان سرطان رود 
بزرگ در آنها نیز بسیار کم است (کونیگ و دیگران» ۲۰۰۱). 


مشکلات ازدواج با خویشاوندان در میان یهودیان 

تاریخ یهود در ۲۰۰۰ سال گذشته. تا do‏ زیادی» حکایت تبعیض بر ضت آنان و جدایی خودخواسته از 
همسایه‌های مسیحی‌شان بوده است. مّت‌ها پیش از ظهور عیسی» عبربان قدیم خود را از سایر مردمانی 
که کنار آنها در خاور نزدیک و میانه می‌زیستند بشدّت متمایز می‌کردند. این شیوه در عصر مسیحیت هم 
ادامه یافت. تا این‌که جداسازی یهودیان [و محدود کردن آنها به زندگی] در جوامع خودشان سرانجام در 
قرون وسطا با ایجاد گتو " حالتی رسمی یافت. برعکس تصور عمومی, گتو را خود بهودی‌ها تأسیس کردند. 
نه مقامات مسیحی (ویرت. (VATA‏ «به‌نظر یهودیان اجتماعی که از لحاظ جغرافیایی جدا و از لحاظ 
اجتماعی منزوی می‌بود بهترین فرصت را برای پی گرفتن فرایض دینی ایجاد می‌کرد» (ویرت» ۰۱۹۲۸ ص 
٩‏ از نظر اجرایی, گتو اداره‌ای بود برای تسلط اجتماعی» سیاسی, و اقتصادی که افتراق یهود را از 
غیریهود میشر می‌کرد. با توجه به یهودستیزی " رایج در بین مسیحیان. این جداسازی نظر آنان را هم 
تأمین می‌کرد. خلاصه آن‌که انزوای ظاهری بهود در طول هزاران سال فرصتی فراخ برای ظهور جهش‌های 
ژنتیک فراهم آورد. 

بسیاری از گروه‌های مذهبی به لحاظ میزان نسبتاً بالای ازدواج‌های خویشاوندی که احتمالاً با 
پیدایش و استمرار نقص‌های ژنتیک همراه است. سابقه‌ای طولانی دارند. از این جمله‌اند آمیش‌هاء 
هتریت‌هاء و So‏ جماعت‌های مذهبی و محافظه کار نسبتاً منزوی. چون این گروه‌ها از جریان اصلی 
جامعه دورند. دستیابی به داده‌های پزشکی معتبر در مورد بهداشت اعضای آنها معمولاً دشوار است. 
وضعیت یهودی‌ها کاملاً فرق دارد. به لحاظ تاریخی, چنان‌که پیش از این آمد. یهودی‌ها اغلب از 
همسایگان مسیحی خود در اروپا و آمریکا جدا بودند. این وضع در قرن بیستم بسرعت رو به تغییر نهاد. 
پیش از جنگ جهانی دوم نرخ ازدواج یهودیان با یکدیگر کمتر از ۵7 بود. در ۰۱۹۷۰ حدود VY‏ درصد از 
یهودیان با یکدیگر ازدواج می‌کردند. در سال‌های متأخرتر میزان وقوع چنین ازدواج‌هایی ۴۰ تا ۶۰ 


1. Seventh -Day Adventists 2. vegetarian 


:ghetto ۳‏ محله‌ای که وی بهودی‌ها بود. [م] 


4. anti-semitism 


4A‏ + روانشناسی دين 


درصد گزارش شده است (سیلبرمن. (VIAA‏ احتمال می‌رود که این yl‏ وضعیت ژنتیک یهودیان ر در 
آینده‌ای نه‌چندان دور تغییر دهد. 

تحلیل‌های تازه و جالب در bja‏ تمایز ژنتیک معلوم می‌دارد که یهودیان اروپای شرقی و غربی. 
آفریقای شمالی؛ و خاورمیانه و خاور نزدیک به رغم ۲۰۰۰ سال دیاسپورا" (بعنی جدایی یهود از 
ریشه‌های خود در فلسطین در قرون پیش از میلاد) باز با هم پیوستگی ژنتیک دارند (استرره ۲۰۰۰). 
احتمالاً جدایی یهودیان از دیگران و ازدواج خویشاوندی آنها باعث شده است که این نمودگارهای " ژنتیک 

à en Y = ۰ s we “ -A 

یافتن اطلاعات پزشکی در مورد شماری از جهش های ژنتیک در میان یهودیان چندان دشوار 
نیست. گرچه یهودیان مستعد طیف وسیعی از بیماری‌هایی هستند که منشاً ژنتیک دارند» در بسیاری 
موارد می‌توان استدلال کرد که سبک زندگی و عوامل دیگر در ایجاد برخی بیماری‌ها مؤثرند (کونیگ و 
دیگران» ۲۰۰۱). نیز Ub‏ در نظر داشته باشیم که در اکثر موارد علم ژنتیک بیش از آن‌که تعیّن‌گرایانه؟ 
باشد احتمال گرایانه" است (بارکوء ۱۹۸۲؛ گولد. ۱۹۷۸). با این حال. شماری از شرایط مبتنی بر ژنتیک 
تفاوت‌های مهمّی را میان یهودیان و غیریهودیان نشان می‌دهد (گربفیتس, میلر» سوزوکی» لوونتین» و 
استخوان‌هاء خون,» و احتمالا دستگاه عصبی صدمه می‌زند - در میان یهودیان اشکنازی۸ یک در ۰۲۵۰۰ 
اما در Glee‏ غیریهودیان یک در ۷۵۰۰۰ است. وضعیت دیگری, که به نحوی بی‌تناسب میان یهودیان 
دیده می‌شود. بیماری تی -ساکس" است. نوعی اختلال مخزب مغزی که معمولاً در ۳ یا ۴ سالگی به 
کوری, کری: فلج» و مرگ می‌انجامد. نسبت این بیماری در یهودیان یک به ۰ اما در غیریهودیان یک 
به ۳۵۰۰۰ است. کسانی که مایل‌اند ادبیات پزشکی را بدقت مطالعه کنند ممکن است حالات دیگری هم 
aS uy‏ منشاً ونتیک دارند» tile‏ پنتوزوریای "۲ اولیه» دیسانونومیای " ارثی؛ بیماری نیمان - پیک "و 


دیستونیای پیچشی t"‏ به اضافة موارد دیگر. 


1. Diaspora 2. indicators 

3. mutation 4. deterministic 

5. probabilistic 6. Gaucher syndrome 
7. metabolic 


[e] یهودیان اروپای شرقی.‎ ‘Ashkenazi A 
9. Tay-Sachs disease 
[e] پیدایش پنتوز (نوعی قند) در ادرار.‎ :pentosuria ۰ 
بیماری مادرزادی که همراه است با احتلال جریان اشک. دمل‌های پوستی و عدم تعادل روحی و‎ :dysautonomia ۱ 
fel حرکتی.‎ 
12. Niemann -Pick disease 


torsion dystonia ۳‏ نوعی اختلال عضلانی که موجب پیچ و تاب خوردن بدن به هنگام حرکت است. [م] 


فصل سوم: دین و زیست‌شناسی + ٩٩‏ 


توجّه یهودیان به این مسائل به تأسیس بنیاد gle‏ بیماری‌های ژنتیک بهودیان ' انجامیده است. این 
یهودیان مستعد آنهایند يا خود به آنها مبتلایند. 


ازدواج با خویشاوندان: احتمالات دیگر 

برای این‌که مشکلات انزوای نسبی در تولید مثل و پیامدهای ژنتیک آن بهتر مشخص شود. مشکلات 
آمیش‌ها راء که یکی از فرقه‌های مسیحی شدیداً ملتزم به کتاب مقس هستنده به اختصار شرح می‌دهیم. 
g . ۰ ۴ ow PA ۳ å 21 ۰ ۰ ۹ a LE‏ ۵ !4 
گزارش‌ها حاکی از میزان بیش از حة بیماری هموفیلی » فنیل کتونوری » دو نوع کوتولگی ۰و یکی از انواع 
نادر کم‌خونی * در میان آمیش‌هاست (هاستتلر ۱۹۶۸). 

چون سرطان هم با نقایص کروموزومی و ژنی در سلول‌ها ارتباط دارد. تلاش‌هایی صورت گرفته است 
تا معلوم شود که شکل سرطان, که هر کسی ممکن است به آن مبتلا شود. آیا در گروه‌های مذهبی فرق 
دارد. شواهد حاکی ازآن است که در مورد برخی سرطان‌ها تفاوت‌هایی میان یهودیان و غیریهودیان دیده 
عام این است که سبک زندگی. از جمله رژیم غذایی» سیگار کشیدن» و عوامل محیطی (مثلا کار با مواذ 
سرطان‌زا") عوامل اصلی ایجاد سرطان هستند (پست. ۱۹۷۳؛ شیلو و سلاوان, ۱۹۷۳). 

گرچه تاریخ جداسازی گروهی در پیدایش و گسترش بیماری‌های ارثی دخیل بوده است. فروپاشی 
مرزهای میان گروه‌ها نیز ممکن است به شیوع جهش‌های ناخوشایند در جمعییتی بزرگ‌تر منجر شود. ما 
در عصری زندگی می‌کنیم که امیدواريم پیشرفت در علم ژنتیک سرانجام از ags‏ حل این مشکلات برآید 
3 آنها ر رفع کند. 


ols نمای‎ 


در این فصل» پرسش‌های مهمی را دربارة ارتباط دین با زیست‌شناسی به اختصار بررسی کردیم. این 


می‌شود و مستلزم بهره‌گیری از دانش‌های خاصی چون بیوشیمی "و علوم اعصاب است. 


1. National Foundation for Jewish Genetic Diseases 


250 Park Avenue, Suite 1000, New York, NY 1077 نشانی بنیاد از این قرار است:‎ 


2. Bible 3. hemophilia 

phenylketonuria ۴‏ نوعی بیماری که همراه با کندذهنی است. [م] 
dwarfism 6. anemia‏ .5 
carcinogens ; 8. biochemistry‏ .7 


9. neurosciences 


۱۰ >< روانشناسی دين 


ارتباط میان دین و زیست‌شناسی به لحاظ تاریخی منوط به نظرية تکامل بوده است. اندکی پس از 
آن‌که داروین آرای خود را مطرح کرد جامعة مذهبی loo‏ اختلاف شد. و عجیب آن‌که محافظه کاران در 
هر دو سوی دعوا حضور داشتند. یک گروه تکامل را خطری هولناک برای ایمان می‌دیدند زیرا تمایز میان 
انسان و سایز جانوران را کنار می‌گذاشت. طرفتاران مذهبی داروینیسم ' نظرية تکاملی را شاهدی 
شگفت‌آور بر شیوۂ کار خدا از طریق قوانین طبیعی می‌دانستند. دامنة اين نبرد به قرن بیست و یکم هم 
کشیده شده است. مسائل اصلی همان است که بوده اما در جهان poles‏ جریان اصلی ple‏ از جایگاه 
مهم‌تری برخوردار است. 

متفگران بسیاری کوشیده‌اند که نقش و کارکردهای دین را در قالب نظریه‌های علمی درآورند. چنین 
دیدگاهی را در این‌جا به تفصیل شرح دادیم. اگرچه اذعان داریم که بر حسب داده‌های پژوهشی دربارۀ 
دوقلوها تعبّد دینی از نوعی dete‏ ارثی برخوردار است. معتقدیم که هیچ رابطة مستقیمی میان دین و 
علم وراثت وجود ندارد. رابطه‌ای غیرمستقیم [در این میان] می‌توان یافت زیرا دین در زندگی کارکردهای 
گوناگونی دارد. عقیدۀ ما بر آن است که ایمان مذهبی نیاز مردم را به معناء مهار و ارتباطات اجتماعی 
برطرف می‌کند. هرچند این رویکرد آزمون‌پذیر است. لازم نیست که با آرای اساسی دین به‌طور عام» یا هر 
الاهیات (gals‏ درافتد. 

دین» در جریان رایج زیست‌شناسی و علوم اجتماعی» به‌صورت موضوعی جالب توجّه درآمده است. 
مردم‌شناسی و رشتة جدید اما بسیار بحثانگیز زیست‌شناسی اجتماعی دیدگاه‌هابی را در مورد 
ریشه‌ها و نقش‌های احتمالی دین مطرح کرده‌اند. نظریه‌های بزرگ و فراگیر ممکن است به لحاظ فکری 
جالب باشند» اما تا وقتی به پژوهش مفید و ارزیابانه " تیتجامند» اصولاً عقیم. می‌مانند. 

پژوهش دربارۀ دين و مغز آمروزه یک عرصة پژوهشی «داغ» به‌نظر می‌رسد Lol‏ اساسا در دورةٌ طفولیت 
است. لیکن کار در این حوزه راه‌های تازه‌ای را به‌سوی فهم همبسته‌های زيست‌شناختي تجربه و عمل 
مذهبی گشوده است. پژوهش‌های مربوط Lad‏ نشان داده‌اند که این جنبه‌های ایمان از تأثیرات جسمی 
غالباً مثبت هم برخوردارند. از دیدگاه وسیع ترء باید اذعان کنیم که استعمال برخی مواد (مثلاً مواد مختر). 
و اعمال آیینی (مثلاً گرسنگی کشیدن, مثله کردن. و غیره) از نظر جسمانی زیان‌آور است. به‌طور کلی, 
هنوز باید کار زیادی صورت بگیرد تا مسائل مربوط به عّت. همبستگی, و تأثیرات میان بیان مذهبی و 
این فرایندهای جسمانی روشن شوند. 

سرانجام دین و عقاید الاهیاتی ممکن است به‌عنوان متغیرهای مستقل در ایجاد حالات تندرستی L‏ 
عدم سلامت جسمانی دخیل باشند. با عنایت به تأکید ملّی ما بر بهداشت که توجّه ما را به مسائلی از قبیل 


1, Darwinism 2. devotion 
3. anthropology 4. sociobiology 


5. evaluative 


فصل سوم: دین و زیست‌شناسی ‏ ۱۰۱ 


گروه‌هایی نظیر مورمون‌ها درس‌های روشنی می‌توان آموخت. 
کاملاً روشن است که دین اگرچه به‌ظاهر بسی دور از زیست‌شناسی است. در عمل از بسیاری جهات با 
آن ارتباط دارد. نوک این کوه یخ Sal‏ نمودار شده است. اما هرچه ple‏ پیوندهای گوناگون دین و 


زیست‌شناسی را بیشتر بررسی کند پیکر این کوه بیش از پیش نمایان می‌شود. 


آن‌که چوب از دست می‌نهد خصم فرزند خویش است: اما آن‌که وی را دوست می‌دارد 
او را به وقت گوش‌مال می‌دهد. 
هفت کودک ۶ تا ۱۴ ساله در ایلمر آنتاریو از خانه‌های خود به‌جای دیگر منتقل 
ىدند زیر پدر و مادرهایشان که معتقد به معنای ظاهری کتاب مقذس هستند 
حاضر نشدند قول بدهند که در صورت نافرمانی کودکان دیگر هرگز آنها را با شلاق 
نمی‌زنند 

۲ ۲ ۱ . 
در این دور و بر ما بچه‌های خود را از داشتن رفیق خیالی منع می‌کنيم. فکر می‌کنم 
رفقای خیالی شریک شیطان‌اند و خیلی بد است که بچه‌ها رفیق خیالی داشته 
باشند. 
Gute‏ راستین و تجربة دینی تقریباً تا پیش از نوجوانی غیر ممکن است. 
شاه سلیمان حتماً جانورها را خیلی دوست داشته است» چون یک ple‏ زن و هزار تا 


جوجه تیغی داشته آ, 


به Liss‏ می‌آییم که مذهبی باشیم؟ 
Lil‏ دی ان اي" انسانی ما دارای رمز ژنتیکی است که ما را مستعة مذهبی بودن می‌کند؟ LI‏ ماه چنان‌که 
الکایند معتقد بود. «طبیعتاه مذهبی هستیم؟ در فصل ۳ نظریه‌های مختلف و برخی شواهد تجربی را از 
نظ رگذراندیم حاکی از این‌که فرایندهای تکاملی ممکن است انسان‌ها را به نحوی «طراحی کرده» باشند که 
مستعد مذهبی بودن بشوند. اینک نسبت به چند سال پیش این اندیشه‌ها را جی‌تر تلقی می‌کنند. شاید 


imaginary companion .\‏ دوستی که وجود خارجی ندارد و کودک او را در ذهن خود تصور می‌کند. [el‏ 
۲. این نقل قول‌ها بترتیب برگرفته از منابع ذیل‌اند: امثال ۲۴ : ۱۳ ساندرز (۲۰۰۱ ص HAN‏ سخن یک مادر به نقل از 
تیلر و کارلسون Po‏ ص ۲۴۷)؛ کوپکی AAYA)‏ ص ۷۰) و سخن یک کودک به نقل از گلدمن (۱۹۶۴.ص O‏ 

3. DNA 


cee روانشناسی‎ +> tef 


به این cule‏ که پیشرفت‌های عظیمی در زیست‌شناسی» پزشکی, و علم اعصاب در حوزهٌ فهم ما از رمز 
ژنتیک وکارکرد فیزیولوژیک روی داده است. چنان‌که در فصل ۲ دیدیم. کم نیستند «غرایزه‌ی که مبنای 

دين تلقی شدهاند. 
لیکن بسیاری از دانشمندان رفتاری همچنان در این مورد مرددند که نگرش‌های مذهبی و ples‏ 
نگرش‌ها به نحوی نتیجۀ عوامل ارثی باشند. چنان‌که در باب این اذعا هم سخت تردید دارند که ما 
انسان‌ها «طبیعتا؛ مایلیم که موسیقی هوی متال ‏ را دوست داشته b)‏ دوست نداشته) باشیم. یا این‌که بر 
" حسب تقدیر ژنتیک «سیاسی» یا «هوادار ورزش» می‌شویم. برعکس» بسیاری از دانشمندان علوم اجتماعی 
LY‏ معتقدند که عشق L)‏ نفرت) ما به موسیقی هوی متال. و علاقۀ ما به سیاست و ورزش, بیش از آن‌که 
معلول دی إن ایی باشد که از والدین خود به ارث برده‌ايم. ناشی از تجربه‌های اجتماعی و عوامل محیطی 
بدیهی راجع به نگرش‌ها در ادبیات روانشناختی اجتماعی این است که نگرش‌ها آموخته می‌شوند» (ص 
(APO‏ نظرية یادگیری اجتماعی آلبرت باندورا (باندورا؛ ۱۹۷۷). که بر نقش مدل‌سازی و تقلید رفتار تأکید 
می‌کند» در رواج این نظر که مردم بسیاری از نگرش‌ها و رفتارهای خود را از دیگران می‌آموزند سهم 
لیکن مؤآفان و نظریه‌پردازان از روانشناس تحلیل‌گر | کارل Sigg‏ (۰۱۹۳۳ ۱۹۳۸) گرفته تا 
روانشناس Teas,‏ دیوید الکایند (۱۹۷۰) به این نتیجه رسیده‌اند که برخی جنبه‌ها یا استعدادهای 
دین‌داری ممکن است موروثی باشند. پونگ عقیده داشت که ما انسان‌ها نیازی ناهشیار داریم که به دنبال 
خدایی باشیم و او را بيابیم. الکایند عقیده داشت که رشد" مرحلة شناختی تا حدّی موروئی است. 
بنابراین» دست کم برخی از جنبه‌های دین را «می‌توان ناشی از ظرفیت‌هایی دانست که بر اثر نیاز شناختی 
در مسیر رشد ذهنی ظهور می‌کند» (الکایند. ۰۱٩۷۰‏ ص ۳۶). زندگی جدید در این تأملات «فطریگرا» 
جانی تازه دمید زیرا پژوهش دربارة دوقلوها ظاهراً پشتوانه‌ای تجربی برای این نظر فراهم آورد که دین به 
نحوی آمری ذاتی است. چنان که در فصل ۲ اشاره شد (بنگرید به قاب پژوهشی ۱ - ۳ پژوهش‌گران 
دانشگاه مینسوتا (بوشار لیکن. «gio‏ سیگل. و تلگن. ۹۹° والرء ‘cpt gS‏ بوشارء لیکن. تلگن. ۱۹۹۰ 
گروه‌های یک تخمکی و دوتخمکی دوقلوها راکه در دور نوزادی از یکدیگر جدا شده و دور از هم پرورش 
abl‏ بودند و نیز بسیاری از دوقلوهای همسان و ناهمسان را که با یکدیگر بزرگ شده بودند مورد بررسی 
قرار دادند. این محققان نتيجه گرفتند که دین‌داری» مانند بسیاری از دیگر ویژگی‌های روانی. موآفه‌های 
موروثی نسبتاً نیرومندی دارد. پژوهشی تازه‌تر دربارة دوقلوها این نتیجه گیری را در مجموع تأیید کرده 
است. اما اذعان دارد که alge‏ محیطی باز هم نقش نیرومندتری در نگرش‌های افراد به سوی دین دارند 
heavy metal 2. analyst‏ .1 


3. developmental 4. development 


5. nativist 


فصل چهارم: دین در کودکی +4 ۱۰۵ 


(آلسون و دیگران» ۲۰۰۱). بررسی دیگری نشان داد که. دست کم در دور نوجوانی» هیچ قرینه‌ای دال بر 
تائیز عوامل ol‏ در نگرش‌های دینی وجود ندارد (آبراهامسون. بیکر» و کسپی» ۲ ۲۰ 

البتهء پژوهش قوار تن سدع این نیست که کسی «به دنیا می‌آید تا تعمیدی أ باشد» و دیگری «به دنیا 
می‌آید تا مسلمان باشد». بلکه تصوّر بر این است که نوعی استعداد موروثی در هم ما هست که Whe‏ در 
وجود خود معنایی بیابیم g-‏ این همه با اعتقاد به قدرتی برتر ارضا می‌شود. یا نیاز فطری به‌پیوندجویی با 
فراوانی می‌رویم که نشان می‌دهد دین بر تجربه‌های ما در دوران رشد تأثیر می‌گذارد و از آنها SE‏ 
می‌پذ برد. 

«رشد مذهبی» از نخستین روزهای شکل‌گیری روانشناسی دین حوزه‌ای جالب توجه و مورد بررسی 
بوده است (برای مثال بنگرید به هیکمن. (VIVE‏ و تعدادی کتاب و lio‏ مهم که نظریه‌ها و پژوهش‌های 
این حوزه را خلاصه کرده‌اند در نیم قرن اخیر منتشر شده‌اند (مثلاً آلپورت. ۱۹۵۰؛ هاید» ۱۹۹۰؛ آزر 9 
اسکارلت؛ ۱۹۹۱ استرومن» ۱۹۷۱؛ تامینن» VAAN‏ تامینن و نورمی» ۱۹۹۵). روزنگرن» جانسون؛ و هریس 
(۲۰۰۰) نیز کتابی نوشته‌اند تحت عنوان تصور pb‏ ممکن: تفکر جادویی» علمی» و مذهبی د رکودکان, که 
مجموعه‌ای جذاب از مقالات است با رویکردهایی بدیع به فهم Kas‏ مذهبی در کودکی. خواننده را برای 
مطالعة دقیق‌تر این پژوهش به محققان مذکور ارجاع می‌دهیم. 

در این فصل» چند موضع نظری مهم را دربارة رشد مذهبی مطرح می‌کنیم» به کارهای تجربی مربوط 
که این نظریه‌ها را آزموده‌اند می‌پردازيم. و نیز پژوهش‌های چند حوزۀ وابسته به این مبحث را مرور 

۲ ee E 7 i vA و‎ tan 

می‌کنیم. نخست تأملات عمیق گردون آلپورت دربارةٌ رویش مذهبی بررسی می‌شود. سپس به مراحل 
رشد شناختي off‏ پیاژه می‌پردازيم. زیرا این مراحل پایة نظریه‌ها و پژوهش‌های بعدی دربارة رشد 
پیاژه را نیا در مورد رویش مذهبی به کار گیرند. در ادامة کار نظریه‌های مربوط به رشد پلکانی را 
مطرح می‌کنيم. از جمله نظرية کولبرگ دربارة رشد اخلاقی» مفهوم رشد ایمان از نظر فاولر و SAT‏ آزر 
دربارة رشد قضاوت مذهبی. سپس توجه خود را به موضوعات مهم مربوط به این حوزه معطوف می‌داریم» 
از جمله رشد مفاهیم das‏ رشد نیایش» و تجربة دینی؛ پیوندهای میان دین و نظرية دلیستگی ؟ و کار در 
سایر حوزه‌ها. سرانجام» در نمای کلی این فصل» سنجشی انتقادی از کوشش‌های پیشین به دست 
می‌دهیم - بویژه با توجه به «آنجه مغفول مانده است». 

در مجموع. توجه خود را در باب «رشد مذهبی» در این فصل به نظریه‌ها و تحقیقاتی محدود می‌کنیم 
که به‌کودکان مربوط می‌شوند در این جا مقصود از کودک کسی است که حدا کثر پانزده شانزده ساله باشد. 
Baptist .۱‏ پیرو فرقه‌ای از مسیحیت که معتقد به تعمید موّمنان از طریق فرو بردن آنها در آب است. [م.] 


2. 3. attachment 
4. child 


1۶ >< روانشناسی دین 


از این‌رو بسیاری از بررسی‌هایی که در مورد دانشجویان و بزرگسالان‌اند LS‏ گذاشته می‌شوند. مگر این‌که 
چنین پژوهش‌هایی حاوی اشاراتی دربارۀ رشد مذهبی کودک باشند. یا این که یافته‌های مربوط به کودک 
x ۲ ۳ ۱ é E a E : SOR‏ 
را بهنمونه‌های نوجوان یا بزرگسال تسّی دهند. اکثر نمونه‌های نوجوان! و بزرگسال " در ارتباط با 
Je ۳ ۱ A‏ 
اجتماعی‌سازي مذهبی در فصل ۵ مورد بحث قرار می‌گیرند. 


نظریه‌های رشد مذهبی 
تحلیل آلپورت 

گردون آلپورت(۱۹۵۰) در فرد و دین او" به توصیف آرای خود در این مورد پرداخت که کودک اصولاً 
چطور از لامذهبی به نقطه‌ای می‌رسد که ایمان بخشی منسجم از شخصیت او می‌شود. آلپورت معتقد بود 
که دین اکتسابی است و به لحاظ زیست‌شناختی موروثی نیست. اگرچه این را هم می‌پذیرفت که دین تا 
حدی از نیازهای اساسی انسان سرچشمه می‌گیرد. به عقيدة او کودکان, دست کم در آغاز (به لحاظ 
روانشناختی) اندکی شبیه گلوله‌ای از گل هستند -می‌توان آنها را به انواع شکل‌های جالب درآورد و قالب 
زد. در نتیجه, فرهنگ و محیط جهت‌گیری مذهبی را شکل می‌دهند. درست همان‌گونه که در سایر 
جنبه‌های رشد کودک موثرند. پس کودکان از مرحلة لامذهبی به سوی اکتساب پاسخ‌ها و عادات اجتماعی 
(مثلاً سر خم کردن» به هم زدن دست‌ها -کارهای ساده‌ای مثل مسواک زدن) حرکت می‌کنند. کودکان 
نمی‌دانند که این کارها را چرا انجام می‌دهند. اما به آنها می‌آموزند که «ادای برخی آیین‌های مذهبی را 
«درآورند». 

به نظر آلپورت. بچه‌های کوچک بسیار من‌محور WP‏ و تصور می‌کنند که قطب عالم وجودند؛ پس 
ممکن است نیایش را وسیله‌ای برای دستیابی به چیزهای ماذی ببینند. به همین ترتیب. بچه‌های کوچک 
توضیحات و سخنان بزرگسالان را در هم می‌بافند و به معانی‌ای تبدیل می‌کنند که‌کودکان خوذ می‌فهمند. 
مثلاً آلپورت از پسر بچه‌ای سخن می‌گفت که گمان می‌کرد خدا باید بادنمایی بر فراز انبار باشد» زیرا شنیده 
بود که خدا بسیار بلند و درخشان است» و خروس بادنما بلندترین و درخشان‌ترین چیز در دنیای آن 
کودک بود. به‌علاوه. مفاهیم مذهبي بچه‌های کوچک معمولا انسان‌پندارانه " (انتساب صفات انسانی به 
خدا) است؛ آنها ممکن است خدا را به‌صورت شاه پیرمرد یا «سوپرمّن» تصور کنند. 

آلپورت معتقد بود که خودپرستی " کودکان در سال‌های قبل از بلوغ ناگزیر به سرخوردگی وناکامی" 
می‌انجامد؛ این فرایند با چیزهایی از قبیل مرگ حیوان دست‌آموز یا محرومیت از مواهب مادی آغاز 


1. adolescent 2. adult 

3. socialization 4. The Individual and His Religion 
5. egocentric 6. anthropomorphic 

7. egotism 8. deprivation 


فصل چهارم: دین در کودکی + ۱۰۷ 


می‌شود و در نهایت به تجدید نظر در اندیشه‌های مربوط به عنایت الاهی ' ختم می‌گردد. اصولاً آلپورت بر 
آن بود که کودکان در این هنگام از نوع «خویش‌کام "» دین به نوع «ناخویش‌کام » آن روی می‌آورند. به مرور 
yl;‏ کودکان بزرگ‌تر جنبه‌های انتزاعی دین‌داری را کم کم درک می‌کنند و دیگر نیاز ندارند که هر چیزی 
را در قالب‌های ملموس بگنجانند. کم کم با «درون گروه t‏ (یعنی گروه دینی خودشان) نیز هماهنگ 
می‌شوند. همة اینهاء معمولاً در نوجوانی» به پیدایش دین به‌عنوان جزء لازمی از شخصیت می‌انجامد. این 
امر راگذار از ایمانی که در واقع «اسباب دست دوم» (یعنی پی بردن و «اعتقاد» ورزیدن به آموزه‌های دینی 
والدین) است به دینی دانسته‌اند که «اسباب دست اول» است و در 99 By‏ نوجوانی روی می‌دهد (یعنی CRS‏ 
بخشی از شخصیت خود نوجوان می‌شود) (آلپورت. ۱۹۵۰ ص VF‏ 

این تحلیلی جالب و ژرف‌بینانه از رشد مذهبی کودک است. اما در قیاس با دیگر نظریه‌های رشد که 
مراخل مشخصی را در نظر می‌گیرند کمی دور از نظام‌مندی است. به علاوه» برای سنجش آرای آلپورت 
پژوهش کمی صورت گرفته است. آلپورت اذعان داشت که مفهوم‌سازی پیاژه بر سایر نظریه‌های رشد 
مذهبی, که به digi‏ خود محزک بررسی‌های زیادی بوده‌اند. بسیار شدیدتر بوده است. 


مراحل رشد مذهبی در قالب نظریه 
تجربه‌های مربوط به رشد ایمان بسیار زود در زندگی ما آغاز می‌شوند. و تصور بر این بوده است که در 
رویش مذهبی «مراحل» مشخصی وجود دارند. آلپورت این کار را به شکلی کی انجام می‌داد. اما لازم است 
که چند موضع نظری مهم و نظام‌مندتر را در این مورد بررسی کنیم. نخست. چنان که هاید ( ۱۹۹۰) بیش 
از یک دهة پیش اشاره OS‏ «بررسی دین در کودکی و نوجوانی در طول سی سال تحت سلطة تحقیق 
دربارة فرایندی بوده است که Kis‏ مذهبی از طریق آن به‌وجود می‌آید» (ص VO‏ و این را بیش از هر چیز 


به نفوذ پیاژه نسبت داده‌اند. 


مراحل شناختی پیاژه 

; PRE ی‎ OS ی‎ R sed ake 
پیاژه. که چهره‌ای مهم در روانشناسی رسدی است. معتقد بود که سیوه تفکر کودکان دربارةٌ جهان‎ of 
۱۹۵۲/۱۹۳۶ ۰۱۹۴۸/۱۹۳۲ خود هرچه بزرگ‌تر می‌شوند به نحوی نظام‌مند تغییر می‌کند (پیاژه.‎ 
یعنی پیاژه بر آن بود که «رشد شناختی» شامل مراحل مختلفی است. او بررسی این‎ ۵۷ 
به این ترتیب که گوشة خیابان می‌نشست و با بچه‌های خودش و‎ cdo آغاز کرد» تا‎ ۱۹۲۰ dao مراحل را از‎ 
به تیله‌بازی و بازی‌های دیگر می‌پرداخت. دربارة «مقرزات» بازی از آنها سوال می‌کرد.‎ So بچه‌های‎ 
مسائلی برای آنها طرح می‌کرد تا حل کنند. و از این قبیل. او همان قدر که به پاسخ‌های «درست» به‎ 


1. providence 2. self-interested 
3. self-disinterested i 4. ingroup 
5. developmental 
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سوالاتش اهمّیت می داد به«خطاء‌هایی هم که بچه‌هامیکر دند تو جه داشت. ومی‌دید که در نحوۀ‌استدلال 
کودکان‌هم‌سال‌شباهت‌های عجیبی وجود دارد. پیاژه به این نتیجه رسید که در رشدشناختی چهار مرحلۀ 
مهم و مشخص وجود دارد. و این مراحل بازتاب توان استدلال کلی درکودکان سنین مختلف است: 


۱. مرحلةٌ حسیحرکتی (تولد تا حذود ۲ سالگی). در این مرحله» کودکان ظاهراً همه چیز را از طریق 
تعامل | حسی و حرکتی («حسی -حرکتی E‏ با دنیای اطراف‌شان درک می‌کنند (مثلاً با دست زدن و نگاه 
کردن به اشیاء و با در دهان گذاشتن آنها). در این دوره است که اطفال درمی‌یابند که اشیا حتا اگر بی‌درنگ 
ادارک نشوند همچنان وجود دارند («استمرار شیء 0)؛ ترس از غریبه‌ها («اضطراب بیگانه"») هم در این 
دوره بدید می‌آید. این هر دو تغییر شناختی در حدود ۸ ماهگی یا اندکی بعد رخ می‌دهند. 

Ue Y‏ پیش‌عملیاتی (حدود ۲ تا ۷ سالگی). در این مرحلة دوم کودکان در جهانی بسیار من محور؟ 
به سر می‌برند. و نمی‌توانند امور را از منظر دیگران ببینند. کودکان پیش‌عملیاتی 597 بازنمایی اشیا با زبان 
و عدد کاملاً موفق‌اند» اما از قدرت استدلال منطقي پیچیده بی‌بهره‌اند. و از درک بیش از یک ارتباط در آن 
واحد عاجزند. نیز دستخوش las‏ و اشتباه‌اند. مخصوصاً در مورد مفاهیم مربوط به نگهداری ذهنی ". 
یعنی فهم این نکته برایشان دشوار است که ویژگی‌هایی نظیر حجم» مقدار. یا طول اشیاء به رغم تغییراتی 
که در ظاهر آنها رخ می‌دهد. یکسان باقی می‌مانند. مثلاً حتا اگ رکودکی دیده باشد که مقدار معینی از مایع 
بین یک تنگ کوتاه و پهن و تنگ دیگری که بلند و باریک است جابه جا می‌شود» ممکن است نتواند 
بفهمد که مقدار مایع در هر دو ظرف یکسان است. برعکس. کودک ممکن است گمان کند که تنگ دراز و 
باریک آب بیشتری در خود جای می‌دهد زیرا «بزرگ تر به نظر می‌رسد». 

de> ۳‏ عملیاتی عینی (حدود ۷ تا ۱۲ سالگی). در این مرحله. کودکان می‌توانند مفاهیم مربوط به 
بقا و ماندگاری را که فهم آن در Abe pe‏ پیش برای آنها سخت دشوار بود درک کنند. نیز می‌توانند در مورد 
رویدادهای عینی" به استدلال کاملاً منطقی بپردازند. قیاس‌ها را بفهمند. و تبدیل"های ریاضیاتی را 
انجام دهند مثل تبدیل‌هایی که مستلزم برگشت‌پذیری " اند (مثلاً ۷ = ۳ + ۴؛ پس ۴ - ۳ ۷). 

ilo pa ۴‏ عملیاتی صوری (۱۲ سالگی به بالا). آخرین مرحلة رشد شناختی موجب می‌شود که 
فرایندهای فکری از امور ملموس عینی فراتر روند. این کودکانِ بزرگ تر قادر به تفکر انتزاعی پیچیده‌اند که 
مستلزم فرضیه‌پردازی است ‏ مثلاً با ایجاد راه حل‌های ممکن برای یک مسأله و سپس طرح نقشهء 
می توانند احتمالات مختلف را به‌طور نظام‌مند بیازمایند ۲ به راه حل «درست» دست یابند. 


1. interaction 2. sensorimotor 

3. object permanence 4. stranger anxiety 
5. egocentric 6. preoperational 
7. conservation 8. concrete 

9. transformation 10. reversibility 


فصل چهارم: دین در کودکی + ۱۰۹ 


اگرچه پیشنهادهای پیاژه خالی از ایراد نبوده است. یکی از مهم‌ترین نتایج مراحل رشد شناختی او 
پذیرش این نکته است که کودکان بزرگسالان کوچک نیستند و نمی‌توانند مثل بزرگسالان فکر کنند. ASL,‏ 
رویش شناختی مرحله به مرحله روی می‌دهد تاکودکان در حال رشد بتوانند با محیط خود همسان و 
همراه wigs‏ 3 تغییرأتی در تفکر به‌وجود آورند تا با اطلاعات جد ید سازگار شود. هر مرحله بر مراحل 
پیشین استوار است و به این ترتیب رشد شناختی را پیش می‌برد. این امر نتایج مهمی برای رشد مذهبی 
دارد. GLE Wes‏ می‌دهد که کودکان به لحاظ شناختی قادر به درک مفاهیم انتزاعی و پیچیده‌ای نیستند که 
در اکثر ادیان جهان بزرگسال دیده می‌شود. پیاژه در مورد رویش مذهبیکودکان مستقیماً چیزی ننوشت 
(هاید. ۱۹۹۰)» هرچند کتابی دربارةٌ رشد اخلاقی نوشته است (پیاژه, ۱۹۴۸/۱۹۳۲). بر bage‏ دیگران بود 


که نظریه‌های پیاژه را در مورد مراحل شناختی به دين ربط دهند. 


کاربرد مراحل پیاژه در رشد مذهبی 
رویکرد الکایند. دیوید الکایند بر آن بود که دین نتیجة طبیعی تحول ذهنی است. به این ترتیب که 
ریشه‌های زیست‌شناختی رویش فکری با تجربه‌های افراد در تعامل است. الکابند بویژه معتقد بود که 
چهار مولفة اصلی و متوالی هوش (نگهداری » کوشش برای بازنمایی e‏ کوشش برای ارتباطء و کوشش 
برای درک ) در رشد مذهبی مهم‌اند. و این توالی مقارن است با مراحل شناختی‌ای که پیاژه توصیف کرده 
است (الکایند. ۰۱۹۶۱ ۰۱۹۶۳۰۱۹۶۲ ۰۱۹۶۴ ۰۱۹۷۰ ۱۹۷۱). سه بررسی که آرای الکایند را در مورد رشد 
مذهبي شناختی کاویده‌اند در قاب پژوهشی ۱ ۔ ۴ توصیف شده‌اند. پژوهش او اصولاً مفهوم پیشرفت" ر 
چنان که مورد نظر پیاژه بود به هنگام ظهور فهم مذهبی در کودکان تأیید OS‏ بررسی بعدی SEY)‏ 
الکایند. و اسپیلکاء ۱۹۶۷) توالی شناختی مشابهی را در اندیشه‌های کودکان دربارة نیایش نشان داد. 

برخی مولفان ظاهراً در این یافته‌ها الزاماتی برای آموزش مذهبی می‌يافتند. مثلاً توصیه شده است 
که مفاهیم اصلی را دربارۀ خدا به کودکان نیاموزند تا وقتی که آنهاء در حدود ۶ سالگی» بتوانند آن مفاهیم 
را درک کنند (ویلیامز. ۱۹۷۱). آبراهام (۱۹۸۱) به این نکته هم پی برد که اگر در مواد آموزشی تعلیمات 
دینی در حة کلاس ششم عمداًتعارض شناختی ایجاد کنیم. دورة گذار از تفکر مذهبی عینی به تفکر 
مذهبی انتزاعی ممکن است تسریع شود. چنان که در ذیل آمده است. بویژه رونالد گلدمن مراحل پیاژه را 
به قلمرو آموزش مذهبی وارد کرده است. 

کار گلامن. گلدمن نظرية رشد شناختي پیاژه را در مورد تفکر مذهبی به کار گرفت و مذعی شد که 


«تفکر مذهبی در شیوه و روش از تفکر غیر مذهبی جدا نیست» ( گلدمن. ۰۱۹۶۴ ص ۵). او که در انگلستان 
کار می‌کرد از کودکان ۵ تا ۱۵ ساله سوالاتی پرسید دربارۀ نقاشی‌هایی که تلویحات مذهبی داشتند (مثلا 


1. conservation 2. representation 


3. comprehention 4. progression 
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کودکی که کنار تختخوابی زانو زده بود و ظاهراً دعا می‌کرد)ء و نیز سؤالاتی دربارة داستان‌های کتاب مقذس 
(مثلاً موسی در dig LS‏ سوزان). سپس پاسخ‌ها را در جستجوی شواهدی به نفع مراحل رشد پیاژه 
تحلیل oS‏ او نیز مانند الکایند. نتیجه گرفت که Sai‏ مذهبی در واقع به شیوه‌ای شبیه رشد شناختی 


عام‌تر تحول می‌یابد. 


æ 
)۱۹۶۲ ۰۱۹۶۲ AIEN قاب پژوهشی ۰۱ ۴. منهوم دین در نظر کودک (الکایند.‎ 


الکایند. در سه بررسی جداگانه, یک سلسله سوالات را بترتیب در اختیار کودکان یهودی» کاتولیک, و 
پروتستان قرار داد تا دریابد که آنها از هویت و آرای مذهبی خود چه درکی دارند. مثلاً در بررسی 
سال ۱۹۶۱ وی از کودکان یهودی چنین سوالاتی پرسید: «تو یهودی هستی؟»» «چه چیزی تو را 
یهودی می‌کند؟». «سگ یا گربه می‌تواند یهودی باشد؟ چرا؟» و «چطور یهودی شدی؟» الکایند 
دریافت که در هر سه گروه عمده مذهبی‌اش Glee‏ پاسخ‌های کودکان شباهت‌های شناختی زیادی 
وجود دارد که وابسته به Suu‏ آنهاست. رشد آرای مذهبی ظاهراً تا حدّی متناظر با مراحل شناختی 
پیاژه بود. 

در دورۂ پنج تا هفت سالگی (که قابل قیاس با اواخر مرحلةٌ پیش‌عملیاتی پیاژه است). کودکان 
GLE Lal‏ می‌کردند که پیوستگی ! فرقه‌ای آنها امری مطلق است که خدا آن را مقرر داشته» و 
بنابراین تغییرناپذیر است. چند سال بعد (سنین ۷ تا ٩‏ سالگیء که با اوایل مرحلۀ عملیاتی عيني پیاژه 
قابل قیاس feud‏ اندیشه‌های مذهبی براستی «عینی» بودند: Ald‏ کودکان Coil‏ بود که پیوستگی 
مذهبی را خانواده‌ای تعیین می‌کند که در آن به دنیا آمده‌اند» و اگر خانواده‌بی کاتولیک گربة 
دستآموزی داشت. گمان می‌رفت که آن گربه هم کاتولیک است. در مرحلة بعد رشد مذهبی (سنین ۱۰ 
تا ۱۴ SILL‏ که ناظر بر اواخر مرحلۀ عملیاتی ذهنی و اوایل Un ye‏ صوری است)» کودکان انگار 
بتدریج برخی از پیچیدگی‌های آیین‌ها و اعمال مذهبی را درمی‌یافتنده و می‌توانستند تصور کنند که 
کسی دین خود را تفییر دهد زیرا می‌فهمیدند که دین از درون شخص برمی‌آید و چیزی نیست که از 
بیرون تعیین شود. تفکر ديني انتزاعی و متمایز کم کم پدیدار می‌شد. در OLG‏ الکایند نتیجه می‌گرفت 
که کودکان تا پیش از ۱۱ یا ۱۲ سالگی (یعنی آغاز دورۂ عملیاتی صوری پیاژه) نمی‌توانند از دين 
درکی انتزاعی و «بزرکسالانه» داشته باشند. 


چندین بررسی این نتایج IS‏ را دربارة «مراحل شناختی» تأیید کردند. بویژه این نکته راکه کودکان 
هرچه بزرگ‌تر می‌شوند قادر به تفکر مذهبی انتزاعی‌تری هستند (مثلاً بنگرید به دگلمن» مولن» و مولن 
کارهای تأییدآمیز بینافرهنگی هم صورت گرفته است (بنگرید به ele‏ ۱۹۹۰). بعضی از تحقیقات 
پیش‌بینی‌های خاص رویکرد پیاژه را در مورد رشد مذهبی بررسی کرده‌اند. مثلاً زاکری (۱۹۹۰) نتیجه 


گرفت که داده‌های او که از دانش‌آموزان دبیرستان و دانشجویان اخذ شده بود. با این پیش‌بینی نظرية 


1. effiliation 


فصل چهارم: دین در کودکی + ۱۱۱ 


پیاژه همخوانی دارد که انديشة انتزاعی در حوزۀ مضموني خاضی نظیر دین مبتنی بر نوعی Glare‏ صوری 


ارزیابی یافته‌های گلدمن. برخی کارهای تجربی نتایج گلدمن را در مورد رشد انديشة مذهبی به‌طور 
کامل تأیید نمی‌کنند. مثلاً هوگ و پتریلو (۱۹۷۸۵) ۴۵۱ دانش‌آموز سال دوم دبیرستان را در کلیساهای 
پروتستان و کاتولیک بررسی کردند و نتیجه گرفتند که گلدمن در اهمّیت توانایی شناختی مبالغه کرده و 
نقش آموزش مذهبی را در رشد انديشة دینی دست کم گرفته است. لیکن این نتیجه گیری ظاهراً در وهلة 
اول مبتنی بر تفاوت میان کاتولیک‌های مدارس دولتی و خصوصی بوده است. هوګ و پتریلو چنین 
تفاوت‌هایی را به آموزش مذهبی در مدارس خصوصی نسبت می‌دادند. اما امکان دارد عوامل انتخاب \ هم 
در کار بوده باشند, مانند وضعیت اجتماعی و اقتصادی یا دین‌ورزی پدر و مادر. هوگ و پتریلو خود به 
سوگیری در نمونه‌شان اذعان کرده‌اند» مثلاگفته‌اند که «جوانانی که بیش از همه از کلیسا بریده بودند اغلب 
[از شرکت در کار بررسی] بیش از حد خودداری می‌کردند» (صص ۱۴۳۲ -۱۴۲). 

بتسون» شوئنراد. و ونتیس (VIAN)‏ نتایج هوگ و پتریلو (IYAD)‏ را دوباره ملاحظه کردند و نتیجه 
گرفتند که استنباط‌های آن دو نادرست است. آنان در حقیقت معتقد بودند که یافته‌های هوگ و پتریلو 
«دقیقاً همان» است « که شاید گلدمن پیش‌بینی کرده باشد»(۰۱۹۹۳ ص ۶۲). اختلاف میان این دو گروه از 
مؤلفان ظاهراً تا حڌی مربوط است به پیش‌بینی خاض گلدمن در مورد سطح تعالیم مذهبی (مثلاً Pain‏ 
عینی» دربارة محتوای مذهبی) و توانایی IS‏ نوجوانان برای Xai‏ مذهبی والاتر و انتزاعی‌تر («عملیات 
صوری»). هوگ و پتریلو این «شکاف E‏ را مستقیماًاندازه گیری نکردند. ټل بر آن بودند که نمره‌های مطلق T‏ 
بیشتر در معیار Sai‏ مذهبی انتزاعی به این معناست که شکاف کمتری وجود دارد. به‌علاوه» یافته‌های آنها 
در معیارهای مختلف انکار مذهبی يا در گروه‌بندی‌های مختلف شرکت‌کنندگان یک دست نبود. و بخش 
اعظم همبستگی‌های گزارش شده به حڌ معنی‌داری آماری نمی‌رسید. عجیب نیست که بر سر تفسیر این 
یافته‌ها قدری BES!‏ وجود داشت. ۱ 

برخی مولفان (مثلاً گودین, ۱۹۶۸؛ هاوکینز, ۱۹۶۶؛کی, ۱۹۹۶؛ مک‌کالیستر, ۱۹۹۵) به 
نتیجه گیری‌های IS‏ گلدمن سخت ايراد گرفته‌انده مخصوصاً به ملزوماتی که وی برای آموزش مذهبی قائل 
شده است. ظاهراً پژوهش الکایند از انتقادهای سختی که بر کار گلدمن وارد شده برکنار مانده است. تا 
حدی به این سبب که الکایند از مبانی یا فرضیه‌های الاهیاتی دوری جسته است (بنگرید به هاید. ۱۹۹۰)» 
حال آن‌که گلدمن «متکی بر نوعی دیدگاه خالص الاهیاتی بوده؛ است (هاید. ۱۹۹۰ ص ۳۵). مثلاً گریر 
(۱۹۸۳) اشاره کرده است که آزمون‌های شناختی گلدمن و از آن پیتلینگ که معیاری برای رشد شناختی 
مذهبی ایجاد کرد ( پیتلینگ. لابز» و نیوتن» ۱۹۷۵) به نحوی سوگیرانه بود که پاسخگویان محافظه کار به 


selection .۱‏ منظور «انتخاب طبیعی» است که در نظرية تکامل داروین مطرح است. [م.] 


2. gap 3. absolute scores 


۳ >< روانشناسی دین 


لحاظ الاهیاتی تمایل می‌یافتند بر پاسخ‌هایی صحه گذارند که Sas cle a)‏ انتزاعی) بر تفکر عینی 
دلالت داشت. 

در پایان» اگرچه استدلال کرده‌اند که دین‌ورزی کودکان به رشد شناختی وابسته نیست (پیرس و 
کاکس» ۱۹۹۵ کارهای الکایند. گلدمن. و دیگران فایدۂ نگرش پیاژه‌ای را برای فهم رشد تفکر مذهبی 
نشان داده‌اند. این پژوهش‌گران پایه‌ای هم بنا نهادند برای کارهای بعدی در زمینه‌های مربوط. نظیر رشد 
اخلاقی. رشد ایمان» و ظهور مفهوم خدا و نیایش. 


مراحل رشد اخلاقی از نظر کولبرگ 
å‏ رشد اخلاقی لارنس کولبرگ (۰۱۹۶۴ ۰۱۹۶۹ ۰۱۹۸۱ ۱۹۸۴) پایه‌ای شده است برای کنکاش در 
بسیاری از مسائل مربوط به اخلاق ‏ بر اساس این عقیدۀ پیاژه که داوری‌های اخلاقی کودکان ناشی از رشد 
شناختی آنهاست. کولبرگ کوشید تا مراحل شناختی راکه اساس رشد تفکر اخلاقی است مشخص کند. در 
یک سلسله بررسی‌هاء وی از مردم می‌پرسید که در باب «محظورات اخلاقی "» مختلف چه می‌انديشند. 

مشهورترین محظور اخلاقی او حکایت زنی است که بر اثر سرطان مشرف به مرگ است و راه نجات او 
عجالتاً دارویی است که داروسازی در همان حوالی فراهم می‌آورد. اما قیمتی که او برای دارو طلب می‌کند 
ده برابر بهای اصلی آن است - بیشتر از مبلفی که شوهر زن بیمار» هاینتس, می تواند تهیه کند - و حاضر 
نیست دارو را به بهای کمتر از آن بفروشد. پس هاینتس تصمیم می‌گیرد به مغازۀ داروساز دست‌برد بزند و 
آن دارو را برای نجات همسرش بدزدد. از پاسخ‌گویان خواسته می‌شد که به لحاظ اخلاقی نظر خود را 
دربارۀ تصمیم بالقوه هاینتس برای دزدیدن دارو بیان کنند و دلیل پاسخ خود را هم بگویند. کولبرگ بر 
اساس چنین پاسخ‌هایی به چنین محظوراتی نتیجه گرفت که افراد از سه مرحله رشد اخلاقی گذر می‌کنند 
که هر مرحله خود شامل مراحلی فرعی است. چنان‌که سپ (۱۹۸۶) بیان داشته است. «وجه ممیز این 
مراحل این است که در هر مرحله استدلال اخلاقی پیچیده‌تره جامع‌تره منسجم‌تر. و متمایزتر از استدلال 
مراحل پیشین است» (ص ۲۷۳). جدول ۱ -۴ مراتب و مراحل رشد اخلاقی راکه کولبرگ مطرح کرده است 
نشان می‌دهد. 

از نظرية کولبرگ انتقاد شده است (دارلی و شولتز. (VIVA‏ و سنجش گسترده برگلینگ(۱۹۸۱) در 
مورد اعتبار آن نشان می‌دهد که این نظریه ممکن است در خارج از کشورهای صنعتی غرب فايدة 
محدودی داشته باشد. اما نتیجه گیری‌های کولبرگ تا حدی از این حیث تأیید شده است که کودکان از 
مراحل اخلاقی مختلف. بویژه از مرتبة پیش‌قراردادی " تا مرتبه قراردادی " اخلاق عبور می‌کنند. مرور 
اسنری (۱۹۸۵) بر ادبیات مربوط به کولبرگ هم نشان می‌دهد که این تحول اخلاقی در فرهنگ‌های 
مختلف به نجوی آشکار مشابه است. 


1. morality 2. moral dilemmas 


3. preconventional 4. conventional 


فصل چهارم: دين در کودکی >< ۱۱۳ 


جدول FV‏ مراحل رشد اخلاقی از نظر کولبرگ 
مرتبة پیش قراردادی (در اوایل کودکی پدید می‌آید) 
مرحلۀ ۱. جهت‌گیری مجازات و اطاعت 
ویژگی Ua ye‏ نخست اجتناب از مجازات و تسلیم بی‌چون و چرا به قدرت است که هر دو ذاتاً ارزش محسوب 
بی‌آن‌که هیچ معنای انسانی‌ای به این نتایج ضمیمه شود. 
Ue»‏ ۲. جهت‌گیری ابزاری نسبی‌گرا 
در این مرحله ارضای ابزاری ' نیازهای خویشتن به‌عنوان تعیین‌کنندۂ «حق» هدف اصلی است. OG‏ ممکن 
است وجود داشته باشد. اما در این حد که «تو پشت مرا بخاران و من پشت تو را». 
مرتبة قراردادی (در اواخر کودکی و اوایل نوجوانی روی می‌دهد) 
این مرتبه به‌طور کلی حاوی حرکتی است به سوی تأیید یا اجتناب از عدم تأیید به‌عنوان پایه‌ای برای اخلاق؛ 
قانون و مقررات اجتماعی ذاتاً ارزشمند ib‏ می‌شوند. 
مرحلۀ ۳. جهت‌گیری همگامی " میافردی یا «پسر خوب / دختر ناز 
می رسد. 
مرحلۀ ۴. جهت‌گیری «نظم و قانون» 
در دنبالۀ مرتبة قراردادی» شخص بر حفظ نظم اجتماعی و اهمّیت اقتدار و مقررات خشک تأکید می‌ورزد. 
مرتبة پساقراردادی (ممکن است از اواخر نوجوانی به بعد روی دهد) 
افراد در این مرتبه اخلاق را کم کم به صورت انتزاعی AE‏ می‌کنند. GUT‏ بتدریج می‌توانند احساس یگانگی 
خود را با گروه‌ها از اصول و ارزش‌های اخلاقی مربوط به GUT‏ جدا کنند. 
Ur pa‏ ۵. جهت‌گیری قراردادی احتماعی / قانون رو 
ta po‏ پنجم عبارت است از اقرار به سرشت نسبی ارزش‌های شخصی. و برخورداری از مقررات آیین‌نامه‌ای 
برای رسیدن به اجماع. فرد می‌تواند جهان حقوقی را از عقاید فردی مختلف جدا کند. 
مرحلة ۶ جهت‌گیری اصل اخلاقی عام 
آخرین و والاترین مرحلةٌ رشد اخلاقیء از نظر کولبرگ. عبارت است از تعریف «حق» در ضمیر خویش, در 
ارتباط با اصول اخلاقی انتزاعی خویش, اما با احساس مسئولیت در قبال دیگران. جامعیت. انسجام» منطق» و 


عقلانیت سخت مورد تأکید است. 


شاید انتظار رود که مفهوم‌سازی کولبرگ در مورد رشد اخلاقی پیوند نزدیکی با رویش مذهبی داشته 
باشد. یا رشد مذهبی مستقیماً بر پیدایش اخلاق Sb‏ گذارد (و احتمالاً آن را تعیین کند). لیکن کولبرگ 


1. instrumental í 2. reciprocity 


3. concordance 4. legalistic 


۴ >< روانشناسی دین 


صریحاً بر آن بود که رشد اخلاقی و مذهبی کاملاً از هم جدا هستند. و این دو را نباید در هم آمیخت. مثلا 
معتقد بود که خطاست اگر گمان کنیم که 

اصول اخلاقی مهم وابسته به دینی خاص, یا به‌طور کی هر دین و آیین است. من هیچ تفاوت مهمی در رشد 

ارزش‌های فرهنگی و هم دین در توسعهٌ گزينشي برخی مضامین در زندگی اخلاقی عوامل مهمی محسوب 

می‌شوند اما یگانه علت پیدایش ارزش‌های مسلم اخلاقی نیستند (کولبرگ» ۱۹۸۰ صص ۲۴ - APY‏ 

پژوهش‌ها مؤیّد نتیجه گیری کولبرگ در این مورد بوده‌اند (بروگمن و هارت. ۱۹۹۶؛ کاب. آنگ. تیت» 
ee‏ گرساچ و مک فارلند. SAVY‏ سلیگ و تلرء (VIVO‏ و plu‏ متخصصان رشد اخلاقی نیز موضع 
مشابهی اتخاذ کرده‌اند (مثلاً توریل و نف» ۲۰۰۰). به‌علاوه. نوچی و توریل (۱۹۹۳) دریافتند که بچه‌های 
بزرگ‌تر و نوجوانان قادرند بین مسائل اخلاقی و مذهبی فرق بگذارند. و تلقی‌شان این است که مقامات 
مذهبی نمی‌توانند قواعد اخلاقی را تغییر دهند. لیکن این امر خیل پژوهش‌گران را از تامل و کنکاش در 
۷ هنسون, ۱٩۱۹؛کدم‏ و کوهن, ۱۹۸۷؛ میچل۱۹۸۸). با پیدایش نظام‌نمره گذاری‌ای که کمتر ذهنی 
است و برای ارزیابی مراحل رشد اخلاقی به کار می‌رود چنین پژوهش‌هایی آسان تر صورت می‌گیرند. 

رست(۱۹۷۹ ٩۱۹۸۳‏ رست. کوپر. مازانز. و اندرسون, ۱۹۷۴) در آزمون مسائل تعیین‌کننده" (دی آی 
تی ) از افراد می‌خواهد که به یک مجموعۀ ۱۲ جمله‌ای دربارة هر یک از شش محظور اخلاقی پاسخ 
دهند. هدف این بود که دی آی تی هم ساده‌تر و هم عینی‌تر از نمره‌گذاری Aol‏ کولبرگ در مورد مراحل 
اخلاقی باشد؛ این آزمون بررسی‌های فراوانی را در مورد رشد اخلاقی و دین سبب شده است. اگرچه ظاهراً 
چند تایی از آنها در مورد کودکان بوده است. این تحقیقات روابطی را میان سطح داوری اخلاقی و 
جهت‌گیری مذهبی گزارش کرده‌اند هر چند این روابط Legs‏ قوی نیستند (کلوز. ۱۹۹۱؛ ارنزبرگر و ماناستر. 
۱ هالی. ۱ ۱۹۹؛ سپ. ۱۹۸۶).گاه نیز ادعا شده است که اهل فرقه‌های بنیادگرا در آزمون دی آی تی 
نمره‌های کمتری دارند (ربچاردز» 1 سپ À A۶‏ ربچاردز ( ۹۹۹1 ربچاردز و دیویسون» ۹۹۲ pa‏ 
اعتبار دی آی تی برای گر وه‌های مذهبی محافظه کار تردید کرده است. معیار تصحیح bd‏ داوری اخلاقی» 
دی آی تی Ag‏ اخیراً منتشر شده است (رست. ناروائس» توماء و coy‏ ۹ باید دید آیا این معیار جدید از 
ادبیات مربوط به رشد اخلاقی و دین تبیین روشن‌تری به‌دست می‌دهد. 

گیلیگان (۱۹۷۷) از کولبرگ به این سبب انتقاد کرده است که جنبه‌های بی‌مانند رشد اخلاقی زنان در 
نظریه و پژوهش او مغفول مانده است. بویژه جهت‌گیری دلسوزی و مسئولیت‌پذیری بسیاری از زنان» در 
مقابل جهت‌گیری عدالثْ‌محور مردانه که کولبرگ بر آن LSE‏ می‌کند. این امر می‌توانست تلویحاتی برای 
رشد مذهبی داشته باشد -مثلاًاز نظر تفاوت جنسیّت در تصاویر خداء اگر خدا لنگر اخلاقي شخص قلمداد 


شود. شواهدی وجود دارد دال براین‌که تصویر خدا بر حسب جنسیت فرق می‌کند به این ترتیب که زنان 


1. Defining Issues Test 2. DIT 


فصل چهارم: دین در کودکی + ۱۱۵ 


خدا ۳ بیشتر حمایت‌گر مي‌بینند 9 مردان از او تصوری ابزاری دارند (نلسن» چیک 9 we À ۹۸۵ «gl‏ 
(۱۹۹۷) در این نکته به نحوی کلی‌تر تأمّل کرده است که آیا چنین ملاحظاتی مستلزم آن هست که 
نظریه‌ای خاص برای رشد مذهبی زنان طرح شود. لیکن نتیجه گرفته است که لازم نیست نظریه‌های 
فعلي رشد مذهبی را تغییر دهیم. یا نظریه‌های جدیدی در این مورد به‌وجود آوریم. دیگران (دنیکولا؛ 
۷ شوایتزر. ۱۹۹۷) به موضع رایش ايراد گرفته‌اند؛ آنها معتقدند که» دست کم. تجدید نظر در 
نظریه‌های فعلی لازم است. 

در مجموع» مراحل رشد اخلاقی کولبرگ دست‌کم می‌تواند ما را به Ka‏ دربارة رویش مذهبی وا دارد. 
مثلاً اسکارلت و پریلو(۱۹۹۱) معتقدند که آرای کولبرگ می‌تواند به فهم جنبه‌های رشد نیایش کمک کند. 
به‌علاوه» دين در حوزه اخلاق حرف‌های زیادی برای گفتن دارد. 9 فهم این‌که رشد el‏ چگونه روی 
می‌دهد یقیناً منوط به گفتگو و فهم مسائل اخلاقی در اعصار مختلف است. در عین حال» باید هشدار 
کولبرگ را به خاطر داشته باشیم و برخلاف برخی پژوهش‌گران - نپنداریم که رشد اخلاقی و مذهبی لزومً 
با هم ارتباط علی 9 مستقیم دارند. 


مراحل رشد ایمان از نظر فاولر 
جیمز فاولر (۰۱۹۸۱ b ۰۱۹٩۱2‏ ۰۱۹۹۴۰۱۹۹۱ ۱۹۹۶) بر آن است که ایمان مذهبی فردی در فرایندی 
مرحله‌ای» شبیه آنچه پیاژه برای رشد شناختی و کولبرگ برای رویش اخلاقی توصیف کرده‌اند» روی 
می‌دهد. (برای تحلیلی در باب وجوه تشابه نظریه‌های فاولر و کولبرگ بنگرید به هنفورد» ۱۹۹۱) ایمان 
«تجربة انسانی پویا" و عامی» دانسته شده است که «شامل دين می‌شود. اما نه محدود به آن و نه با آن 
یکسان است» (فاولر: ۰۱۹۹۱2 ص ۳۱). یعنی» هر چند استفاده فاولر از اصطلاح «ایمان» با دین نهادینه 
هم‌پوشی دارد» این دو تا حتی هم مستقل هستند. ایمان هستة اصلی وجود فرد. «مرکز ارزش‌ها» 
«تصاویر و واقعیت‌های قدرت» و «داستان‌های عظیم» (اسطوره‌ها) تلقی می‌شود که هم انگیزه‌های آگاهانه 
را در بر می‌گیرند و هم انگیزه‌های ناخودآگاه را. به عبارت دیگرء ایمان شامل مراکز ارزش است که در نزد هر 
فردی با فرد دیگر فرق دارد» اما همة آنها در زندگی انسان از اهمّیت درجة اول برخوردارند (مراکزی نظیر 
دین» خانواده, ملت. قدرت. پول» و جنسیت). 

به علاوه» pope‏ تمایل دارند که در این دنیای خطرناک خود را با قدرت هم‌سو کنند - منظور فقط 
قدرت مذهبی نیست. بلکه منابع قدرت عرفی از قبیل ملت و نظام‌های اقتصادی هم مورد نظر است. 
«ایمان» توکل و وفاداری به تصاویر و وآقعیت‌های قدرت است» (فاولر, ۱۹٩۱ a‏ ص ۳۲). نیز فاولر بر آن 
است که ایمان شامل داستان‌ها و نصوصی است که به زندگی مردم معنا و جهت می‌دهند (مثلاًاین‌که pol‏ 


خوب بودن یا جزئی از اجتماع مذهبی بودن چه معنایی دارد). 


1. dynamic 


۶ >< روانشناسی دین 


فاولر و همکارانش درباره این جنبه‌های ایمان مصاحبه‌های مفصّلی با صدها نفر انجام داده‌اند. آنها به 
این نتیجه رسیده‌اند که در رشد و تکامل ایمان اساساً هفت مرحله وجود دارد. اگرچه برخی از مردم در این 
مراحل چندان پیش نمی‌روند. مراحل فاولر «می‌خواهند عملیات مشخص شناختن و ارزش‌گذاری را که 
اساس آگاهی ماست توصیف کنند» (فاولر. ۰۱۹۹۶ ص (OF‏ این مراحل در جدول ۴-۲ توصیف شده‌اند و 
زمان تقریبی پیدایش هر مرحله نیز درون پرانتز آمده است. 

فاولر نتیجه گرفت که افراد بسیار نادری به آخرین مرحلة این راه» یعنی مرحلة هفتم» می‌رسند. اما 
کسانی که به ایمان جهان‌شمول رسیده‌اند شاید عبارت‌اند از ماهاتما گاندی» مارتين لوترکینگ کوچک» و 
مادر ترزا. تصادفی نیست که گاندی و کینگ هر دو به قتل رسیدند. فاولر مذعی است کسانی که به ایمان 
جهان‌شمول دست می‌یابند با خطر مرگ زودهنگام روبه‌رویند زیرا با مسائل جدی جهان پنجه در 
می‌افکنند و در انديشة حل آنهایند. 

تحلیل فاولر از مراحل ایمان به لحاظ آرا و اندیشه‌ها غنی است. و چارچوبی برای کار تجربی فراهم 
می‌آورد. و می‌تواند به فهم ما از این‌که «مذهبی» بودن چیست کمک کند. oss‏ مشخص شده است که 
مفهوم‌سازی ' فاولر پیچیده و درک آن دشوار است و از این‌رو نتوانسته پژوهش تجربی نسبتاً دقیقی 
به‌وجود آورد. فاولر از این نیز امتناع کرده که نتایج خود را به لحاظ آماری تحلیل کند و کارهای مربوط را 
هم در حوزة روانشناسی دین نادیده گرفته است ela)‏ ۱۹۹۰). 

اخیراً مجلة بین‌المللی رواتشناسی دین " شماره‌ای را به بحث انتقادی دربارۀ آنچه «نظرية رشد و 
تکامل ایمان» فاولر (اف دی تی ") نامیده اختصاص داده است. اشترایب (۲۰۰۱) بر آن است که تجدید 
نظر در اف دی تی لازم است تا مثلااز «پذیرش تقریباً بی‌چون و چرای "منطق رشد؛ ساختاری -رشدی» 
خلاص شود و آن گروه از «ابعاد نغنی و عمیق دین راکه مربوط به جهان زندگی و تاریخ زندگی است در نظر 
آورد؛ (صص ۴۵ -۱۴۴). به همین ترتیب دی (۲۰۰۱) مڌعی است که «پژوهش‌های امروزین فرضیه‌های 
بنیادین پارادايم رشد شناختی را مورد تردید قرار می‌دهد» Ge)‏ ۱۷۳)؛ بنابراین» اگر قرار باشد رشد 
مذهبی را بفهمیم. باید به cle‏ دیگری نظر کنیم. او معتقد است که توجه‌مان را باید بیشتر به روایت و 
گفتار (مذهبی) معطوف کنیم. مک‌دارف(۱ ۲۰۰) نقد خود را در باب اف دی تی بیشتر به بنیادهای نظری 
آن معطوف می‌کند. و متّعی است رویکردی مفید است که تأکید بیشتری بر فرد داشته باشد. مک‌دارف 
(۲۰۰۱) و ریتسوتو (۲۰۰۱) هر دو بر آن‌اند که در تحلیل رشد ایمان باید از مفاهیم و فرایندهای 
روانکاوانه بیشتر بهره گرفت. لیکن فاولر (۲۰۰۱) از اف دی تی دفاع کرده و معتقد است که این نظریه 
چارچوب مفیدی برای بررسی رشد ایمان در مراتب مختلف (فردی. خانوادگی» و گروه اجتماعی) فراهم 
می‌آورد. 

1. conceptualization 


2. Inernational Journal for the Psychology of Religion 
3. FDT 


فصل چهارم: دین در کودکی + WY‏ 


جدول ۲ - ۴. مراحل رشد و تکامل ایمان از نظر فاولر 
۰ ایمان آغازین (طفولیت). این نخستین مرحله شامل شروع اعتماد عاطفی بر UL,‏ تماس جسمی مراقبت» 
بازی‌های ابتدایی و از این قبیل است. رشد بعدی ایمان مبتنی بر این اساس است. 
۲ ایمان شهودی ‏ / فرافکنانه ‏ (اوایل کودکی). در مرحلۀ دوم. تخیل با ادراک و احساسات درمی‌آمیزد تا 
تصویرهای پر دوام ایمان را پدید آورد. کودک از pol‏ قدسی, منع و تحذیر» Spo‏ و وجود اخلاق آگاه 


می‌شود. 

Y‏ ایمان اسطوره‌ای ۳/ ظاهری (سال‌های دبستان). بعداً توانایی رو به رشد کودک در SE‏ منطقی موجب نظم 
دادن به جهان می‌شود. که قابل قیاس با مرحلة عملیات عینی پیاژه است. کودک اکنون می‌تواند بین جهان 
خیالی و واقعی فرق بگذارد. و می‌تواند دیدگاه‌های دیگران را بفهمد. عقاید و نمادهای دینی به شکلی SUIS‏ 
ظاهری و لفظی پذیرفته می‌شوند. 

۴. ایمان ترکیبی / قراردادی اوانل نوجوانی). در مرحلۀ چهارم بر اندیشه‌های انتزاعی ناشی از KE‏ رسمی 
عملیاتی تأکید می‌شود. که نوعی ČS‏ برای ارتباط شخصی‌تر با خدا ایجاد می‌کند. Jab‏ در تجربه‌های 
گذشته» و دلواپسی برای آینده و ارتباطهای شخصی در اتخاذ دیدگاه دوسویه و شکل‌گیری نوعی 


ie 


جهان‌بینی و ارزش‌های آن دخیل است. 

۵ ایمان تفردی ۲ / متفگرانه " (اواخر نوجوانی یا اوایل بزرگسالی) مرحلة پنجم عبارت است از بررسی انتقادی 
و بازسازی ارزش‌ها و عقاید. از جمله دست کشیدن از اتکال به مراجع بیرونی و روی آوردن به اقتدار 
درونی خود. توان «اتخاذ دیدگاه سوم شخص» در ایجاد تعهداتی که GLAST‏ انتخاب می‌شوند و در ظهور 
costs on‏ دخیل است. 

۶ ایمان عطفی ‏ ۲ (میان‌سالی یا پس از آن). در مرحلۀ ششم. جمع اضداد وجود دارد (مثلاً این دریافت که هر فرد 
هم جوان است و هم om‏ هم زن و هم مرد. هم سازنده و هم مخرّب) و موجد «تمنای ارتباط عمیق‌تر با 
واقعیتی» cual‏ «که نمادها واسطة آن‌اند» (فاولر» ۵ AAAY‏ ص (PN‏ «دانستن گفتگویی ‏ "» پدید می‌آید. 
چنان که فرد از دیدگاه‌های چندگانة مربوط به جهانی پیچیده استقبال می‌کند. این امر شخص را قادر 
می‌کند که از مرزهای ایمان که در مرحلۀ پیشین تفزدی /متفکُرانه پدید آمده فراتر رود» و بفهمد که 
«حقیقت» هم چندبُعدی است و هم دارای اجزایی در هم پیوسته. 

۷ ایمان کلیت‌بخش ‏ (سن نامعلوم). آخرین مرحله که نسبتاً نادر است عبارت است از یگانگی با نیروی 
هستی یا dud‏ و نیز التزام به عشق, عدالت» و چیرگی بر ظلم و خشونت. کسانی که به این مرحله از رشد 
ایمان رسیده‌اند «چنان می‌زیند که گویی نوعی جمهوری عشق و عدالت از پیش در Ghee‏ ما وجود داشته 
است. آنان افق‌های رهایی را برای بقية ما خلق می‌کنند. و ما آنان را هم رهمایی‌بخش و هم خطرناک 
می‌يابیم. این اشخاص در برابر دیگران قیام می‌کنند تا آنان را از شرکت درء و وابستگی به ساختارهای 
غیرانسانی‌ای که ضد "جمهوری عشق و عدالت اند باز دارند» (فاولر» 3 ۱۹۹۱ ص APY‏ 


1. intuitive 2. projective 

3. mythical 4. literal 

5. synthetic 6. conventional 
7. individuative 8. reflective 

9. executive ego i 10. conjunctive 


11. dialogical 12. universalizing 


۸ + روانشناسی دين 


یکی از مشکلات اف دی تی دشواري عملیاتی کردن مراحل آن بوده است. و در نتیجه تلاش‌هایی 
صورت گرفته تا اندازه‌گیری مراحل پيشنهادي فاولر را ساده کنند. بارنز و دویلز(۱۹۸۹) بر اساس آزمون 
مسائل تعیین‌کننده رست aS)‏ خود برای تسهیل اندازه گیری مراحل اخلاقی کولبرگ پدید آمد) مقیاسی 
برای «رشد ایمان» طراحی کردند. در اقدامی تازه تر لیک» لوکز, و بولین (۱۹۹۹) یک مقیاس هشت ماده‌ای 
رشد ایمان پدید آوردند تا مراحل پیشنهادی فاولر را اندازه گیری کنند. لیکن تلاش‌ها برای اعتباربخشی به 
این مقیاس نتایج مبهمی داشته است. لیک و دیگران (۱۹۹۹) معتقدند که این امر یا نتیجة 
محدودیت‌های مقیاس است. یا نشان‌دهندة این است که ما باید «در سودمندی ایمان پخته در چارچوب 
نظری فاولر به ديدة تردید بنگریم» (ص ۱۲۲). با توجه به این مشکلات مفهوم‌سازی فاولر در باب مراحل 
ایمان هنوز از عمل به Suey‏ خود. به‌عنوان سازة تبیینی مفید و مهمی در روانشناسی دین, فاصله دارد. 


فریتس آزر به همراه گموندر و سایر همکاران (آزر, ۱۹۹۴۰۱۹۹۱ ؛ آزر و گموندر, ۱٩۱۹؛‏ زر و رایش» ۰۱۹۹۰ 
۶ آزر رایش» بوخ ۱۹۹۴) صرفاً به یکی از جنبه‌های رشد مذهبی, به نام «داوری مذهبی» 
پرداخته‌اند. جدا از کار الکایند. فاولر و دیگران» آزر (۱۹۹۱) به این نتیجه رسید که 

تحقیقات کمی وجود داشته است که هدف از آن بر پا داشتن نظریه‌ای بوده باشد دربارة رشد فرد در ساختن و 

بازسازی تجربه‌ها و عقاید مذهبی. [بنابراین ما] " تلاش می‌کنیم تا پارادایم جدیدی از رشد مذهبی به دست 

دهیم» و در این راه به‌عنوان نخستین شگرد پژوهشی خود از مفهوم ساختاری رشد ناپیوسته و مرحله‌وار و روش 

F سنتی و نیمه‌بالینی بهره می‌گيریم. (ص‎ doles 

پژوهش آزر پنج مرحله را در ظهور داوری مذهبی مشخص کرده است. که همراه با تغییرات AS‏ در 
ارتباط افراد با «وجود غایی» یا خدا روی می‌دهد. افراد از مرحلة اعتقاد به این‌که خدا به نحوی نامنتظر در 
جهان دخالت می‌کند و این‌که قدرت خدا راهنمای انسان‌هاست (مرحلة ۱) به این اعتقاد می‌رسند که 
خدایی باز هم ظاهری و قهار اعمال بد و نیک را کیفر یا پاداش می‌دهد («بده تا روزی پس بگیری») 
(مرحلة (Y‏ افراد در مرحلة ۳ بتدریج خدا را چیزی جدا از جهان خویش می‌بینند که نفوذ کمتری در آن 
دارد» و مردم را مسئول زندگی خود می‌شمرند. زیرا اکنون می‌توانند بین لاهوت (وجود خدا در خارج از 

a x : E PT وی‎ ۳ Q As ۰ ۳ ۰ as al. 
جهان آفرینش) و ناسوت ' (حضور و کنش خدا از درون) فرق بگذارند. در مرحله ۴ افراد هم ضرورت و هم‎ 
محدودیت خودمختاری را درمی‌یابند و به این نکته اذعان می‌کنند که آزادی و زندگی از یک وجود غایی‎ 
طراح «نقشه‌ای الاهی» تصور می‌شود که به زندگی معنا می‌دهد. سرانجام» در‎ WE ریشه می‌گیرند. که‎ 
مرحلة ۵ وجود غایی از طریق کنش انسانی و از راه عشق و محبت تحقق می‌یابد. «دین‌ورزی عام و بی‌قید و‎ 


۱. عبارت درون قلّاب از نویسنده است. [م.] 


2. transcendence 3. immanence 


فصل چهارم: دین در کودکی  WA‏ 


به‌طور IS‏ هرچه افراد در این پنج مرحله پیش‌تر می‌روند نیاز آنها به خودمختاری و نیز اشتیاق 
عمیقشان به اتحاد یا شراکت اضداد» بیشتر می‌شود (آزره ۱ص ۳ عناصر این تحلیل مرحله‌ای از 
داوری مذهبی با جنبه‌هایی از سایر نظریه‌های مرحله‌ای که پیش از این ملاحظه شد تناظر دارند. مثلا 
این ادعای زر که افراد از این‌که خدا را قادر مطلق و راهنمای رفتار بشری تلقی کنند به نگرشی 
خودمختارتر و خودیافته‌تر از الوهیت و جهان می‌رسند شبیه این نظر کولبرگ است که مردم از تسلیم 
بی‌چون و چرا به قدرت (در AS pe‏ پیش‌قراردادی) به بازشناسی ماهیت نسبی آرزش‌های شخصی و تأکید 
بر جهان‌وارگی ! (در مرتبة پساقراردادی) می‌رسند. این نظر به نوبة خود شبیه مفهوم‌سازی فاولر است در 
باب مراحل آغازین رشد ایمان به‌عنوان فرایندی که در آن واقعیت از خیال جدا می‌شود؛ مراحل میانی که 
شامل فهم روزافزون دیدگاه‌های دیگران, نه فقط دیدگاه خویش, است؛ و مراحل بعدی که ویژگی آن جمع 
اضداد و پیدایش ایمانی جهان‌شمول است. 

آزر و رایش (۱۹۹۶) اشاره کرده‌اند که این مفهوم‌سازی مرحله‌ای در باب رشد داوری مذهبی از 
پشتوانة تجربی کمی برخوردار است؛ برخی پژوهش‌های اخیر (مثلاً بوخر» ۱ ٩۱۹؛‏ دی لورتو آزر ۰۱۹۹۶ به 
نقل از آزر و رایش, ۱۹۹۶؛ روکو و تیکو. ۱۹۹۶؛ زونداگ و بلتسن, ۱۹۹۹) پشتوانة بیشتری برای آرای آزر 
فراهم کرده است. هوبر رایش» و شنکر (۲۰۰۰) بر آن‌اند که هماهنگی فن اندازهگیری با اهداف تحقیق در 
این حوزه اهمّیت دارد؛ یافته‌های آنان نشان می‌دهد که ترکیب روش‌ها شاید راه مناسب‌تری باشد. 


نظریه‌های مرحله‌ای: دیگر بس است؟ 
مفهوم‌سازی‌های مرحله‌ای گوناگون دربارة رشد مذهبی, بویژه با توجه به جنبه‌های شناختی دين تا چه 
حد لازم است؟ نظر به این‌که در میان مفهوم‌سازی‌های مرحله‌ای رایج تداخل وجود دارد» شاید بهتر باشد 
که نظریه‌های مرحله‌ای پیاژه. کولبرگ. فاولر آز و دیگران را با هم ادغام و ترکیب کنیم تا polis‏ مشترک 
این نظریه‌ها که در فرایندهای رشد انديشة مذهبی به کار می‌آیند مشخص گردند. چنین کاری را هلموت 
tal,‏ انجام داده است؛ کار او را بعداً بررسی خواهیم کرد (بنگرید به «آیا رویکردی یگانه به رشد مذهبی 
ممکن است؟» در ذیل). لیکن روشن است که در نظریه‌های موجود رشد مذهبی CASE‏ شدید بر اجزای 
شناختی چنین رویشی وجود دارد» و تمایلی هست به نادیده گرفتن یاکم اهقیت شمردن دیگر جنبه‌های 
اجتماعی شدن مذهبی (بنگرید به فصل ۵). 

به تعبیر کلی‌تر آیا رویکرد «مرحله‌ای» بهترین راه مفهوم‌سازی رویش و تغییر مذهبی است؟ این 
رویکرد یقیناً بر فهم ما دربارة فرایندهای كلي دخیل در پیدایش دین‌داری بزرگسالان افزوده است. لیکن» 
توجه بیش از حد به مراحل ممکن است از توان ما در فهم پیچیدگی و یگانگی رشد مذهبی فردی بکاهد. 


1. universality 


gee روانشناسی‎ + ۱۳۰ 


یعنی تمایل به این فرض که چنین رویشی مشترکات شناختی را در dem‏ اعضای گروه‌های سنی خاص 
در بر می‌گیرد می تواند ما را از ماهیت فردی و خصوصی دین در کودکی و نوجوانی غافل کند (بنگرید به 
مثلاً aco‏ ۰۱۹۹۴ ۲۰۰۱؛ اشترایب. ۲۰۰۱). به‌علاوه» رویکرد مرحله‌ای متضمن مقداری ناپیوستگی در 
رشد مذهبی است. حال آن‌که رشد مذهبی در عمل ممکن است فرایندی نسبتاً پیوسته و مستمر باشد. 

استدلال کرده‌اند که تحقیقات صرفاً تجربی دربارة رشد مفاهیم مذهبی نادرند (بویر و واکر. ۲۰۰۰)» و 
موضوع رشد مذهبی عموماً کنارگذاشته شده است (هریس, ۲۰۰۰). بررسی‌هایی که وجود دارند اغلب «به 
بیراهه رفته‌اند (بویر و واکر, ۲۰۰۰ ص ۱۴۰ چون نحوة تفکر کودکان را با «نحوة تفگر بزرگسالان بر 
حسب اصول عقاید الاهیاتی» مقایسه کرده‌اند (ص ۱۴۱). بوبر و واکر اشاره کرده‌اند که ما نمی‌دانیم 
بازنمایی‌های مذهبی بزرگسالان LT‏ براستی با اصول عقاید کلیسا در ارتباط است يا نه؛ این هم مسلم 
نیست که رشد مذهبی کودکان را می‌توان در قیاس با رشد انديشة مذهبی بزرگسالان سنجید. تحقیق 
دربارة دین کودکان احتمالاً فقط اطلاعاتی به دست می‌دهد که jh‏ نظر الاهیاتی درست» است. یعنی» 
کودکان ممکن است آن چیزی را بگویند که کلیساء والدین. و فرهنگشان از ایشان توقع گفتَن آن را دارنده و 
این امر مثلاً در باب رشد مفهوم مذهبی چندان چیزی به ما نمی‌گوید. بر همین منوال» هریس(۲۰۰۰) 
نتیجه گرفته است که» به رغم ظواهر امر. میراث پیاژه در عمل ما را وا داشته است که رشد تفکر مذهبی را 
نادیده بگیریم. شاید لازم باشد که در خصوص تفکر خود دربارۂ تفکر مذهبی کودکان دوباره تفکر کنیم! 


هلموت رایش a)‏ ۹۹۳ ۵ ۹۹۳ ۱) کوشیده است که «شله‌قلم‌کار» رویکردهای نظری 9 تجربی گوناگون ر 
دربارة بررسی رشد مذهبی خلاصه کند. افزون بر این» کوشیده است تا بین میزان «سختی» و «نرمی» 
نظریه‌های مرحله‌ای فرق بگذارد. مراحل «سخت» 

نظام‌های عمل سازمان‌یافته (راه حل مسائل درجه اول) را توصیف می‌کنند. از لحاظ کیفی با هم فرق دارند و 

توالی تغییرناپذیری را بر اساس منطق رشدي روشنی دنبال می‌کنند: Alo ye‏ بعدی نشان‌دهندة پیچیدگی 

بیشتر و بهبود ظرفیت حل مسأله است. هر مرحلةٌ سخت در مرحلةٌ پیشین ادغام می‌شود و منطقا مستلزم 

عناصر مرحلة قبل است. (رایش» UP ۱۹۹۳ a‏ 1۵1( 

مدل‌های مرحله‌ای پیاژه. کولبرگ. الکایند. و گلدمن «سخت» تلقی می‌شوند. از سوی دیگرء مراحل 
«نرم» «بوضوح شامل عناصری با ویژگی‌های عاطفی یا متفکرانه ob)‏ فرانظری)اند که... از منطق رشدي 
در این مقولةّ «نرم» جای می‌گیرند. تمایز «سخت ۔ نرم» می‌تواند در فهم و مقوله‌بندی نظریه‌های رشد 
دیگری باشد. لیکن فاولر (۱۹۹۳) به این رویکرد ايراد گرفته و بر آن است که استفاده از مقوله‌های «سخت» 


فصل چهارم: دین در کودکی ‏ ۱۲۱ 


و «نرم» شیوه‌ای منسوخ است؛ صورت‌بندی ‏ رای شکار مهم گیلیگان VAVY)‏ را در مورد اخلاق 
مسئولیت‌پذیری و مراقبت " در بر نمی‌گیرد؛ و رایش تفاوت‌های مهم میان نظریه‌های مرحله‌ای ajf‏ و فاولر 
را از نظر دور می‌دارد. 

کار رایش کمکی قابل ملاحظه است به تعیین عناصر مشترک در نظریه‌ها و تحقیقات تجربی مختلف» 
ارزیابی انتقادی و تلفیق نظریه‌هاء و توجه به لزوم شفاف‌سازی و نوعی استاندارد‌سازی " در واژگان و 
رویکردها. در واکنش به تلفیق پيشنهادي رایش. وولف (VAIN)‏ معتقد است که «در درازمدت.. 
روانشناسی دین و پژوهندگان آن پیشرفت خواهند کرد اگر ما نه‌تنها محدودیت‌های این نظریه‌ها و فنون 
پژوهشی مربوط به آنها را بپذیریم» بلکه بکوشیم تا نظریه‌های جدیدی ایجاد کنیم که به سنت‌ها و تجربة 
زندگی اشخاصی که قصد شناختنشان را داریم وفادارتر باشند» (ص ۱۸۵) کار رایش می‌تواند 
مفهوم‌سازی‌های تلفیقی بیشتری را سبب شود. لیکن, وجود یک نظرية تلفیقی مهم دربارة رشد مذهبی 
همچنان هدفی دور از دسترس است (نیز بنگرید به تامینن و نورمی, ۱۹۹۵). 

alte Gs‏ که ها ایی جا ترشیت leas‏ از برس ها huis‏ ها سای کدی 
دين «کودکی» و رشد آن را ارزیابی کنند. این پژوهش‌ها گاهی عناصر نظریه‌های مرحله‌ای رشد مذهبی را 
که در بالا توصیف شد در هم می‌آميزند. اما مسائل ویژه غالبا به طریق تجربی بدون ASS‏ مستقیم بر 
رویکرد مرحله‌ای بررسی می‌شوند. در این‌جا به بررسی چند کار نظری دیگر و نیز حوزه‌های تجربی متعدد 


می‌پردازيم. 


مقاهیم خدا 
وقتی کودکان به خدا می‌اندیشند. چه نوع تصویری در ذهن آنها شکل می‌گیرد؟ بررسی‌های بسیاری 
دربارة دین در کودکی مخصوصاً به این مسأله پرداخته‌اند. برخی از این پژوهش‌ها بر نظریه‌های 
روان‌پویشی" دربارةٌ رشد و تکامل تصویر خدا مبتنی بوده‌اند. مثلاً فروید(۱۹۶۱/۱۹۲۷۰۱۹۱۹/۱۹۱۳) 
تصویر خدا را در چهرة پدر می‌دید و آن را نوعی فرافكني پدر واقعی شخص به‌منظور رفع baie‏ آدیپ 
محسوب می‌کرد. Sigg‏ (۱۹۶۹/۱۹۴۸) ظاهراً قبول داشت که تصویر خدا به نوعی فرافکنی پدر زمینی 
انسان است. اما معتقد بود که «کهن‌الگوها» (تصاویر /نمادهایی که ریشه‌های زیست‌شناختی دارند و در 
بسیاری از فرهنگ‌ها CSL‏ می‌شوند) نیز در ابعاد مفاهیم خدا سهمی دارند. هر چند سنجش مستقیم 
چنین نظریه‌های تحلیلی‌ای دربارة پیدايش و تکامل تصویر خدا دشوار است. لیکن این نظریه‌ها نشان 
می‌دهند که Glee‏ نحوة تلقی کودکان از پدران واقعی‌شان و تصور آنان از خدا پیوندی استوار وجود دارد. 


پژوهش‌ها در این مورد چه می‌گویند. 


1. formulation f 2. care 


3. standardization 4. psychodynamic 


CAS روانشناسی‎ + ۳ 


مسائل مربوط به والد و جنسیت 

رویکردهای روان‌پویشی بیشتر به تبیین روانکاوانه و اساسی در مورد منشأً مفاهیم خدا می‌پردازنده و 
پژوهش‌های روان‌پویشی در این حوزه به سبب مشکلات جدی روش‌شناختی و مفهومی, و نیز مبنای 
نظری نامناسب. مورد انتقاد واقع شده‌اند (گرساچ. ۱۹۸۸؛ کرکپاتریک» ۱۹۸۶). 

برخی پژوهش‌ها silos Saul‏ که تصاویر خدا در فرهنگ غربی نوعاً مردانه است (فاستر و کیتینگ, 
۲ )و احتمالاً دختران بیش از پسران این تلقی را دارند ol)‏ مکینتاش, و اسپیلکاء ۱۹۹۸). اما این نظر 
که تصویر خدا با دیدگاه کودکان دربارۀ پدرشان در ارتباط است پشتوانة تجربی محکمی ندارد (اسپیلکاء 
ادیسون, روزنسون, ۱۹۷۵). ورگوت و تامایو (۱۹۸۱) معتقد بودند که تصویر خدا در واقع ممکن است 
بیشتر شبیه مادر باشد تا پدرء و رابرتس (VAAN)‏ نیز رابطه‌ای میان تصویر خدا و تصویر «خود » یافت. 
شواهدی هم در این مورد وجود دارند که جنبه‌های کیفی و عام رابطه با پدر و مادر ممکن است با تصاویر 
مثبت (مثلاً تصاویر گرم و مهربان) از خدا در ارتباط باشند (گودین و هالِزء ۱۹۶۴ پاتوین, ۱۹۷۷). 

تحقیق کریچی (VAIA)‏ دربارة دانشجویان او را به این نتیجه رساند که تصاویر خدا حول سه محور 
پدید آمده‌اند: «پرورنده - داوری‌کننده»» «مهارکننده - نجات‌دهنده». و «عینی - انتزاعی». از نظر او 
تفاوت‌های جنسیتی اندک wing‏ به استثنای این‌که در تصور مردان از خدا مهار و تسلط چشمگیرتر بود. 
در بررسی دیگر (دیکی و دیگران. ۱۹۹۷) که بر اهمّیت مستقیم یا غير مستقیم والدین در ایجاد تصویر 
خدا درکودکان ast‏ می‌کرد. تفاوت‌های جنسیتی بیشتری دیده شد. نتایج دیکی و دیگران نشان داد که 
مفاهیم خدا در op‏ دختران بیش از مفاهیم خدا در نزد پسران با اسنادها و سبک‌های انضباطی والدین در 
ارتباط است. 

هرتل و داناهیو (۱۹۹۵) بیش از ۳۴۰۰ دستۀ سه تایی مادر - پدر - جوانان را بر اساس داده‌های 
مؤسسة جستجو" در ایالات متحده در ۱۹۸۳ - ۱۹۸۲ بررسی کردند. افراد جوان در این بررسی در 
کلاس‌های پنجم تا نهم تحصیل می‌کردند. نتایج نشان داد که اگرچه روابط گسترده نبودند» لیکن تصاویر 
خدا از نظر والدین و سبک آنها در پرورش فرزند به نحو معنی‌داری بر تصویرهای خدا از نظر جوانان تأثیر 
نهاده و در آنها بازتاب یافته بود. بویژه» تصاویر مهربانانة پدرها و مادرها از خدا ظاهراً هر دو بر تصاویر 
مهرباننه‌ای که کودکان بترتیب از پدرها و مادرهای خود دارند تأثیر نهاده است. سبک‌های پرورش فرزند و 
تصاویر والدین از das‏ به نوبۀ خود. نشان‌دهنده تصاویر خدا در نزد جوانان‌اند. این ارتباط‌ها حتا پس از 
آن‌که طبقة اجتماعی. 45,5 مذهبی. حضور در کلیساء و سن جوانان نیز لحاظ می‌شد. باز پابرجا می‌ماند. 
هرتل و داناهیو این را هم دریافتند که پاسخ‌گوهای آنان بسیار مایل بودند که خدا را به‌صورت عشق 
(«مادری») درک کنند نه به‌صورت اقتدار («پدری»)؛ و نیز به این نتیجه رسیدند که مادران در اجتماعی 


کردن تصاویر فرزندانشان از خداء بویژه در مورد دختران. سهم مهم‌تری دارند. 


1. self 2. Search Institute 


فصل چهارم: دین درکودکی + ۱۳۴۳ 


از والدین موثرند. دروس» میدماء و ایدما (۲۰۰۱) دریافتند که بچه‌های مهد کودک نیز که Aen‏ نزدیکی با 
معلمانشان داشتند خدا را به‌صورتی مهربان در نظر می‌آوردند. حال آن‌که رابطة مادر - کودک تأثیر 
معنی‌داری در این مورد نداشت. 

در مجموع» ادبیات مربوط به تصاویر خدا از نظر کودکان ظاهراً به نحوی معقول و هماهنگ مویّد 
اهمّیت والدین در ایجاد این مفاهیم است. دربارة تفاوت‌های جنسیتی در تصاویر خدا؛ ماهیت واقعی ol‏ 
تصاویر (مثلاً مهربان در برابر مقتدر)» و تأثیر نسبی مادران و پدران در ایجاد و رشد و تکامل مفاهیم خدا 


توافق کمتری وجود دارد. 


ui‏ رسد و تحول مفهوم خدا مرحله‌ای است؟ 

تلاش برای فهم جنبه‌های رشدي مفاهیم خدا نوعاً بر رشد شناختی متمرکز بوده است. برخی از این 

رویکردها به لحاظ جهت‌گیری آشکارا پیرو پیاژه‌انده حال آن‌که برخی دیگر دیدگاه شناختی عام‌تری 

دارند. این حوزه از پشتوانة پژوهش‌هایی بهره‌مند است که در کشورهای مختلف غربی صورت گرفته است. 
هارمس (VIFF)‏ معتقد بود که تحقیقات پیشین دربارةٌ تصاویر کودکان از خدا به خطا رفته‌اند زير از 

کودکان خواسته‌اند که به پرسش‌های ثابت پاسخ دهند. در عوض. وی از ۴۸۰۰ کودک EY)‏ ۱۸ ساله) در 

ایالات متحده خواست تا هم دربارة تصورات دینی خود بویژه خداء سخن بگویند و هم آنها را نقاشی کنند. 

پاسخ‌های آنان هارمس را به این نتیجه رساند که در رشد مفاهیم خدا سه مرحله وجود دارد: 

Ue .۱‏ فص پریان (۳ تا ۶ سالگی). کودکان کمتر تفاوتی میان las‏ و قهرمانان dead‏ پریان قائل 
می‌شوند. 

Y‏ مرحلۀ واقع‌گرایانه (۶ تا ۱۱ سالگی). هرچه توانایی‌های شناختی کودکان بیشتر می‌شود. خدا را 
عینی‌تر و انسانی‌تر می‌بینند. راحت‌تر از نمادهای مذهبی استفاده می‌کنند. 

۳ مرحلة فردگرایانه (نوجوانی). نوجوانان دیگر منحصراً بر نمادهای مذهبی تأکید نمی‌کنند. QUT‏ 
رویکردی فردی‌تر نسبت به خدا در پیش می‌گيرند. که در نتيجة آن مفهوم‌سازی هرکس از خدا با 
اشخاص So‏ بسیار فرق دارد. 
بررسی مهم دیگر 5550 رشد مفاهیم خدا به دست دکونشی (۱۹۶۵) در فرانسه صورت گرفت. گرچه 

او به کودکان زیر هفت سال نپرداخت. وی نتیجه گرفت که رشد مفاهیم خدا در سه مرحله روی می‌دهد. 

۱ A a AY hay . Ne Bes ete Vg setel ee 

که مبنای آنها ae py‏ اسناد > شخصی‌سازی > و درونی‌سازی است؛ این مراحل در قاب پژوهشی ۴_۲ 

توصیف شده‌اند. 


1. attribution . 2, personalization 


3. interiorization 


۱۳۴ + روانشناسی دين 


از این موضوعات روایت‌های گوناگونی وجود دارد. اما مولفان مختلف مراحل مشابهی را در رشد 
مفاهیم خدا توصیف می‌کنند (بلارد و فلک. ۹۷۵ ۱؛ فاولر. ۱۹۸۱؛ نای و کارلسون. ۱۹۸۴؛ وبلیامز. ۱۹۷۱) 
از جمله مراحلی که مبتنی بر چارچوب پیاژه‌ای اند (الکایند. ۱۹۷۰؛ گلدمن, ۱۹۶۴؛ نای و کارلسون, 
۴ دیگران فقط اشاره کره‌اند که هرچه کودکان بزرگ تر می‌شوند تنها تغییراتی lS‏ روی می‌دهند و 
کودک از تفکر گسسته و نامتمایز به مفاهیم ساده و عینی از خدا و سپس به تصاویر انتزاعی و پیچیده‌تر 
می‌رسد (برای مثال بنگرید به مرور پژوهش‌های اروپایی دربارة این موضوع توسط تامینن,. وبانلو, ژاسپار. 
و راتکلیف» ۱۹۸۸) اما تلاش برای تعیین دقیق‌تر پارامترهای چنین رشدی, و فرایندهایی که این امر از 
طریق آن روی می‌دهد. چندان موفقیت‌آمیز نبوده است cal)‏ مکینتاش, و اسپیلکاه ۱۹۹۸). مثلاً بانسن, 
rere‏ و گرارتس (۱۹۹۴) در بررسی دانش‌آموزان دبیرستانی هلند از پرسش‌های باژپاسخ! Lye‏ 8 خدا 
استفاده کردند. آنها نتیجه گرفتند که ادرا کات پاسخ‌گویان دربارة خدا پیچیده است و «بسختی می‌توان آنها 
را خلاصه کرده (ص ۱۱۶) به‌علاوه» هر چند شواهدی دال بر تفکر انتزاعی در میان نوجوانان هلندی در 
دست بود,مولفان اشاره کردند هیچ دلیلی وجود نار که این نوع تفکر را نتیجذ نوعی فرایند رشدی 
بدانند. لیکن جای سوّال است که آیا فقط با بررسی نوجوانان می‌توان به نوعی فرایند رشدی دست یافت. 
iY‏ 
قاب پژوهشی ۲ ۔ ۴. انديشة خدا: ظهور آن بین ۷ و ۱۶ سالگی (دکونشی, ۱۹۶۵) 


در این تحقیق, از کودکان و نوجوانان کاتولیک خواسته شد که وقتی کلماتی مانند «خداه را می‌شنوند 
به تداعی آزاد بپردازند. تحلیل پاسخ‌های آنها باعث شد دکونشی نتیجه بگیرد که رشد مفاهیم خدا در 
بین این کودکان سه مرحلة اصلی دارد. کودکان ۷یا BA‏ ۱۱ ساله غالباً از مایه‌های «اسنادی é‏ استفاده 
می‌کردند؛ یعنی خدا را به‌صورت مجموعه‌ای از اسنادها می‌دیدند. که بسیاری از RGN‏ کرت و 
دارای تلویحاتی از جاندارگرایی " بودند. مفاهیم خدا از سایر سازه‌های مذهبی» نظیر وقایع تاریخی 


زندگی عیسی نسبتاً مستقل بودند. تداعی‌های کودکان ۱۱ تا ۱۴ ساله بیشتر iia‏ «شخصی‌سازی» 
داشت. چنان‌که خدا ویژگی‌های پدر و مادر را به خود می‌گرفت و خصوصیات انسان‌گونة پیچیده‌تری 
داشت Wa)‏ «عادل»» «نیرومند» و «خوب» بود). سرانجام. در ۱۴ سالگی کم کم تغییر دیگری روی 
می‌داد» که مبتنی بر «درونی‌سازی» بود. یعنی در Las‏ دوران نوجوانی ویژگی‌های انسان‌گونة خدا 
ناپدید می‌شد. و مفاهیم خدا انتزاعی‌تر می‌شد و چنین می‌نمود که روابط با خدا Wha)‏ از قبیل عشق. 
اطمینان) از درون فرد نشأت می‌گیرد. و دیگر صرفاً شامل ویژگی‌های توصیفی نمی‌شود. 


LI‏ رشد مفاهیم خدا در فرهنگ‌ها و گروه‌های مذهبی مختلف فرق دارد؟ ورگوت و تامایو(۱۹۸۱) 
دریافتند که اگرچه تصاویر خدا در فرهنگ‌های مختلف مشترکاتی دارند» دست کم برخی تفاوت‌های 


1. open-ended 2. attributive 


3. anthropomorphic 4. animism 


فصل چهارم: دین در کودکی + ۱۲۵ 


فرهنگی با توجه به نمادهای مادری و پدری در آنها دیده می‌شود. د و دیگران (۱۹۹۸) با بررسی تقریباً 
۰ کودک از هشت گروه مسیحی در ایالات متحده دریافتند که تصاویر خدا در فرقه‌های مسیحی به 
نحوی مشابهء و در مجموع متناسب با نظرية پیاژه رشد و تحول می‌یابند. این موّلفان بر آن‌اند که پژوهش 
بیشتری لازم است تا بتوان دانست که چرا و چگونه تجربه‌های بسیار متفاوتِ آموزش مذهبی, نوجوانان را 
به مفاهیم متباین دربارة خدا رهنمون نمی‌شوند. 


ESI‏ روش و مسیر 

دعوت هارمس (۱۹۴۴) به این‌که برای سنجش اندیشه‌های مربوط به خدا باید از معیارهایی استفاده کرد 
که کمتر محدودکننده باشد از یاد نرفته است. علاوه بر تلاش خود او برای آن‌که آزمودنی‌ها را در توصیف 
مفاهیم خودشان از خدا آزادتر گذارد» سایر پژوهش‌گران نیز از فنون مختلفی استفاده کرده‌اند: تصاویر یا 
نقاشی‌ها (بست و دیگران» ۱۹۹۰؛ گربنی ۱۹۶۴؛ لد و دیگران» ۱۹۹۸؛ تداعی لغات (دکونشی, ۱۹۶۵)؛ 
درجه‌بندی‌های صفتی ! (رابر تس. ۱۹۸۹؛ شفر و گرساچ. ۱۹۹۲)؛ سوالات بازپاسخ (بانسن و دیگران. 
۴ نامه نوشتن به خدا (لودویگ, وبر, ایبن. ۱۹۷۴)؛ تمایزهای معنایی " (بنسون و اسپیلکاء ۹۷۳ O‏ 
فن دسته‌بندی کیو " (بنسون و اسپیلکاء ۱۹۷۳؛ نلسون, VAVY‏ اسپیلکاء آرماتاس, نوسباوم. ۱۹۶۴ و 
ple‏ شیوه‌های دسته‌بندی کارت‌ها (کریچی, ۱۹۹۸)؛ مقیاس‌های استاندارد شده (گرساچ. ۱۹۶۸)؛ فنون 
ترکیبی نظیر «نقشه‌برداری مفهوم "» (کونکل, کوک مشل, دوتری» و هاوننشتاین, ٩۱۹۹)؛‏ و تکمیل salar‏ 
List‏ و «عکس‌های فرافکن ‏ (تامینن» ۱۹۹۱). برخی علاقه‌مند بوده‌اند که میزان سودمندی رویکردهای 
مختلف را با هم مقایسه کنند. یک بررسی (هوتسبوت و فرهوون. ۱۹۹۵) به این نتیجه رسید که 
پرسش‌های بسته پاسخ ۶ دربارة خدا اندکی بر پرسش‌های بازپاسخ رجحان دارند. اما شرکت‌کنندگان در 
آن پژوهش دانشجو بودند. بررسی‌های تطبیقی در مورد کودکان نیز باید صورت بگيرند. 

معیارهای مورد استفاده ظاهراً بر یافته‌های پژوهش تأثیر می‌گذارند. پژوهش گسترد؛ تامینن 
)1991( در مورد کودکان و نوجوانان فنلاندی هم پرسش‌های ساختاری را دربارۀ خدا شامل می‌شد و هم 
روش‌های pe‏ ساختاری راء نظیر تکمیل جمله و «عکس‌های فرافکن». نتایج او در مجموع با رویکرد 
مرحله‌ای که در بالا از آن سخن رفت همخوانی داشت. لیکن» تامینن یادآور شد که تصاویر به‌دست آمده از 


1. adjective ratings 
تمایز معنایی عبارت است از درجه‌بندی شناسه‌های وصفی. از قبیل «خحوب-:-:‎ semantic differentials .¥ 
Gly art تحت‎ 
در این شیوه از شخص می‌خواهند کارت‌هایی را که روی آنها تنها کلماتی (مثل «مهربان»)‎ Q-sort technique ۴ 
نوشته شده بر حسب این‌که مثلاً مفهوم خدا را تا چه حد خوب توصیف می‌کنند به دسته‌های مختلف تقسیم کنند.‎ 
4. concept mapping 5. projective photographs 


6. closed-ended 


۶ >< روانشناسی دين 


das‏ بر حسب معیارهای مورد استفاده. کمی فرق می‌کردند: «مثلاً این نکته که ایمان به خدا موجب 
نیک‌رفتاری مردم با یکدیگر است در پرسشنامه‌های چندگزینه‌ای بسیار مهم تلقی می‌شد. اما در آزمون 
تکمیل جمله یا انشانویسی غالباً اشاره‌ای به آن نمی‌شد» (تامینن» ۰۱۹٩۱‏ ص ۱۹۲). 

در چاپ نخست این کتاب (اسپیلکاء هود. و گرساچ» ۱۹۸۵) اشاره شده است که به رغم ارزش بررسی‌ها 
در این حوزه. پژوهش‌هاء به جای آن‌که طوری طراحی شوند که نظریه‌های رشد شناختی را بیازماینده 
بیشتر due‏ توصیفی داشته‌اند. این نکته به‌طور کلی امروز هم صادق است. علاوه بر این» پژوهش‌های 
مربوط گاهی فقط نوجوانان بزرگ‌تر یا بزرگسالان را در بر می‌گیرند. گذشته از اینهاء هاید(۱۹۹۰) اشاره 
کرده است که پژوهش در مورد اندیشه‌های کودکان دربارۀ خدا «گهگاهی و پراکنده» بوده و «هیچ موضوع 
مستمری» نداشته و «به تبع علایق مختلف پژوهش‌گران در همین وضع باقی مانده است» (ص PF‏ 
پژوهش‌های دیگری لازم است. اما باید به این نکات توجه داشت. 
مفاهیم نیایش از نظر کودکان ظاهراً به شیوه‌ای متناظر با مراحل رشد شناختی پیاژه تحول می‌يابد. مثلا 
لانگ و دیگران (۱۹۶۷) با کودکان ۵ تا ۱۲ ساله dbo‏ نیایش مصاحبه کردند (بنگرید به قاب پژوهشی 
(FY‏ مؤلفان نتیجه گرفتند که مفهوم نیایش در این کودکان طی سه مرحلۀ مشخص تکامل می‌یافت: 
آنها نخست از روی عادت و بادعاهایی که حفظ کرده بودند به نیایش‌می پرداختند» سپس دخواست‌های 
شخصی و عینی خود رامطرح‌می‌کردند. و در مرحلة آخر به نیازها وخواسته‌های انتراعی‌تر روی‌میآوردند. 

بررسی‌های دیگر به‌طور کلی با این دیدگاه پیاژه‌ای دربارة رشد نیایش همخوانی دارند (برای مثال؛ 
بنگرید به فینی و مالونی» ۱۹۸۵) -از پژوهش مکرر و نسبتاً مستقیم ورتن و دلینگر (۱۹۸۶) گرفته تا مثلاً 
تحقیق براون (۱۹۶۶) دربارة نوجوانان, که نشان می‌داد بچه‌های بزرگ تر بر پیامدهای مادی نیایش تا کید 
کمتری دارند. اسکارلت و پریو(۱۹۹۱) از دانش‌آموزان کاتولیک کلاس‌های هفتم و نهم و نیز دانشجویان 
کالج. خواستند که برای شش نقش فرضی (مثلاً AF gj‏ بهترین دوستش بر اثر سرطان در حال مرگ است) 
دعا بنویسند. آنها دریافتند که دانش‌آموزان جوان‌تر «از دعا برای درخواست تغییر در واقعیت عینی بهره 
می‌گیرند» (ص ۷۲) اما شرکت‌کنندگان بزرگ تر دعا را راهی برای مواجهه بااحساسات و نزدیک‌تر شدن به 
خدا به‌شمار می‌آورند. این تحوّل ظاهراً معادل مراحل دوم و سوم نیایش در طرح لانگ و همکارانش 
(۱۹۶۷) است. گرچه در digas‏ اسکارلت و پریلو (۱۹۹۱) در سنین اندکی بزرگ‌تر دیده می‌شود. 

تامینن (۱۹۹۱) نیز متوجه شد که جوانان هلندی او از مراحل لانگ و همکارانش (۱۹۶۷) فاصله 
دارند. مکالمۀ شخصی با خدا در سنین کمتر BY)‏ ۸ سالگی) از آنجه لانگ و دیگران (۱۹۶۷) AL‏ بودند 
٩(‏ تا ۱۲ سالگی) مهم بود؛ به‌علاوه» نیایش حاجت‌مندانه تا ۲۰ سالگی اهمّیت خود را حفظ می‌کرد. حال 
آن‌که بنا بر گزارش لانگ و دیگران هرچه بچه‌ها بزرگ‌تر می‌شدند از اهمّیت نیایش حاجت‌مندانه کاسته 


فصل چهارم: دین در کودکی + ۱۳۷ 


می‌شد. وولی(۲۰۰۰؛ وولی و فلپس, ۲۰۰۱) نیز دریافت که نیایش و ارتباط آن با خدا چند سالی زودتر (۵ 
سالگی) از آن‌که لانگ و دیگران گزارش کردند ٩(‏ تا ۱۰ سالگی) پدید می‌آید. سرانجام. وولی و فلیس 
(۲۰۰۱) و wy‏ ریچرت. و دریسنگا (۲۰۰۱) ملاحظه کردند که کودکان کمتر از آنچه لانگ و دیگران 
(۱۹۶۷) برآورد کرده بودند تمایل دارند که دربارة مفهوم خدا انسان‌پنداری کنند. برای تعیین دلایل 
متفاوت در این بررسی‌ها پژوهش بیشتری لازم است. می‌توان آنهارا به فرهنگ, نمونه‌های بی‌ماننده 
روش دورة زماني پژوهش. و از این قبیل نسبت داد. مثلاً وولی و فلپس (۲۰۰۱) اشاره نموده‌اند که 
نمونه‌های خود را از مدرسه‌هایی انتخاب کرده‌اند که در قیاس با مدارس خصوصی» که BY‏ و دیگران 
نمونه‌های خود را از آنها برگرفته ings‏ دارای تمایلات مذهبی بوده‌اند. نیز شیوه‌های آنان؛ علاوه بر 
سالات باژپاسخ که شبیه سوالات لانگ و دیگران بوده پرسش‌های چندگزینه‌ای و انواع تکالیف را هم 


شام مش 
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قاب پژوهشی ۳ ۴. مفهوم نیایش در نظر کودک (لانگ. الکایند. و اسپیلکاء ۱۹۶۷) 


این پژوهش‌گران» بر اساس نظرية پیاژه. با ۰ دختر و ۰ پسر ۵ تا ۱۲ ساله درباره نیایش مصاحبه 
کردند. از آنها سژال‌های femal its‏ پرسیدند» مانند این‌که «دعا چیست؟» و «دعاها کجا می‌روند؟»» و 
نیز به آنها کار تکمیل جمله دادند (مثلاً «معمولاً هنگامی دعا می‌کنم که...»). سه داور بر حسب راهنمای 
of Sate ee ‘ $‏ امن a = ry cae ee‏ 
نمره‌گذاری‌ای که مراتب تمایز و میزان عینی‌سازی -انتزاع را مشخص می‌کرد به‌طور مستقل 
پاسخ‌های کودکان را تحلیل می‌کردند. نتایج نشان‌دهندۀ سه مرحله در رشد مفهوم نیایش بودند: 

۱ در سنین کمتر (۵-۷» کودکان بر Gh‏ دعاهایی که از بر بودند به پرسش‌ها جواب‌های مشخصی 

می‌دادند. 


هدف نیایش هم ملموس بود و نوعاً به درخواست‌های شخصی مربوط می‌شد. 

Y‏ برای بچه‌هایی که بین ٩‏ تا ۱۲ سال بودند» نیایش انتزاعی‌تر بود و Glade‏ درخواست‌های 
شخصی بیشتر شکل مکالمه داشت. 
به این ترتیب» در طیف سنی ۵ تا ۱۲ ساله. نیایش ظاهراً از حد عادات و قطعات حفظ شده 


درمی‌گذشت و نخست به درخواست‌های شخصی ملموس و سپس به خواسته‌های انتزاعی‌تر توأم با 
احساسات انسان‌دوستانه و نوع‌دوستانه تبدیل می‌شد. تحولی هم از لحاظ عاطفی صورت می‌گرفت: 
برای بچه‌های کوچک‌تر نیایش از نظر (gible‏ خنثا بود. اما در چشم بزرگ‌ترها نیایش تلویحات 
عاطفی مهمی داشت (مثلاً اظهار هم‌دردی» و نیز همسان‌پنداری خود با خدا و دیگران). همه اینها با 
مفهوم‌سازی پیاژه از رشد شناختی کاملاً جور در می‌آیند. دو مرحلة اول رشد نیایش موازی است با 
مراحل پیش عملیاتی (مرحلة فرعی پیش‌ادراکی) و عملیاتی عینی. ape‏ سوم لانگ و همکارانش 
بیشتر از همه دارای چنبۀ گذر است» و شاهدی است بر ویژگی انديشة انتزاعی در iape‏ عمليات 


صوری پیاژه. که وی گمان می‌کرد تقریباً تا پیش از دوازده سالگی GET‏ نمی‌شود. 


1. concretization 


cn? روانشناسی‎ + ۱۳۸ 


فرانسیس و براون (۰۱۹۹۰ ۱۹۹۱ به جای آن‌که مراحل شناختی را در رشد نیایش بررسی کنند به 
تحقیق دربارة عوامل مؤثر در نیایش پرداختند و متوجه تفاوت‌هایی در فرقه‌های مختلف شدند؛ مثلا 
مدارس مربوط به کلیسای انگلستان بر نگرش دانش‌آموزان نسبت به نیایش تأثیر «منفی» اندکی داشتند, 
حال آن‌که مدارس کاتولیک رومی در این مورد فاقد تأثیر بودند. نیز گزارش دادند که در میان نمونه‌های 
بازده ساله‌شان تأثیر والدین و در میان نمونه‌های شانزده ساله‌شان تأثیر کلیسا قوی‌تر بوده است. تفسیر 
آنها از نتایجشان این بود که نیایش حاصل یادگیری یا الگوپذیری اجتماعی است. زیرا نیایش در بین 
کودکان و نوجوانان بیشتر نتيجة «آموزش آشکار یا سرمشق‌گیری از خانواده و اجتماع کلیساست نه پیامد 
طبیعی پویش‌ها یا نیازهای رشدی» (فرانسیس و براون» ۱۹۹۱ ص ۱۲۰). این پژوهش به‌طور مشخص در 
قاب پژوهشی ۲ - ۵ (بنگرید به فصل ۵) در ارتباط با بحث اجتماعی‌سازي" مذهبی آمده است. 

برخی پژوهش‌ها نیز کوشیده‌اند که نیایش را به جنبه‌های (غیر مذهبی) سازگاری" در کودکان ربط 
دهند. مثلاً فرانسیس و گیبز (۱۹۹۶) در بررسی ۸ تا ۱۱ ساله‌ها هیچ شاهدی دال بر این نیافتند که نیایش 
در عزت نفس کودکان دخیل است يا این‌که عزت نفس کم موجب نیایش است. بررسی‌های دیگر میان 
gals‏ 9 نمره‌های روان‌پریشی‌گرایی " در آزمون شخصیت پیوند منفی یافته‌اند (فرانسیس. b‏ 4۹۹¥ 

نیایش با مسأل هویت هم پیوند خورده است. چنان که دانشجویانی که نمره‌های «فرصت "شان 
بیشتر بود کمتر به نیایش خصوصی می‌پرداختند (اين امر نشانة جستجو برای پاسخ به مسائل مذهبی و 
غير مذهبی. اما بدون التزام عقیدتی» است؛ مکینی و مکینی. ۱۹۹۹؛ برای بحثی Bylo‏ مسألة هویت 
بنگرید به فصل ۵). مکینی و مکینی به این نکته هم پی بردند که هویت اجتماعی در نیایش‌های جوانان 
بازتاب محدودی دارد. نیایش شامل خانواده و دوستان می‌شد. اما معمولاً اجتماع بزرگ‌تر را در بر 
نمی‌گرفت. 

در نمونه‌ای بزرگ تر (دانشجویان کالج) که بالقوه به بحث ما مربوط می‌شود. برد و بو(۲۰۰۱) سه 
سنخ مختلف از نیایش را بررسی کردند و دریافتند که سنخ‌های محاوره‌ای (مکالمه‌ای) و مراقبه‌اي" 
(تأمل‌آمیز) tubs‏ با نمره‌های ole;‏ پرهیز (یعنی اجتناب از نزدیکی میان‌فردی) بر حسب معیار 
دلبستگی رابطة منفی دارند. نیایش حاجت‌مندانه (استمداد مادی) در میان افرادی که بر حسب همین 


معیار اضطراب بیشتری داشتند رایج‌تر بود. 


1, socialization 2. adjustment 

3. psychoticism 

moratorium ۴‏ فرصت با مهلتی است که برخی نوجوانان برای خود قائل می‌شوند تا به بازاندیشی در هویت خود 
بپردازند. مثلاً ترک تحصیل می‌کنند. به مسافررت می‌روند. و... [م.] 

5. type 6. meditative 


فصل چهارم: دین در کودکی + ۱۲۹ 


سزاوار تحقیق بیشتری است. لیکن» برخی از این تحقیقات به نوجوانان بزرگ‌تر مربوط می‌شدند؛ 
Slough‏ این یافته‌ها برای نیایش در کودکان» یا برای رشد و تکامل آغازین نیایش چندان روشن نیست. 
راه عملیاتی کردن و بررسی نیایش (بویژه نیایش خودانگيختة شخصی) مشکلاتی وجود دارد. نیایش 
آیین مذهبی مهمی است که می‌تواند «دریچه»ای به‌سوی رشد مذهبی عام‌تر و نیز معنای ایمان در نظر 
اشخاص مذهبی بگشاید. به‌علاوه. هنوز سوالات بسیاری hyo‏ 8 ماهیت و کارکرد نیایش در زندگی افراد» و 
نیز ماهیت عوامل اجتماعی و محیطی در شکل‌گیری نیایش» مطرح است (فرانسیس و براون» AIAN‏ 
CLS‏ براون (۱۹۹۴) با عنوان dee‏ انسانی نیایش به کنکاش در برخی از این مسائل پرداخته و 
پژوهش‌های مختلف ر در این حوزه به اختصار مرور کرده است. بویژه در فصلی از کتاب که به رشد 9 
معنای owls‏ اختصاص دارد. 

سرانجام وولی (۲۰۰۰) اشاره کرده است که «پیوندهای آشکاری Glee‏ جادو و دین» وجود دارد (ص 
۸ نیایش مخصوصاً به لحاظ مفهومی شبیه آرزو کردن است. که به digi‏ خود با تفکر جادویی رابطه 
دارد. گلدمن (۱۹۶۴) نیز به تفکر جادویی در نخستین مراحل فرایندهای فکری کودک در ارتباط با رشد 
مذهبی اشاره کرده است. لیکن وولی( ۰ (V+ k‏ به این نتیجه هم رسیده است که نیایش فرایندی پیجیده‌تر 
از آرزو کردن است. زیرا مثلاً شامل یک (خدای) میانجی بین تفکر و رویدادهای مادی است. پژوهش 
بیشتری لام است تاروابط میان تفکر جادویی درکودکی و پیدایش ایمان و نیایش مذهبی بهت رکشف شود 


تجربة دینی در کودکی 

بررسی‌های کالوی تامینن (۰۱۹۷۶ ۱۹۹۴؛ تامینن و نورمی, ۱۹۹۵؛ تامینن و دیگران» ۱۹۸۸) دربارة 
تجربه‌های دینی کودکان و نوجوانان فنلاندی که در قاب پژوهشی ۴-۴ مشخص شده است. در این فصل 
به چند دلیل شايستة توجه است. نخست این‌که تقریباً ۳۰۰۰ فرد جوان مورد بررسی قرار گرفته‌اند. ثانياً 
این برنامة پژوهشی داده‌های طولی " محدود اما مهمی را پدید آورده است. LIE‏ و شاید از همه مهم تر 
این بررسی‌ها با تحقیق دربارٌ معنا و اقتضائات تجربه‌های دینی برای کودکان» و نیز جنبه‌های رشد 
شناختی مذهبی» از رویکرد شناختی -مرحله‌ای سنتی‌تر گامی فراتر نهاده است. 

برنامة پژوهشی تامینن خالی از اشکال نیست. مشکل بتوان دانست که پاسخ‌های مکتوب بچه‌های 
نسبتاً کوچک به پرسنناها به چه کار می‌آیند؛ شاید بچه‌های کوچک تر نتوانند منظور خود را بدرستی 
بنویسند» و معلوم نیست که گزارش آنان از «تجربه‌های دینی» همپایۀ آن چیزی باشد که بزرگسالان 
«تجربه‌های دینی» می‌نامند. به‌علاوه. پرسشنامه‌ها در کلاس‌های مدرسه پر می‌شدند و شاید فشار 
هم‌کلاسی‌ها. تأثیرات محیطی, و عوامل دیگری از این قبیل بر نحوة پاسخ‌دهی مؤثر بودند. مثلا کودکان 


1. longitudinal 


cee روانشناسی‎ + ۱۳۰ 


ممکن است مایل نبوده باشند که تجربه‌های مذهبی شخصی را برای یک بزرگسال ناشناس بازگو US‏ 
مخصوصاً وقتی میان هم‌کلاسی‌هایشان نشسته‌اند. چنان که اسکارلت (۱۹۹۴) اشاره کرده است. «اینها 
بررسی‌هایی هستند که در محیط‌های غیر شخصی حاصلی ندارند و معلوم نمی‌کنند که خدا و تجربۀ دینی 
از نظر نوجوانان چه معنایی دارد» (ص (AA‏ به‌علاوه, کودکان و نوجوانان از لحاظ dine)‏ مذهبی (لوتری) 
نسبتاً همگن بودند. و معلوم نیست که یافته‌های تامینن را تا چه حد می‌توان به کودکانی تعمیم داد که 
dane;‏ مذهبی دیگری دارند یا اصلاً dine;‏ مذهبی ندارند. برای فهم بهتر تفاوت‌های تجربة دینی در 
سنت‌های مذهبی (که البته اختصاصاً به دورة کودکی مربوط نمی‌شود)» خواننده می‌تواند به شش فصل 
نخست راهنمای تجربۀ دینی نوشتة هود (0 ۱۹۹۵) مراجعه کند. 

af 
)۱۹۹۴ قاب پژوهشی ۴ ۴. تجربة دینی در کودکی و نوجوانی: پژوهش فنلاندی (تامینن.‎ 


تامینن سلسله تحقیقات خود را از سال ۱۹۷۴ آغاز کرد؛ در آن سال وی ۱۵۸۸ کودک و نوجوان (۷ تا 
۰ ساله) را آزمود. که ASI‏ آنها لوتری و تقریباً نیمی دختر و نیم دیگر پسر بودند. داده‌های طولی دو 
سال بعد در مورد ۲۷۷ شرکت‌کنندة اصلی جمع‌آوری شدند و آخرین موج طولی داده‌ها در ۱۹۸۰ در 
مورد ۶۰ نفر از کسانی که در مراحل اول و دوم شرکت کرده بودند گردآوری شد. ۲ هم‌كلاسي 
«شصت نفر موج سوم» نیز برای مقاصد تطبیقی مورد بررسی قرار گرفتند. سرانجام در ۱۹۸۶ 
بررسی‌ای در مورد ۱۱۷۶ دانشآموز صورت گرفت تا تحقیق ۱۹۷۴ را تکرار کند و گسترش دهد. اکثر 
داده‌ها از طریق توزیم و تکمیل پرسشنامه های گروهی در کلاس درس جمع‌آوری شد. اگرچه با 
کوچک‌ترین دانشآموزان Gb)‏ اول) مصاحبه هم شد. تامینن اذعان دارد که بسیاری از دانش‌آموزان 
تا پایة پنجم منظور خود را به دشواری از طریق نوشتار بیان می‌کنند. و چنین امری یافته‌های او را در 
مورد بچه‌های کوچک‌تر بی‌اعتبار می‌کند. 

Goat‏ دینی به لحاظ Shire‏ با این سوال تعیین می‌شد که «آیا گاهی احساس کرده‌اید که خدا به 


نحو خاضی به شما نزدیک است؟» و به دنبالش این سوال می‌آمد که «می‌شود برایم بگویید که این 
احساس چه وقت و در چه حالتی به شما دست داده است؟» جالب است که ۰ تا ۱۶ درصد از دو گروه 
از کوچک‌ترین دانش‌آموزان گزارش دادند که آنها احساس نکرده‌اند که به نحو خاضصی به خدا 


نزدیک‌اند» و این رقم به نحو ثابت افزایش می‌یافت و در ۱۷ تا ۰ ساله‌ها به OY‏ درصد می‌رسید. یعنی 


کودکان و توجوانان بزرگ‌تر به نحو معنی‌داری کمتر از سایرین تجربه‌های دینی و از جمله نزدیکی 
به خدا را گزارش می‌کردند. 

نزدیکی به خدا در میان کودکان ۷ تا ۱۱ ساله بیش از هر چیز با «حالات تنهایی» ترس, و اوضاع 
اضطراری - نظیر گریز یا اجتناب از خطر یا اوقات بیماری» همراه بود (ص (AV‏ تامینن یادآور 
می‌شود که این گزارش‌ها با عینیت کلی‌تری از تفکر در این سنین ربط دارد. ۱۱ تا ۱۳ ساله‌ها نیز 
تجربه‌های مشابهی را گزارش کردند. اگرچه آنها نیز نزدیکی با خدا را به رویارویی با مرگ تنهایی» 
نیایش, و eG‏ ربط می‌دادند. تا قبل از سنین SVL‏ دیگر چندان شاهدی بر تفکر انتزاعی‌تر وجود 
نداشت. 


ادامه دارد 


فصل چهارم: دین در کودکی + ۱۳۱ 


le‏ قاب پژوهشی ۴۔۴ 

۳ تا ۱۵ ساله‌ها نمودار انوا تشکیک‌های مذهبی (مثلاً در مورد وجود خدا و امکان اعتماد به اوه و 
نیز تأثیر نیایش) بودند. گزارش‌های مربوط به کاهش احساس نزدیکی به خدا بیشتر بودند» و 
گزارش‌هایی هم که Slo‏ از نزدیکی بودند غالباً با مرگ و خطرهای بیرونی پیوند داشتند. سرانجام. 
تجربه‌های ديني دانش‌آموزان بزرگ‌تر (۱۵ تا ۲۰ ساله) بیشتر مسائل مربوط به هویت شسخصی و 
پرسش‌های وجودی (مثلاً معنای زندگی و مرگ) را شامل می‌شدند و این مواد آشکارا ماهیت انتزاعی 
بیشتری داشتند. 

به‌طور کلی» تامینن نتیجه گرفته است که حاصل این پژوهش‌های کسترده نشان‌دهندة «خط 
سیری تکاملی از نگرش عینی. مجراء و بیرونی به سوی نگرشی انتزاعی‌تر» کلی‌تر. و درونی شده» 
است. به‌علاوه, تجربه‌های کودکی تقریباً بتمامی به موقعیت‌های روزمره مربوط می‌شدند - چنان‌که 
در باب les‏ شب هم چنین بود -حال آن‌که در سن بلوغ و در نوجوانی. چنین تجربه‌هایی آغلب در 
موقعیت‌های جمعی [یعنی محیط‌های مربوط به کلیسا]' روی می‌دادند» (ص (AY‏ در مجموع؛ راجع به 
مسائل مربوط به راهنمایی و هدایت خدا در زندگی یافته‌هایی مشابه به دست آمد. 


یادداشت. گزارش مفصل‌تر در مورد پژو‌هش تامینن دربارۀ دین در جوانان فنلاندی در کتاب او به نام 


رشد مذهبی در کودکی و جوانی: بررسی تجربی آمده که در ۱۹۹۱ منتشر شده است. 


به‌رغم این مشکلات. برنامة پژوهشی تامینن در فهم ما از تجربة دینی کودکان سهم بسزایی داشته 
است. پژوهش وی نشان داده است که در ارتباط با تجربه‌های دینی نوعی توالی رشدی وجود دارد. گرچه 
این نتایج از لحاظ ماهیت کاملاً شناختی هستند. هر چند این تحقیقات به سنجش 4b‏ شناختی - 
تحولي رشد مذهبی بر پاية دیدگاه پیاژه گرایشی ندارند. نتایج آنها با رویکرد پیاژه همخوانی دارند (بویژه 
با توجه به این نکته که کودکان هرچه به 599 نوجوانی نزدیک‌تر می‌شوند بیشتر از تفکر عینی به تفکر 
انتزاعی روی می‌آورند). روندهای طولی داده‌ها نیز با یافته‌های مقطعی " همخوانی دارند. 

به‌علاوه» مشخص شده است که این بررسی‌ها «روشنگره‌اند زیر «با این نگرش قدیمی که خدا فقط بعد 
از دورةُ کودکی اهمیت می‌یابد مخالفانده (اسکارلت» ۰۱۹۹۴ ص (AA‏ یقیناً توصیفی غنی از ماهیت و 
محتوای تجربه‌های «تقرّب به خدا» در دست است که خود کودکان و نوجوانان گزارش کرده‌اند. سرانجام. 
این پژوهش باید محرکی باشد برای سایر محققان تا موضوع رشد مذهبی را از دیدگاه‌های مختلف بنگرند. 
و خود را به پژوهش‌های پیشین که در چارچوب نگرش پیاژه صورت گرفته است مقید SUS‏ 


نظرية دلیستگی و پژوهش‌های مربوط به ان 
کرکپاتریک VAY)‏ ۱۹۹۴ء ۱۹۹۵ ۰۱۹۹۷ ۰۱۹۹۸ ۱۹۹۹؛ کرکپاتریک و شیور, ۰۱۹۹۰ ۱۹۹۲) نظریۀ 


بولبی (۰۱۹۶۹ ۰۱۹۷۲ ۰ را در مورد دلبستگی والد -نوزاد به قلمرو دين تعمیم داده است. وی در این 


۱. عبارت درون قلاب از مولف است. [م] 


2. cross-sectional 


WY‏ > روانشناسی دین 


کار رویکردی ویژه را برای بررسی پیوندهای میان رشد آغازین و دین. و اقتضائات آنها در زندگی کودکان و 
بزرگسالان» پدید آورد. بر حسب توصیف کرکپاتریک از کار بولبی» نظرية دلبستگی ببر آن است که نوعی 
نظام ابتدایی رفتاری و زیستی -اجتماعی از طریق تکامل در نوزاد تعبیه شده است تا مجاورت نوزاد را با 
دور نگه دارد» (ص ۴). نظرية دلبستگی منتقدانی هم دارد (مثلاً کگان. ۸ اما کرکپاتریک نشان داده 
است که این مبنای نظری ممکن است به تبیین تفاوت‌های فردی در دین‌داری کمک کند. مثلاً یادآور 
شده است که خدای سنت‌های مسیحیت بازتاب چهره‌ای آرمانی و حاکی از دلبستگی و امنیت خاطر 
است. به همین ترتیب دین ممکن است به نحوی عام‌تر باعث آرامش و احساس امنیت بشود بویژه در 
مواقع فشار روانی یا pls‏ دشواری‌ها. 

این مشاهدات باعث شد که کرکپاتریک و شیور (۱۹۹۰) به این گمان افتند که دلبستگی و دین شاید از 
راه‌های مهمی با هم در پیوند باشند. آنها «فرضيد جبران » را مطرح کردند که بر اساس آن کسانی که روابط 
اطمینان‌بخشی با پدر و مادرشان L)‏ هر مراقب آغازین دیگری) نداشته‌اند ممکن است بخواهند این 
فقدان رابطه را با اعتقاد به «خدایی مهربان و شخصی و در دسترس» جبران کنند. این فرضیه با «فرضية 
Jus‏ ذهنی "» در تضاد بود؛ بر اساس فرضیة مدل ذهنیء دین‌داری اشخاص را دست کم تا حدی روابط 
ples‏ با دلیستگی آنها در اوایل زندگی تعیین می‌کند؛ یعنی آنها ممکن است عقاید مذهبی‌شان را بر اساس 
دلبستگی‌هایی JSS‏ دهند که در اوایل زندگی‌شان تجربه کرده‌اند. 

در بررسی‌ای که برای آزمودن این آرا طراحی شده بود. کرکپاتریک و شیور (۱۹۹۰؛ بنگرید به قاب 
پژوهشی ۴-۵) شواهدی برای فرضية جبران به‌دست آوردند. اما فقط در کسانی که از خانواده‌های نسبتاً 
غیر مذهبی بودند. این یافته‌ها مجموعاً با 8 4.5 مدل ذهنی در تضاد بودند. بررسی‌های بعدی دربارةٌ 
نوجوانان (گرانکویست. b‏ ۲۰۰۲؛ گرانکویست و هاگکول, ۲۰۰۱) و دانشجویان (گرانکویست. ۱۹۹۸؛ 
گرانکویست و هاگکول. ۱۹۹۹) در سوئد. و دربارة زنان بزرگسال در ایالات متحده (کرکپاتریک. ۱۹۹۷)» نیز 
45,3 جبران را تا wiles Sauk oho‏ 

نوشته‌های کرکپاتریک دربارة دلبستگی و دین منبعی غنی از آرا و اندیشه‌ها برای تحقیق تجربی 
فراهم آورده‌اند. مثلاً معلوم شده است که نظرية دلبستگی برای درک مفهوم‌سازی‌های مربوط به خداء و 
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رفتارهای مذهبی از قبیل نیايش و تبلبّل (ژازگویی ) به کار می‌آید. و تجربة دینی را با عشق رمانتیک 
پیوند می‌دهد (کرکپاتریک» ۰۱۹۹۲ ۰۱۹۹۴ ۱۹۹۷؛ کرکپاتریک و شیور ۱۹۹۲). 

پژوهش‌های بعدی کارآیی bi‏ & دلبستگی را برای فهم دین ابت کرده‌اند. اشلمن, دیکی. مراسکو, 
شپارد» و جانسون (۱۹۹۹) با کودکان ۴ تا ۱۰ ساله مصاحبه و والدینشان را نیز وارسی کردند. اشلمن و 


1. compensation hypothesis 2. mental model bypothesis 


3. glossolalia 4. speaking in tongues 


فصل چهارم: دین در کودکی + ۱۳۳ 


دیگران نتیجه گرفتند که یافته‌های GUT‏ مدل نظرية دلبستگی کرکپاتریک و شیور(۱۹۹۰) را تأیید 
می‌کنند. مثلاً وقتی کودکان از اوایل دور کودکی به اواسط آن می‌رسیدند» فاصله‌شان با والدینشان بیشتر 
می‌شد و در عین حال احساس نزدیکی به خدا نیز در آنها افزایش می‌یافت درست همان‌طور که در نظرية 
دلبستگی پیش‌بینی شده است. ضمناً این پژوهش‌گران به این نکته هم پی بردند که «ادراک خدا به‌صورت 
مذکر ممکن است خدا را از دختران و زنان دور کند» (ص ۱۴۶). دیکی و دیگران (۱۹۹۷) شواهدی هم 
یافتند که ظاهراً پیش‌بینی‌های نظرية دلبستگی را تأیید می‌کنند؛ آنها نتیجه گرفتند که هر قدر کودکان از 
والدین خود مستقل‌تر شوند «خدا بیش از پیش به‌صورت " جایگزین دلبستگی کامل" در می‌آید» (ص 
(FY‏ 

ee 
)۱۹۹۰ قاب پژوهشی ۵- ۴. نظرية دلبستگی و دین (کرکپاتریک و شیور.‎ 


در این تحقیق, کرکپاتریک و شیور فرضیه‌های جبران و مدل ذهنی (بنگرید به متن) را با توجه به 
پیوندهای میان دلبستگی کودک به والدین و دین‌داری بزرگسالان آزمودند. داده‌ها از دو وارسی ! 
گردآوری شدند - یکی شامل ۶۷۰ پاسخ به پرسشنامه‌ای در یکی از روزنامه‌های یکشنبه بود» و 
دیگری عبارت بود از نمونه‌ای فرعی شامل ۲۱۳ نفر از همان پاسخ‌دهندگان که حاضر شدند در 
بررسی دوم هم شرکت کنند. معیارهای گوناگون, از جمله مقیاس‌های آلپورت و راس (۱۹۶۷) برای 
سنجش جهت‌گیری مذهبی باطنی و ظاهری (بنگرید به فصل ۲) به‌کار گرفته شدند تا جنبه‌هایی از 
دین‌ورزی را مشخص کنند. دلبستگی والد - کودک به شیوه‌ای استاندارد اندازه‌گیری شد, که 
پاسخ‌گوها را در یکی از سه مقوله (درصدهای درون پرانتز از بررسی کرکپاتریک و شیور اقتباس 
شده‌اند) جای می‌داد: مطمئن (۵۱ درصد)» کناره‌گیر A)‏ درصد)» و مضطرب / دوسوگرا (۴۱ درصد). 

دلبستگی براستی نشانۀ دین‌داری age‏ البته به‌نحوی نسبتاً پیچیده. کسانی که از روابط مبتتی بر 
دلبستگی والد - کودک کناره‌گیر برخوردار بودند تمایل داشتند مراتب بالاتری از دین‌داری 
بزرگسالان را گزارش دهند. و کسانی هم که دلبستگی‌های مطمئن داشتند مراتب فروتری از دین‌داری 
را گزارش می‌دادند» اما این امر فقط در مورد پاسخ‌گوهایی صدق می‌کرد که مادرانشان نسبتاً 
غیرمذهبی بودند. طبقه‌بندی دلبستگی ظاهراً با گزارش‌های حاکی از تجربة Jin‏ ناگهانی ارتباط 
مستقیم‌تری داشت. زیرا پاسخ‌گوهای مضطرب / دوسوگرا بسیار بیش از پاسخ‌گوهای سایر 
گروه‌های دلبستگی چنین تبدل‌هایی را در دوره‌ای از زندگی‌شان گزارش می‌کردند FF)‏ درصد در 
مقابل کمتر از ۱۰ درصد). دین‌ورزی خانواده تأثیری بر این ارتباط نداشت. 


این بررسی مبتنی بود بر گزارش‌های بزرگسالان از دلبستگی آغازین و دین‌داری خانواده. پس 
خاطره و سایر سوگیری‌ها ممکن است بر پاسخ‌ها تأثیر گذاشته باشند. مولفان اشاره کردند که 
تحقیق آنها تا حد زیادی نوعی بررسی مقدماتی در باب روابط دلبستگی -دین است. Sal‏ یافته‌های 
اولية آنها برانگیزاننده و بیشتر مؤید فرضية جبران‌اند (اگرچه فقط در مورد کسانی که در این 


بررسی از خانواده‌های نسبتاً غير مذهبی‌اند). دلایل این امر نامعلوم و نیازمند تحقیق بیشتر است. 


1. survey 


cp روانشناسی‎ + ۱۳۴ 


گرانکویست و هاگکول (۱۹۹۹) دریافتند که گزارش‌های بازنگرانه! در مورد دلبستگی به والدین 
Y ‘i OT €. $e. os me ۲ aac a:‏ 
نشان‌دهندة نوعی پیوند مثبت میان امنیت دلبستگی و دین‌ورزی بر پایۀ اجتماعی‌سازی‌اند. پرهیز در 
دلبستگی به والدین با دین‌داری مبتنی بر عواطف در پیوند بو دلبستگی نامطمتن با تبدل " دینی 
ناگهانی در ارتباط بود. بررسی دیگری دربارة نوجوانان سوئدی نشان داد که ناامنی در دلبستگی با 
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دین‌ورزی مبتنی بر عواطف تجربة تغییرات مذهبی, و «جهت‌گيري سني تازه» (عقیده به درمان پزشکی 
به جای دین. عقیده به پدیده‌های فراروانشناختی ۵ علاقه به اندیشه‌های مذهبی دیگر و از این قبیل) در 
ارتباط است (گرانکویست و هاگکول. ۲۰۰۱). این یافته‌ها ظاهراً با پیش‌بینی‌های نظرية دلبستگی 
همخوانی دارند. 

سرانجام» یادآوری این نکته اهمّیت دارد که پژوهش مورد بحث می‌کوشید که تجربه‌های دلبستگی در 
دورتکودکی را با دین نوجوان و بزرگسال پیوند دهد. پژوهش‌های دیگر روابط میان دلبستگی بزرگسال و 
دین‌ورزی بزرگسال را بررسی کرده‌اند. مثلاً کرکپاقریک (۱۹۹۸) نتيجه گرفت که دانشجویانی که نسبت به 
خود و دیگران نگرشی مثبت دارند از خدا هم تصاویر مثبتی در نظر می‌آورند» و از رابطه با او نیز درک 
مثبتی دارند. og hea‏ داده‌های طولی از نمونة فرعی این دانشجویان نشان داد که گرایش GUT‏ به مذهبی 
شدن در کمتر از یک سال بعد با این نکته در پیوند است که آنها در زمان وارسی اصلی در مورد خود دچار 
نگرش منفی و دربارة دیگران دارای مدل‌های مثبت بودند. این یافته‌ها با پژوهش‌های دیگر دربارة روابط 
gle‏ دلبستگی و دین در زندگی بزرگسالان (مثلاً کرکپاتریک. ۱۹۹۵؛ کرکپاتریک و شیور. ۱۹۹۲) 
همخوانی دارند. تنلشوف و فارو (۲۰۰۰) نیز دریافتند که در میان دانش‌آموزان محافظه‌ کار مدارس 
مذهبی سبک‌های دلبستگی مطمئن بزرگسالان با نوعی معیار بلوغ معنوی رابطۀ مثبت دارند. نظرية 
دلبستگی ظاهراً تلویحاتی برای دین دارد که فراتر از روابط دلبستگی کودک ‏ والد است. 


کارهای دیگر در مورد دين در کودکی 
خلاصه کردن انبوه ادبیات مربوط به رشد مذهبی کودکان در این یک فصل کاری دشوار است. تا اين‌جاء 
کوشیده‌ايم که چند مسیر نظری و تجربی عمده و دانشی را مشخص کنیم که از بررسی‌های بسیار به‌دست 
آمده است. به سایر نظریه‌ها (مثلاً نظریه‌های روان‌پویشی C‏ و بسیاری از مقالاتی که داعي نظری ندارند یا 
فاقد مبنای تجربی‌اند (مثلاً یعضی مقالات در حوزة آموزش مذهبی و ادبیات مشاوره‌ای ارشادی ") کمتر 
توجهی کرده‌ايم. به‌علاوه بسیاری از بررسی‌های تجربی بدرستی در مقوله‌های فرعی این فصل Sle‏ 
نگرفته‌اند. مؤلفان دیگر (مثلاً بنسون» مسترز, و لارسون, ۱۹۹۷؛ هاید. ۱۹۹۰) بخش اعظم این بررسی‌ها 


1. retrospective 2. avoidance 
3. conversion 4. orientation 
5. parapsychological 6. psychodynamic 


7. pastoral 


فصل چهارم: دین در کودکی + ۱۳۵ 


را خلاصه کرده‌اند. در این‌جا نمونه‌ای از جریان‌های پژوهشی تازه را که پیش از این به آنها نپرداخته‌ایم 


شخصیت و نگرش‌ها 
لسلی فرانسیس (۱۹۹۴) حجم قابل ملاحظه‌ای از پژوهش‌ها را دربارةٌ شخصیت و جنبه‌های روانی رشد 
مذهبی, عمدتاً بر cline‏ کار و جهت‌گیری هانس آیزنک (مثلاً آیزنک, ۱۹۸۱). خلاصه کرده است. بررسی 
SETAE.: ۱‏ ۰ , ۶ 

که در میا کودکان دین‌داری و درونگرایی ‏ ربطة مشبت دارنده و این به نوبة خود ممکن است‌با پرهیز از 
مصرف مواد مخدر رابطه داشته باشند (فرانسیس 2 ۱۹۹۷). دربارةُ دين و مصرف / سوءمصرف مواد 
ادبیات وسیعی در دست است. اما این ادبیات بیشتر بر نمونه‌های پس از دور کودکی تأ کید دارد و بحث آن 
هدفمندی در زندگی در میان ۱۳ تا ۱۵ ساله‌ها مربوط بوده است (فرانسیس» ۲۰۰۰). 

جریان دیگری از پژوهش به عوامل مؤثر در دین‌داری و نگرش جوانان به دین (بویژه تأثیر والدین» و 
نیز همسالان؛ مدارس, کلیساء و غیره) توجه کرده است. برخی از این نوع کارها شامل نمونه‌هایی از کودکان 
شامل نوجوانان بزرگ‌تر و بزرگسالان جوان‌اند و از این‌رو مرور آنها را به فصل ۵ وا می‌نهيم. به همین 
ترتیب» تأکیدی هم وجود داشته است بر تأثیر مدارسی که وابستگی مذهبی دارند و قطب مخالف آنهاء 
یعنی نهادهای دولتی» بر ارزش‌ها و ple‏ جنبه‌های زندگی کودکان, اما از این لحاظ چندان تفاوتی میان 
اين دو نوع bgd‏ آموزش دیده نمی‌شود (برای متال بنگرید به مکارتین و فریهیل. ۱۹۸۶). لیکن» 
فرانسیس IAF)‏ ۱( به تفاوت‌هایی ميان تأثیرات مدارس کاتولیک 9 پروتستان در انگلستان پی برده است. 
تأثیر تحصیلات بر دین‌داری در فصل ۵ نیز به نحوی مفصل‌تر بررسی می‌شود. 

بسیاری کارهای دیگر دین را فقط یکی از متغیرهای فراوانی تلقی کرده‌اند که باید به آنها توجه کرد. 
مثلاً تحقیق آرچر (۱۹۸۹) دربارة تفاوت‌های جنسیتی نشان می‌دهد که نوجوانان, از کوچک تا بزرگ و از 
دختر و پسر از فرایند هویت به‌یکسان و با توجه به رشد مذهبی بهره می‌برند. دووس و مکالیستر (۱۹۸۷) 
نتیجه گرفتند که تفاوت‌های جنسیتی در دین‌ورزی به نقش زنان در پرورش کودک ربطی ندارد. و آلبرت و 
پرتر (۱۹۸۶) دریافتند که زمینه‌های آزادمنشی در کودکان ۴ تا ۶ ULI‏ مسیحی و یهودی با این نکته در 
بررسی در Chul pul‏ (فلوریان و کراوتس. ۱۹۸۵) نشان داد که کودکان ده Ube‏ یهودی و مسیحی تا حد 


1. introversion 


۶ >< روانشناسی دین 


زیادی بیش از کودکان مسلمان و دروزی" مفهوم علمی و غربی مرگ را درونی کرده‌اند. کارهای دیگر 
(سای: AAYA‏ سای acess‏ و آنتون: (IAF‏ معلوم داشته‌اند که میان نمادهای مذهبی‌ای که بر تن 
ممتحنان دیده می‌شود و اجرای آزمون‌های هوش رابطه‌ای وجود دارد. چنان که وقتی ممتحنان 
هم‌مذهب بچه‌ها هستند بچه‌ها آزمون را بهتر انجام می‌دهند. 

این نکته نیز مورد توجه بوده است که کودکان راء بویژه در نخستین سال‌های زندگی» بسختی می‌توان 
وا داشت که سوالات مربوط به دین را بفهمند و به آنها پاسخی مناسب بدهند (مثلاً تامینن, ۱۹۹۴). 
فرانسیس هم یادآور شده است که نمره‌های کودکان در مورد نگرش به دین با نمره‌های دروغ " در سایر 
مقیاس‌ها رابطة مثبت دارند (فرانسیس, پیرسون, کی. ۱۹۸۸)» و اگر برگزارکنندة آزمون کشیش باشد. نه 
فردی عادی. کودکان پاسخ‌های خود را بیشتر در جهت طرفداری از دین مطرح می‌کنند (فرانسیس. 
VIVA‏ لیکن هونسبرگر و انیس (۱۹۸۲) در بررسی‌های متعدد دربارة دانشجویان» به چنین نتایجی 
دست نیافتند. بهترین نتیجه‌ای که می‌توان گرفت ظاهراً این است که در بررسی‌های مربوط به سنجش 
دین از نظ رکودکان باید احتیاط کرد. و آن‌جا که در پاسخ‌ها احتمال تعصب یا تحریفی می‌رود بای نها را 


بدرستی سنجید و مشخص کرد. 


معنا و تلویحات دین در کودکی 
به جز pole‏ شناختی و تجربی که پیش از این در این فصل به آنها پرداختیم» دانش ما دربارة معنا و 
تلویحات دین از نظر کودکان نسبتاً ناچیز است. ما باید ره‌های تازه‌ای برای بررسی رشد مذهبی کودکان 
بیابیم و این فرض را کنار بگذاریم که انديشة بزرگسالان بهترین محک داوری در این‌باره است (برای مثال 
بنگرید به بویر و واکر» ۲۰۰۰). اگر دین اصولاً در زندگی روز به روز کودکان -از جمله در بهداشت جسمی و 
روانی» هویت شخصیی, و روابط اجتماعی آنها ‏ تأثیری داشته باشد. آن تأثیر چیست؟ دین دور کودکی 
چگونه بر دین‌ورزی بعدی, و نیز نگرش‌های اجتماعی غیر مذهبی تأثیر می‌گذارد؟ آموزش مذهبی آیا بر 
مفهوم مرگ از نظر کودک تأثیری دارد (بنگرید به فلوریان و کراوتس, ۹۸۵ ۱: استمبروک و پارکر. ۲6۱۹۸۷ 
اگر دین اصلاًنقشی در آسیب‌های روانی دورة کودکی داشته‌باشد. آن نقش چیست؟ دین در درمان بالینی 
کودکان چه نقشی دارد (و Ub‏ داشته باشد) (بنگرید به ولزه ۴۱۹۹۹ 
و نقش‌های جنسیتی به همراه دارد (بنگرید به شرکت. ۲۰۰۰ شرکت و دارنل. ۱۹۹۹). وارسی گستردة 
کودکان و نوجوانان کم‌سن (پایه‌های پنجم تا نهم) فورلیتی و بنسون (۱۹۸۶) را به این نتیجه رساند که 
دین‌ورزی با افزایش کنش اجتماعی. و نیز با کاهش مقاربت جنسی. کاهش استعمال مواد مخدر. و کاهش 


۱. دروزی‌ها فرقه‌ای از مسلمانان اسماعیلی‌اند که اکنون بیشتر در لبنان و سوریه حضور دارند. [e]‏ 
lie scores‏ .2 


فصل چهارم: دین در کودکی + ۱۳۷ 


رفتارهای ضد اجتماعی در ارتباط است. البتهء این نتیجه هم به دست آمد که جهت‌گیری مذهبی 
محدودکننده با رفتار ضد اجتماعی» مصرف الکلء نژادپرستی e‏ و سکس‌گرایی ‏ در پیوند است. این نتایج 
اخیر همواره با نتایجی که در مورد نوجوانان بزرگ‌تر و بزرگسالان به دست آمده است همخوانی ندارد 
(بنگرید به فصل ۵ در مورد اجتماعی شدن و فصل ۱۳ در مورد اخلاق C‏ همچنین» با توجه به پیوندهای 
نسبتاً نیرومندی که آلتمیر میان اقتدارگرایی جناح cal;‏ بنیادگرایی مذهبی» و تعصب مشاهده کرده 
است A IAA)‏ ۱۹۹۶؛ آلتمیر و هونسبرگر. ۱۹۹۲)ء تحقیق دربارة سوابق چنین روابطی در دور کودکی و 
نیز پویه‌های" رشدی‌ای که این پیوندها را ایجاد می‌کنند» مناسب می‌نماید. 


پرورش کودک 

سیک فرزنداری " 
روانشناسان gad,‏ اجماع عام دارند که شیوه‌های فرزنداری اقتضائات مهمی برای رشد کودک به همراه 
دارند (دارلینگ و اشتاینبرگ. ۱۹۹۳). به رغم این احتمال که جهت‌گیری مذهبي پدر و مادر بر سبک 
فرزنداری تأثیر می‌گذارد (بنگرید به لوفت و سورل, ۱۹۷۸ پژوهش‌های کمی در ارتباط با رویکردهای 
فرزنداری» دین» و رشد کودک صورت گرفته است. چند بررسی آغازین (مثلاً بیتمن و نسن, ۱۹۵۷ نونء 
۴ امکان چنین پیوندهایی را نشان دادند. کارهای نظری و تجربی بعدی دربارةٌ «سبک‌های 
فرزنداری»راه‌های جدید را رای بررسی رابطه میان فرزنداری و رشد مذهبی کودک کشود‌اند. 

باومریند (۰۱۹۶۷ ۱۹۹۱) نشان داده است که بر حسب پاسخ‌گویی و توقع پدر و مادر چهار سبک 
بسیار متفاوت در فرزنداری وجود دارد: «اقتدارگرایانه ». «آمرانه“» «آسان‌گیرانه"» و «نفی‌کننده es‏ 
بی‌اعتنا! a‏ پدر و مادرهای اقتدارگرا بسیار پر توقع و کمتر پاسخ‌گویند؛ ترجیح می‌دهند که مقررات را به 
فرزندانشان تحمیل کنند و بر اصل فرمان‌برداری تأ کید می‌ورزند. پدر و مادرهایی که پیرو سبک آمرانه‌اند 
معمولاً هم پرتوقع‌اند و هم پاسخ‌گو؛ علت لزوم مقررات را توضیح می‌دهند. ودیدگاه‌های فرزندانشان را تا 
حدی می‌پذیرند. پدر و مادرهای آسان‌گیر توقع‌های کمی دارند. کمتر از تنبیه استفاده می‌کنند» و تا حد 
تسلیم در برابر خواسته‌های فرزندانشان پاسخ گویند. پدر و مادرهای نفی‌کننده / بی‌اعتنا نه پرتوقع‌اند نه 
پاسخ‌گو و عموماً کاری به کار فرزندان خود ندارند. 

وه yal Sees‏ طولی تسام ghee lay stole Gal och‏ اس برای شه 
کودکان فوایدی داشته باشد» حال آن‌که سبک‌های اقتدارگرا و نفی‌کننده / بی‌اعتنا ممکن است حاوی 


1. racism 2. sexism 

3. morality 4. right-wing authoritananism 
5. dynamics 6. paventing 

7. authoritarian 8. authoritative 

9. permissive 10. rejecting 


11. neglecting 


۸ + روانشناسی دين 


برخی عواقب منفی باشند (بری. لوئیسل. میسوکانیس» 9 مولرء AAA‏ روترء AAF‏ پژوهش دیگر نشان 
می‌دهد که ASE‏ پدر و مادر بر فرمان‌برداری با «مهارت شناختی» (هولدن و ادواردز (VIAN‏ و با رشد 
شخصیت «مثلاً اقتدارگرایی جناح راست؛ آلتمیر ۱۹۸۸) در ارتباط است. شواهد مبهمی هم در دست 
است که نشان می‌دهد فرزنداری آسان‌گرانه با جهت‌گیری مذهبی ظاهری در ار bis‏ است» 9 فرزنداری 
آمرانه ممکن است با جهت‌گیری مذهبی باطنی در Glee‏ فرزندان نوجوان (گیزبرشت. ۱۹۹۵ و با 
دین‌ورزی بیشتر در میان پدر و مادرها (لیندرگونو, هترینگتون, و رایس ۱۹۹۹) در ارتباط باشد. 

سبک فرزنداری اقتدارگرایانه تا حدی شبیه احکام کتاب مقدس است که بر فرمان‌برداری فرزندان 
تأکید می‌کند. و این‌که «چوب را کنار مگذار». زرن (۱۹۸۷) استدلال کرده است که از دیدگاه مذهبی» 
فرمان‌برداری خصلتی ستوده cal‏ در حقیقت» پژوهش اليسون و شرکت poles 6 VAY‏ داشته است که 
پروتستان‌های محافظه کار (و تا حد کمتری, کاتولیک‌ها) مایل‌اند جهت‌گیری فرزنداری اقتدارگرایانه را 
ub‏ کنند و فرمان‌برداری فرزندان را ارزش به‌شمار آورند. دین با آعمال انضباطی والدین هم در پیوند 
است hd)‏ پاورء 9 ویمیوش» ۹۹۲( از جمله این امر که گروه‌های محافظه کار تر و کسانی که بر اعتقاد 
ظاهری به LS‏ مقدس صحه می‌گذارند استفاده از تنبیه جسمانی را ترجیح می‌دهند (الیسون» 
بارتکووسکی. 9 سیگل» ۶ گرشوف. میلر. 5 هولدن» ۹ گراسمیک. مورگان» و کندی» ۲ ۱: 
ماهونی» پارگامنت» تاراکشور 5 اسوانک» AVA “49 ‘Yoo‏ به همین ترتیب» دین‌داری asb L‏ بر 
فرمان‌برداری از هنجارهای فرهنگی به‌طور کلی در پیوند است (زرنء ۱۹۸۴). 

چنان‌که در قاب پژوهشی ۴۶ آمده است. دانسو, هونسبرگر» و پرات (۱۹۹۷) شواهدی یافتند مبنی 
بر این‌که دانشجویان (بررسی ۱) و پدر ومادرهای (بررسی ۲) بنیادگراتر بیشتر از دیگران تنبیه بدنی را به 

PE 5 + Z 0 ۰) ۶‏ . ی ۱ 4 x els a.‏ 
دیدۀ اغماض می‌نگرند و در پرورش فرزند (به جای خودمختاری ) برای فرمان‌برداری ارزش قائل‌اند. 
لیکن. تحلیل‌های میانجی " نشان داد که تمایل شدیدتر بنیادگراها به اجتماعی کردن فرزندان خود برای 
پذیرش ایمان مذهبی (پدر و مادر) بیشتر به اقتدارگرایی جناح راست مربوط می‌شد تا به خود بنیادگرایی 
مذهبی. پس این سوال پیش می‌آید که آیا گروه‌های مذهبی محافظه کار L)‏ به تعبیر FS‏ بنیادگراهای 
مذهبی) ممکن است مایل به سبک فرزنداری اقتدارگرایانه باشند. که الزاماتی برای فرزندانشان در پی 
دارد؟ نیز این پرسش مطرح است که اقتدارگرایی جناح راست به‌عنوان خصلت شخصیتی والدین در این 
ارتباط a>‏ نقشی Lal‏ می‌کند؟ 

دارلینگ و اشتاینبرگ (۱۹۹۳) بر آن‌اند که هدف ما و ارزش‌های فرزنداری را باید از. سبک‌های 
فرزنداری و Jel‏ فرزنداری جدا کرد. در پرتو این بحث معلوم می‌شود که جهت‌گیری مذهبی احتمالاً تا 
حدی بر هدف‌ها و ارزش‌های فرزنداری تأثیر می‌گذارد. Lads‏ برخی از کتاب‌های مسیحی محافظه کار 
دربارة پرورش فرزند بر اهمّیت اهداف سلطه جویانه برای پدر و مادرها تا کید می‌کنند - مثلاً صریحاً به پدر 


1. autonomy 2. mediation 


فصل چهارم: دین در کودکی + ۱۳۹ 


i 
قاب پژوهشی ۶ ۔ ۴. نقش بنیادگرایی مذهبی والدین و اقتدارگرایی جناح راست در هدف‌ها‎ 
)۱۹۹۷ و آعمال پرورش فرزند (دانسو: هونسبرگر, و پرات.‎ 


این مولفان نتیجه گرفتند که پژوهش‌های پیشین پیوندهایی را Glee‏ دین‌ورزی شدیدتر والدین و تأکید 


بیشتر آنان بر فرمان‌برداری فرزندانشان, و نیز نگرش‌های مثبت‌تر به تنبیه بدنی (مثلاً درٍ کونی زدن) 


فرزندانشان را به پذیرش دین خانواده («ایمان داشتن») وا دارند بر هدف‌هایی که برای فرزندان خود 


تعیین می‌کنند تأثیر می‌گذارد. انتظار می‌رفت که پدر و مادرهای بنیادگراتر ارزش بیشتری برای 
ایمان داشتن قائل باشند. بر فرمان‌برداری فرزندانشان بیشتر تأکید کنند و تنبیه بدنی را در پرورش 
کودک بیشتر به دیدۀ اغماض بنگرند. اما علاوه بر oal‏ مۇلّفان نحوة پیوند این عوامل را هم بررسی 
کردند Wa‏ پی بردند که اقتدارگرایی جناح راست موجب Bory‏ جهت‌گیری مذهبی و نگرش‌های 
مربوط به پرورش کودک است. 

دو بررسی صورت گرفت؛ اولی ۴ دانشجو و دومی ۱۵۴ نفر از پدر و مادرهای دانشجویان را 
در بر می‌گرفت. معیارهایی شامل ایمان داشتن, نحوۀ نگرش به تنبیه بدنی» خودمختاری» و 
مقیاس‌های فرمان‌برداری» و نیز مقیاس‌های بنیادگرایی مذهبی و اقتدارگرایی جناح راست ایجاد شد 
(مقیاس آخری فقط در بررسی ۲ به‌کار گرفته شد). از دانشجویان خواسته شد تا به مواد فرزنداری 
طوری پاسخ دهند که انگار خودشان دارای فرزند هستند. از پدر و مادرها خواسته شد که نگرش‌های 
واقعی خود را در مورد پرورش فرزند به هنگامی که فرزندان آنها (دانشجویان) بین ۷ تا ۱۲ سالگی 
بوده‌اند توضیح دهند. 

نتایج هر دو بررسی نشان داد که بنیادگرایی مذهبی با تأکید بیشتر بر فرمان‌برداری» تأیید 
شدیدتر GSS‏ بدنی در پرورش فرزند. و اهتمام به اجتماعی کردن فرزندان برای قبول ایمان پدر و 
مادر. همبستگی مثبت دارد. بنیادگرایی با تأکید کمتر بر ارزش خودمختاری در فرزندان نیز مرتبط 
بود. در هر دو بررسی, معلوم شد که ایمان داشتن نقش واسطه را بین بنیادگرایی و نگرش‌های 
مربوط به فرمان‌برداری ایفا می‌کند. یعنی نگرش پدر و مادرهای بنیادگراتر (مثلاً تأکید فراوان آنان بر 
فرمان‌برداری» و تأیید تنبیه بدنی) در پرورش فرزند ظاهراً ناشی از اشتیاق شدیدتر آنها این امر 
بود که فرزندانشان را به ایمان مذهبی خانواده پایبند بدارند. 

لیکن افزودن مقیاس اقتدارگرایی clin‏ راست در بررسی ۲ مشخص کرد که این مقیاس در این 
رابطه‌ها Mec‏ متغیر میانجی نیرومندتری محسوب می‌شود تا ایمان داشتن. یعنی, این امر که 
بنیادگرایی مذهبی همبسنتگی مثبت نیرومندی با نگرش‌های اقتدارگرایی جناح راست داشت پیوندهای 
میان بنیادگرایی و نگرش‌های پرورش فرزند Wa)‏ تمایل به تأکید بر فرمان‌برداری» و تأیید استفاده از 
Gas‏ بدنی) را «توضیح می‌داد». مولفان نشان دادند که پژوهش‌گران آینده در بررسی‌های مربوط به 
دين و پرورش کودک uh‏ به نقش متغیرهای شخصیت والدین» نظیر اقتدارگرایی» توجه کنند. 

محدودیت‌های این بررسی عبارت بود از این واقعیت که دانشجویان فقط حدس می‌زدند که اگر 
فرزند داشته باشند چه نگرشی Sols‏ پرورش فرزند خواهند داشت (بررسی ۱)» و پدر و مادرها باید 
به ۵ تا ۱۰ سال پیش می‌اندیشیدند تا به یاد آورند که در آن زمان چه نگرشی دربارۀ پرورش فرزند 
داشته‌اند. ما نمی‌دانیم که این تأملات و خاطرات تا چه حد درست هستند. مولفان به مسألۀ «مرغ و 


تخم‌مرغ» هم نمی‌پردازند و نمی‌گویند که بنیادگرایی اول می‌آید یا اقتدارگرایی» یا این‌که این دو با هم 
le dst,‏ دارند یا نه. این مسأله در فصل ۱۴ می‌آید. 


۱۴۰ >+ روانشناسی دين 


و مادرها گوش زد می‌کنند که پرورش فرزندان فرمان‌بردار هدفی مهم است (فیوگیت. ۱۹۸۰؛ ماین ۱۹۷۷). 
چنین اهدافی به نوبة خود احتمالاً هم بر سبک IS‏ فرزنداری چنان‌که باوم‌ریند ترسیم کرده است تأثیر 
می‌گذارند. و هم بر اعمال خاص فرزنداری نظیر استفاده از تنبیه بدنی برای تعلیم فرمان‌برداری (مثلا 
دانزو و دیگران. ۱۹۹۷). نقش دین در این فرایند ممکن است حتا به تبیین انواع سبک‌های مختلف 
فرزنداری که در گروه‌های قومی آمریکای شمالی رواج دارد کمک کند (اشتاینبرگ. لمبورن, ذرنبوش, و 
دارلینگ, ۱۹۹۲). 

هدف‌ها و اعمال فرزنداری, علاوه بر تأثیر مستقیم آنها بر خود کودکان» ممکن است پیامدهای مهمی 
در جهان واقع داشته باشند. چنان‌که نقل قول دوم در سرآغاز این فصل نشان می‌دهد. خلاصة مطلب 
این‌که در ایلمرء یکی از توابع آنتاریو در کانادا؛ مقامات بهباشی هفت کودک را از خانوادۀ آنها که به گروه 
مذهبی محافظه کاری تعلق داشتند جدا کردند (ساندرز, ۲۰۰۱). بر حسب گزارش‌ها والدین این کودکان 
گاهی آنها را با ترکه یا شلاق تنبیه می‌کردند. وقتی مقامات به این پدر و مادرها اعتراض کردند» آنان 
روش‌های انضباطی خود را با ارجاع به عقیدۀ ظاهریشان به کتاب مقدس توجیه کردند. و حاضر نشدند به 
مقامات قول دهند که این عمل را دیگر انجام نخواهند داد. کودکان را نهایتاً وقتی به خانواده‌شان 
بازگرداندند که والدین بر حسب گزارش‌ها به نحوی اطمینان دادند که برخی انواع تنبیه جسمانی را برای 
تأدیب فرزندانشان به کار نخواهند برد. لیکن» مسائل گسترده‌تر در مورد مشروعیت این‌گونه توجیهات 
مذهبی برای تنبیه بدنی» و این‌که مقامات باید این‌گونه کودکان را از خانه‌هایشان دور کنند يانه هنوز حل 
نشده است. 

شایان ذکر است که پژوهش‌ها و آرایی که تا این‌جا مورد بحث قرار گرفت گروه‌ها و معیارهای مذهبی 
محافظه کار یا بنیادگرا را شامل می‌شود. و این‌که روابط مفروض Glee‏ دین محافظه کار/ بنیادگرا و سبک 
فرزنداری اقتدارگرا ممکن است در مورد معیارهای IT‏ دین‌داری Gobo‏ نباشند. مثلاً لیندر گونو و دیگران 
(۱۹۹۹) میان سبک فرزنداری اقتدارگرا و معیاری که سهم عقاید مذهبی والدین را در زندگی روزانه‌شان 
نشان می‌دهد پیوند مثبتی نیافتند. به‌علاوه. وبلکاکس (VIIA)‏ دریافت که پدر و مادرهای محافظه کار 
پروتستان بااین‌که بسیار خشک و مقرراتی‌اند احتمالاً فرزندان خود را بیشتر ستایش می‌کنند و در آغوش 
می‌کشند. بنابراین» ویلکاکس معتقد است که پدر و مادرهایی که عقاید مذهبی محافظه کارانه دارند ممکن 
است جنبه‌هایی از هر دو سبک فرزنداری اقتدارگرایانه و آمرانه را بروز دهند. این احتمال» و پیامدهای آن 


سایر جنبه‌های فرزنداری 

دین ممکن است نقش‌های ظریف‌تری هم در پرورش فرزند ایفا کند. کارلسون. تیلر و لوین(۱۹۹۸) 
دریافتند که راه‌های نقش بازی کودکان در گروه‌های مذهبی مختلف حتا در بین فرقه‌های مختلف 
منونیت‌هاء فرق می‌کند. اوخا و پرامانیک (۱۹۹۲) با بررسی مادران در هند دریافتند که مادران هندو 


فصل چهارم: دین درکودکی + ۱۴۱ 


به‌طور متوسط. زودتر از مادران مسیحی کودکان خود را از شیر می‌گیرند و دستشویی رفتن را به آنها 
آموزش ino, ge‏ و مادران مسیحی هم به نوبة خود این کار را زودتر از مادران مسلمان انجام می‌دهند. از 
این سه گروه مذهبی, مادران مسیحی بیش از همه به کودکان خود سخت می‌گرفتند. نقش دین در این 
جنبه‌های فرزنداری و پرورش کودک (و پیامدهای آن برای رشد کودک) تا به امروز از لحاظ تجربی کمتر 
مورد توجه قرار گرفته است. 

فنون فرزنداری در زمینه‌ای تا حدی متفاوت با دین پیوند خورده است. نان (۱۹۶۴) معتقد بود که 
برخی از پدر و مادرها تصویر خدای عذاب‌دهنده را به کار می‌گیرند تا رفتار فرزندان خود را مهار کنند. وی 
بر این فرض بود که پدر و مادرهای نسبتا بی‌تأثیر و فاقد قدرت از خدا استفاده می‌کنند تا شاید خود را 
کمی قدرتمند جلوه دهند و چیزهایی از این قبیل به فرزندان خود بگویند که «اگر بدرفتاری کنید خدا شما 
را مجازات خواهد کرد». داده‌های نان he‏ این بود که برخی پدر و مادرها به نوعی «ئتلاف با خدا» روی 
می‌آورند. و نیز نشان می‌داد که این رویکرد «خدا تو را مجازات می‌کند» برای کودکان پیامدهای منفی دارد. 
و بر اساس گزارش‌ها باعث می‌شود که GUT‏ خود را به سبب مشکلات سرزنش کنند و احساس کنند که باید 
فرمان‌بردار باشند. 

نلسن و کرولیچاک (۱۹۸۴) نشان داده‌اند که به‌طور IT‏ عقیده به خدای مجازات‌کننده در ميان مردم 
رو به کاستی نهاده است» و این کاستی دست کم تا حدّی ناشی از آن است که «پدر و مادرها احتمالاً کمتر به 
اثتلاف با خدا متوسل می‌شوند. از اين‌رو بچه‌ها هم کمتر به چنین تصویری روی می‌آورند» (ص ۲۶۹). 
نلسن و کرولیچاک داده‌های مربوط به ۳۰۰۰ کودک را در دبستان‌های مینسوتا بررسی کردند تا یافته‌های 
نان را دوباره بیازمایند. آنها متوجه شدند که توسل پدر و مادرها به رویکرد «خدا مجازاتت می‌کند» کاستی 
گرفته است VP)‏ درصد پاسخ‌گوهاء در قیاس با ۲۳ درصد gh‏ گفتند که هیچ‌یک از والدینشان در خانواده 
این رویکرد را به کار نمی‌گيرند). اما کودکانی که والدین آنها از «اثتلاف» استفاده می‌کردند خدا را همچنان 
بدخواه می‌پنداشتند» در سرزنش خود نمره‌های بالاتری داشتند. و نیاز به فرمان‌برداری در آنها بیشتر بود. 
به این ترتیب. نلسن و کرولیچاک بیست سال بعد یافته‌های نان را تأیید کردند. 

این بررسی‌ها متضمن SIG‏ درباره رشد تصاویر خدایند» اما این را هم نشان می‌دهند که رویکرد 
والدین به انضباط ممکن است در دین‌ورزی فرزندانشان» و نیز در رشد کلی‌تر کودک We)‏ تمایل به 
سرزنش خود و فرمان‌برداری) مؤثر باشد. ضمناً ممکن است پیامدهای قابل توجهی هم از این لحاظ در 
کار باشد که پدر و مادرها با سایر مسائل فرزندپروری » نظیر بیماری. چگونه مواجه می‌شوند. مثلا 
پژوهش‌ها نشان داده‌اند که پدر و مادرهایی که به تأثیرات الاهی Sande‏ راسخ‌تری دارند در مواجهه با 
بیماری‌های (فرضی) کودک احتمالاً بیشتر جویای راهنمایی معنوی هستند (دولیس, دولیس. و 
اسپیلزبری» ۱۹۸۸). همۀ این یافته‌ها مؤټد این نکته‌اند که هدف‌هاء سبک‌هاء و اعمال فرزنداری ممکن 


است پیوندهای مهمی با جهت‌گیری مذهبی داشته باشند. 


1. child rearing 
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اکثر پژوهش‌های مذکور به سنجش این امر پرداخته‌اند که فرزنداری تا چه حد در دین‌ورزی فرزندان 
شخص تأثیر می‌گذارد. نباید فراموش کنیم که دین هم می‌تواند در فرزنداری و روابط والد ‏ کودک مؤثر 
باشد (مثلاً پیرس و آکسین. ۱۹۹۸). شواهدی هم در دست است حاکی از این که فرزنداری خود می‌تواند 
در پدران تغییر مذهبی ایجاد کند (پالکوویتس و پالم ۱۹۹۸). 


دین و کودک‌آزاری 

در dao‏ گذشته. علاقة روزافزونی به پیوندهای ممکن ميان CRS‏ و کودک آزاری ! وجود داشته است (مثلاً 
حاکی از آن است که جهت‌گیری مذهبی محافظه کار و بنیادگرا با تمایل به استفاده از تنبیه جسمانی در 
پرورش کودک رابطه دارد (مثلاً الیسون و دیگران, ۱۹۹۶). گرون(۱۹۹۱) معتقد است که تمایل برخی 
گروه‌ها و افراد مذهبی به توجیه و تجویز استفاده از تنبیه بدنی در پرورش کودک سهم بسزایی در تسهیل 
کودک آزاری دارد. این عقیده چه درست باشد و چه نباشد» کودکآزاری {ols‏ با دین‌ورزی ملازماتی دارد. 
عجیب نیست اگر ژستی (۱۹۹۵) دریافت که کسانی که در کودکی مورد آزار جنسی کشیش‌ها قرار گرفته‌اند 
کمتر به روحانیت. کلیسای کاتولیک. و ارتباط با خدا اعتماد دارند (در مورد آزار جنسی به دست روحانیان 
بنگرید به فصل ۱۳). به همین ترتیب. دیگران نیز نتیجه گرفته‌اند که آزردگی جنسی در دور کودکی با 
کاهش مراتب دین‌ورزری (داکسی. پنسن. و ینسن. ۱۹۹۷؛ هال. ۵ ۱: استاوت - میلر. میلر و لانگنبرونر 

لیکن» برخی پژوهش‌گران نتیجه گرفته‌اند که کسانی که در کودکی آزار جنسی دیده‌اند ممکن است 
برای حمایت از خود به دین روی آورند (رینرت و اسمیت. ۱۹۹۷). يا دست کم ممکن است شواهدی دال 
احتمالاً این افزايش دین‌داری» چنان‌که پیش از این در ارتباط با نظرية دلبستگی یادآور شدیم. شکلی از 
جبراد " است. دیگران (گانگ ‏ فلینگ gag‏ کوانگ. و هونگ» ۲۰۰۰) دریافتند که گروهی از افراد که به 
سبب سوءاستفادة جنسی در دورة کودکی تحت روان‌درمانی بودند به لحاظ عملکرد معنوی با گروه 
دیگری که به دلایل دیگر تحت روان‌درمانی بودند تفاوتی نداشتند. لیکن, این هر دو گروه از لحاظ بهباشی 
معنوی نسبت به GLAS‏ که تحت روان‌درمانی نبودند نمره‌های کمتری به‌دست آوردند. 
تفاوت‌های جنسیتی در پاسخ به بدرفتاری دخیل‌اند» و عواملی از قبیل محیط مذهبی پیش و پس از 
بدرفتاری» و نیز نوع بدرفتاری, کسی که مرتکب آن می‌شود. و زمينة آن را هم باید در نظر گرفت. 


1. child abuse 2. compensation 
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یادداشتی دربارۀ کار روانکاوانه 

در ارتباط با این بحث. انبوهی از آثار نظری وجود دارند که از دیدگاه روانکاوانه نوشته شده‌اند» اما در این 
فصل کمتر به آنها پرداخته‌ايم. نظریه‌های فروید و یونگ در بحث مربوط به رشد مفاهیم خدا مطرح 
شده‌اند. لیکن معمولاً الزامات عام‌تری را که نظرية روانکاوی برای رشد مذهبی به ol pam‏ دارد (برای مثال» 
بنگرید به کولز. ۱۹۹۰؛ فیتسگیبونز ۱۹۸۷: ریتسوتو, ۰۱۹٩۱‏ ۲۰۰۱) مطرح نکرده‌ايم. از روانکاژ اریک 
اریکسون (۱۹۵۸» ۰۱۹۶۲ ۱۹۶۹) هم که نظریۀ رشد روانی -اجتماعی او را می‌توان مُدلی از رشد هد هبی 
تلقی کرد (رایت. ۱۹۸۲)» col‏ نکرده‌ايم. اگرچه تأثیر اریکسون oF‏ در کار دیگران آشکار است. Wee‏ فاولر 
در مفهوم‌سازی خود راجع به رشد ایمان از نظریۀ اریکسون بهره گرفته است. 

اگرچه این نظریه‌های روانکاوانه منابعی غنی از آرا واندیشه‌هایی را فراهم می‌آورند که به رشد مذهبی 
مربوط می‌شوند. ما در مجموع چندان توجهی به آنها نکرده‌ایم زیرا (۱) این نظریه‌ها پژوهش‌های تجربی 
زیادی پدید نیاورده‌اند؛ (V)‏ پژوهش‌هایی هم که در این حوزه صورت گرفته‌اند به علت دشواری‌های 
مربوط به عملیاتی کردن و آزمودن برخی مفاهیم روانکاوانه از درجة اعتبار ساقط شده‌اند؛ و (P)‏ نتایج این 
نوع بررسی‌ها تا حدودی مبهم و متضاد است. 


lS نمای‎ 

رویکردهای مفهومی تازه‌ای لازم است تا بررسی رشد مذهبی کودک جان تازه‌ای بگیرد. حوزة رشد 
مذهبی از bled‏ نظری بیش از حد دچار تراکم شده است. بویژه در عرص نظریه‌های مرحله‌ای که به رشد 
شناختی مذهبی مربوط می‌شوند. برای «آزمودن» این نظریه‌ها مقدار قابل توجهی پژوهش‌های همانند 
صورت گرفته است. اما برای فهم کل قضیه چندان کار منسجمی انجام نشده است. به‌علاوه» دربارة بسیاری 
از مسائل مربوط به رشد مذهبی در دورة کودکی یا Wel‏ پژوهش تجربی صورت نگرفته یا کمتر در این 
حوزه کاری انجام شده است. و برخی بررسی‌های مربوط به رشد مذهبی کمتر به سرا غکودکان رفته‌اند و 
بیشتر به نوجوانان بزرگ‌تر یا بزرگسالان جوان پرداخته‌اند. 

توصیف اصیل پیاژه از مراحل رشد شناختی در هدایت نظریه‌ها و بررسی‌های مربوط به رویش 
مذهبی اهمّیتی آشکار داشته است ت. شاید به علت درون‌ماية عمدتاً شناختی رویکردهای نظری» در 
تحقیقات تجربی مربوط به رشد مذهبی تا کید نسبتاً دقیقی بر شناخت وجود داشته است. انبوه دانشی که 
به دست آمده است در مجموع مؤید رشد الگوهای مربوط به تفکر مذهبی است که با مراحل رشد شناختی 
به معنای BIS‏ آن تقارن دارد. لیکن این تأکید بر رشد شناختی ممکن است ما را از توجه به بسیاری 
مسائل دیگر در رشد مذهبی کودک باز دارد. 

شواهدی در دست است که نشان می‌دهد هویت مذهبی. اخلاق. ایمان» تصاویر خداء و نیایش در 
کودکان همگی طی مراحلی بروز می‌کنند که تا حدّی مقارن با مراحل پیاژه‌ای است. در کلء سیر پیشرفت 
از ناتوانی در ادراک مفاهیم مذهبی در اوایل زندگی آغاز می‌شود و از دینی بسیار (per‏ محور می‌گذرد و به 
فهمی ملموس و عینی از دین» و سرانجام به نوعی دین‌داری انتزاعی‌تر و پیچیده‌تر می‌انجامد. 


۴ > روانشناسی دین 


مفهوم‌سازی‌های نظری دربارة رویش مذهبی به‌طور کلّی (الکایند» گلدمن)» و نیز دربارة رشد اخلاقی 
(کولبرگ) و ایمان (فاولر» ظاهراً بر اثر صورت‌بندی‌های پیاژه پدید آمده‌اند. بسیاری از تحقیقات دیگر هم 
دربارة رشد مذهبی (مثلاً تصاویر خداء مفاهیم نیایش) چارچوب پیاژه را مبنای بررسی‌های خود قرار 
داده‌اند. نتایج این تحقیقات پرشمار سودمندی Jol‏ شناختی پیاژه را در فهم جنبه‌های مختلف رویش 
مذهبی به اثبات رسانده‌اند. لیکن. علاوه بر دیدگاه‌های پیاژه‌ای» مفهوم‌سازی نظری و کارهای تجربي 
امیدبخش دیگری هم در روانشناسی دین پدید آمده است. Whe‏ تامینن توجه ما را به تجربۀ مذهبی 
کودکان جلب کرده. و کرکپاتریک توان نظرية دلبستگی را برای فهم جنبه‌های رویش مذهبی نشان داده 
است. 

به رغم تلاش‌هایی که برای انسجام تحقیقات در حوزه رشد مذهبی صورت گرفته است. ما با 
«شله‌قلمکاره‌ی از رویکردهای مختلف روبه‌روییم (رایش, ‏ ۰۱۹۹۳ ص (TA‏ این امر لزوماً چیز بدی 
نیست. زیرا چنین تنوعی محرک بسیاری از بررسی‌های گوناگون سودمند و خلاق تجربی دربارۀ رشد 
مذهبی بوده است. این بررسی‌ها اگر انسجام بیشتری پیدا کنند در نهایت به نظریه‌ای جامع‌تر دربارۀ دين 
در کودکی می‌انجامند. پژوهش‌های آینده در مورد رویش مذهبی ممکن است بسیاری راه‌های ثمربخش 
را در برابر ما بگشایند. نقش دین در هدف‌هاء سبک‌هاء و اعمال فرزنداری و پیامدهای ol‏ برای رشد 
کودک بویژه در این مورد نویدبخش است. 

ما پژوهش‌گران را ترغیب می‌کنيم که تلاش‌های خود را در عرصة رشد مذهبی کودک گسترش دهند. 
آنها مخصوصاً بايد الزامات نظریه‌های رشدی و اجتماعی - روانشناختی سنتی‌تر را در زمينة رشد مذهبی 
کودک در نظر داشته باشند - مثلاً نظرية اسناد (اسپیلکا و دیگران. ۱۹۸۵)» نظریه‌های نگرش (گرساچ و 
ویکمن. ۱٩۱۹؛ fam‏ ۱۹۹۴؛ هیل و تست ۱۹۹۲)» سازه‌های شخصیت (آلتمیر ۱۹۹۶؛ فرانسیس, 
۴ ) نظرية دلبستگی (کرکپاتریک, ۰۱۹۹۲ ۱۹۹۸ نظریة خوذناهمخوانی ' (هیگینزء ۱۹۸۹). نظرية 
طرح‌واره " (مکینتاش, ۱۹۹۵ و از این قبیل. ما باید از تنگنای رویکرد پیاژه‌ای به رشد مذهبی بگريزيم. 
امکان دارد که جهت‌گیری‌های مذهبي باطنی» ظاهری و طلب ( آلپورت و راس, ۱۹۶۷؛ بتسون و دیگران» 
۳ بنگرید به فصل ۲) در مراحل متوالی رشد پدیدار شوند (بتسون و دیگران ۱۹۹۳). به‌علاوه 
پیامدهای رشد مذهبی دورۀ کودکی برای خود کودکان» و نیز برای افراد و گروه‌های دیگر (مثلاً همسالان» 
پدر و yale‏ گروه‌های اجتماعی و ورزشی» مدارس)» مستلزم تحقیق و بررسی‌اند. 

این مسائل موجب شده است که پژوهش‌های قابل توجهی دربارۀ نوجوانان و بزرگسالان صورت 
بگیرد» آما در مورد کودکان پژوهشی به بار نیاورده است. به‌عنوان مثال, کارهای اخیر نشان می‌دهند که 
دین ممکن است بر رفتار خیالی کودک و تفسیر پدر و مادر از چنین رفتاری تأثیر بگذارد (تیلر و کارلسون, 
۰ در dine}‏ پژوهش‌های طولی دربارة مسائل مربوط به رشد مذهبی کودک همچنان کمبود 


1. 3F discrens gy 2. schema 


فصل چهارم: دين در کودکی + ۱۴۵ 


مشخصی وجود دارد. اگر بخواهیم از تنگناهای جدی پژوهش‌هایی که جنبة مقطعی دارند خلاص شویم. 
باید به پژوهش‌های طولی روی آوریم (گرساچ. ۱۹۸۸). به لحاظ تاریخی. در این عرصه هم با فقدان 
پژوهش‌های آزمايشي قوی مواجهیم (گرساچ. ۱۹۸۸). علاوه بر اینهاء بررسی‌هایی که به موضوعات مهجور 
در dines‏ رشد مذهبی کودکان (مثلاً شخصیت. تفاوت‌های جنسیتی. مسائل روش شناختی. کودک آزاری) 
پرداخته‌اند در خور توجه‌اند. باگوشه چشمی به این نکته که یافته‌های گوناگون را باید در هم ادغام کرد و 
به نتیجة مشخصی رسید. 

در قیاس با plo‏ عرصه‌ها در روانشناسی دین, انتشار کارهای تجربی جدید دربارة دين در کودکی 
نسبتاً کم بوده است. در ارتباط با جنبه‌های Gad,‏ دین چارچوب نظری غنی‌ای وجود دارد. که قبلاً در این 
فصل از آن سخن گفتیم. اما به جز چند استثنا (مثلاً مفاهیم خداء مسائل فرزنداری) با کمبود کار تجربی 
صرف روبه‌روییم. چرا؟ به یک علت. و آن این‌که پژوهش در مورد کودکان اغلب بسیار دشوارتر از 
بررسی‌های مشابهی است که دربار؛ بزرگسالان صورت می‌گیرند. مثلاً مسائل اخلاقی و å‏ مجوّزهای 
مربوط ممکن است برای پژوهش‌گران وقت‌گیر و فرساینده باشند. شاید لازم باشد که ابزارهای اندازه گیری 
جدید برای کودکان به‌وجود آیند. ممکن است لازم باشد بر عدة کارکنان پژوهشی بیفزاییم» و به آنها 
آموزش‌های بیشتری بدهیم تا مطمتن شویم که دستیاران پژوهشی برای کار باکودکان مناسب‌اند. تفسیر 
یافته‌های پژوهشی نیز می‌تواند مشکلآفرین باشد. زیرا تعیین اعتبار ابزارهای اندازه‌گیری اغلب دشوار 
است. و معنای پاسخ‌های کودکان هم همیشه روشن نیست. به عبارت ساده‌تر پژوهش با کودکان وقت‌گیر 
پرهزینه. و اجرای آن دشوار است. و پژوهش طولی که اتفاقاً سخت مورد نیاز است از این هم وقت‌گیرتر 
پرهزینه‌تره و مشک لآفرین‌تر است. 

سرانجام. باید اشاره کنیم که تأکید نظری عمده. که سال‌ها بر چارچوب پیاژه‌ای استوار بوده. اینک 
ملال‌آور شده است. ما به مسیرهای نظری تازه‌ای نیاز داریم. لیکن» در برخی عرصه‌های پژوهش دربارة 
دین در کودکی, باز هم نشانه‌هایی از تازگی و سرزندگی دیده می‌شود» و فرصت قابل توجهی برای محققان 
فراهم شده است تا به انواع مسائل مهم در این حوزه بپردازند. 


فصل ۵ 
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نوجوانی بحران ایمان است. 

بزرگسالان ظاهراً علاقَهُ نوجوانان را به دین امری بسیار ناچیز قلمداد می‌کنند. 
[KS]‏ در مجموع رفیق بدی است که از خلقت نیک خدا نشأت نمی‌گیرد بلکه در 
Y 2 ete ar ae‏ 

نیهیل - قدرت تخریب - ريشه دارد.... 

... شک Ld‏ ایمان نیست» جزئی از ایمان است. 

[کلیساها] در بند نگرش‌ها و عقایدی لایتفیرند که برای جوانان رنج و تضاد و 
دلسردی به بار می‌آورند؛ جوانانی که آن‌قدر باهوش هستند که به فرهنگ مدرن 
پاسخ دهند. آن نیست که اصول اخلاقی غلط باشند. بلکه نوجوان در حال رشد آنها 
را غلط می‌شمارد زیرا می‌بیند که این اصول سخت در گرو جزم‌های کودکانهاند ". 


اجتماعی‌سازی مذهبی 

جرا مردم به کاری که می‌کنند اعتقاد دارند؟ برخی از مردم گمان می‌کنند که عقاید مذهبی آنان از ملاحظة 
دقیق دیدگاه‌های مختلف و Sai‏ خودشان دربارة مسائل مذهبی سرچشمه گرفته‌اند. و ممکن است خیال 
کنند که این عقاید به پرورش خانوادگی تعلیم و تربیت» دوستان. بافت فرهنگی آنهاء و از این قبیلء ربطی 
ندارند. آنها گمان می‌کنند که چون در چیزها اندیشیده‌اند. به بهترین نتایج ممکن دربارۀ دين دست 
یافته‌اند. و به سبب نوع مَیْشی که دارند. در هر خانواده یا فرهنگی هم که بزرگ می‌شدند. باز به همان 
Ys ۱‏ افزوده‌ها از مۇلف انتت: ]¢-[ 

2. Nihil 


۴ این نقل قول‌ها بترتیب از منابع ذیل اقتباس شده‌اند: کمبل AAPA)‏ ص ۸۵۲)؛ برگمن (۲۰۰۱» ص ۴۶) بارت 
(۱۹۶۳ ص ۱۳۱)؛ تیلیش ( ۱۹۵۷ ص ۱۱۶)؛ و کتل AAPA)‏ ص ۱۸۹). 


۱۴۸ >< روانشناسی دين 


عقاید می‌رسیدند. عده‌ای دیگر گمان می‌کنند که به موجب الهام الاهی یا پيشينة تاریخی به «حقیقت» 
دسترسی ویژه دارند - یعنی خدا آنها را برگزیده است تا به «یگانه دین راستین» ایمان آورند. 

شواهد تجربی البته خلاف این نوع نگرش‌هایند. بررسی‌هاء یکی پس از دیگریء اهمّیت فرایند 
اجتماعی شدن را در تعیین عقاید مذهبی افراد نشان داده‌اند. به عبارت دیگر» محیط شما در شکل‌گیری 
نگرش‌های مذهبی و سایر دیدگاه‌هایتان سهم بسزایی دارد. اگر در خانوادۀ مسلمان معتقدی به دنیا آمده 
بودید» امروز احتمالاً به سوی مکه نماز می‌خواندید. اگر در میان مسیحیان پنتاکوستی ' بزرگ شده بودید. 
احتمالاً گاهی ژازگویی می‌کردید. اگر پدر و مادرتان ملحدانی ثابت قدم می‌بودند» احتمالاً شما امروز به 
خدا اعتقاد نمی‌داشتید. اگر در فرهنگ بومی خاضّی پرورش یافته og‏ احتمالاً به خدایان زیادی اعتقاد 
داشتید. 

در فصل‌های پیشین. در تبیین این نکته که چرا مردم مذهبی هستند le‏ مختلفی را مطرح کردیم. 
به همین ترتیب. دلایلی هم در مورد مبنای التزام مذهبی افراد مطرح شده‌اند» زیرا محیط می‌تواند از 
بسیاری جهات بر افراد تأثیر بگذارد. مثلاً نظرية محرومیت " که غالبا با کار گلاک و استارک (۱۹۶۶؛ 
زندگی باشد. نظریۀ منزلت بر آن است که التزام دینی ممکن است به لحاظ اجتماعی سودمند باشد زیر 
منزلت اجتماعی فرد را افزایش می‌دهد (برای مثال بنگرید به گود. ۱۹۶۸). BB‏ محلی‌گرایی " بر آن 
است که اجتماعات محلّی ممکن است معیارهای کاملاً مشخصی داشته باشند که التزام دینی را ترغیب 
کنند؛ کسانی که در بافت‌های فرهنگی متنوع‌تری زندگی می‌کنند از قید این‌گونه توقعات «محلی» نسبتاً 
آزادند. این نکته هم مطرح شده است که عقاید دست کم تا حدّی در ایجاد مشارکت و التزام مذهبی 
دخیل‌اند. سرانجام» رویکرد اجتماعی شدن بر نقش فرهنگ در آموزش عقاید و رفتارهای مذهبی به 
کودکان تأ کید می‌کند. 

عوامل خاض دیگری را هم به‌عنوان تعیین‌کنندة التزام دینی مطرح کرده‌اند. مثلاً رایان» ریگبی؛ و 
کینگ(۱۹۹۳) معتقدند که احساس گناه و ترس موجد دین‌داری‌اند؛ بریس, بتسون, آلتشتاتن. و استیونز 
(۱۹۹۴) دریافته‌اند که تنهایی به دین‌داری می‌انجامد؛ و اریکسون (۱۹۵۸) دین را به «بحران هویت» 
پیوند داده است که به گمان او در نوجوانی روی می‌دهد. این رویکردهای گوناگون در کمک به تبیین التزام 
دینی سودمند بوده‌اند. لیکن» در این فصل ما برای تبیین دین‌داری بر مبحث اجتماعی‌سازی تأکید 
می‌کنيم - رویکردی که حجم قابل ملاحظه‌ای از پشتوانۀ تجربی را سامان داده است؛ 9 تبیین‌های موجه 
ویژه‌ای را دربارة تأثیر مذهبی عرضه می‌دارد» که این تبیین‌ها با اندکی تفصیل بررسی شده‌اند. 


1. Pentecostal 2. deprivation theory 


3. status theory 4. localism theory 


فصل پنجم: اجتماعی‌سازی و انديشة مذهبی در نوجوانی و... + ۱۴۹ 


منظور از «اجتماعی‌سازی )0 در اين‌جا فرایندی است که از طریق آن فرهنگ (معمولاً به واسطة alge‏ 
آغازینش» نظیر پدر و مادر) افراد را ترغیب می‌کند که عقاید و رفتارهایی را بپذیرند که در آن 
فرهنگ‌هنجاری " و مورد انتظارند. این گونه اجتماعی‌سازی. چنان‌که رایان و دیگران (۱۹۹۳) یادآور 
کنده‌اتده شامل فرایند درونی‌سازی است: که فرد از طریق آن قاعده با ارزشی راکه زسما از بیرون تجویز 
شده است به قاعده یا ارزشی درونی تبدیل می‌کند» (ص (OAF‏ جانستون (۱۹۸۸) معتقد است که مردم 
دين خانواده یا فرهنگ خود را اصولاً به همان شیوه درونی می‌کنند که نقش جنسی خود زبان خود. یا 
سبک زندگی‌ای را می‌آموزند که متناسب با موقعیت اجتماعی و اقتصادی آنهاست. این بدان معتا نیست 
که مردم نمی‌توانند به شیوه‌های دیگری مذهبی شوند (مثلاً بنگرید به فصل ۱۱ دربارة تبڌل)» بلکه 
مقصود این است که اجتماعی‌سازی مبنای معمول دین‌ورزی در نوجوانی و بزرگسالی است. 

«نظریۀ اجتماعی‌سازی» واحدی در کار نیست. سنت‌های نظری مختلفی در علوم اجتماعی بر بررسی 
فرایندهای اجتماعی‌سازی مؤثر بوده‌اند. از جمله دیدگاه‌های روانکاوانه e‏ یادگیری اجتماعی» شناختی - 
رشدی و نمادین" - تعامل‌گرا / نقش‌آموزی " (بنگرید به اسلوتر دفو ۱۹۹۵). همة اینها در فهم ما از 
اجتماعی‌سازی دخیل بوده‌انده اگرچه ما بر آنیم که نظرية پادگیری اجتماعی در نگرش ما به فرایند 
اجتماعی‌سازی مذهبی اهمیت ویژه‌ای دارد. به گفتۀ باندورا(۱۹۷۷) نظرية یادگیری اجتماعی بر اهقیت 
مشاهدة دیگران و تقلید از آنهاء و نیز بر نقش تقویت" تأکید می‌کند. یکی از الزامات این رویکرد این است 
که دین‌داری نوعاً سخت تحت تأثیر محیط بلاواسطة فرد (بویژه پدر و Cale‏ است» و این تأثیر از راه دو 
فرایند تقلید" و تقویت اعمال می‌شود. 

برای عدّه‌ای پذیرش این واقعیت دشوار است که اگر در بافت فرهنگی متفاوتی به دنا می‌آمدند عقاید 
مذهبی آنان به احتمال قریب به یقین L]‏ آنچه هست] بسیار فرق می‌کرد. ولی این همان نکته‌ای است که 
شواهد مربوط به اجتماعی‌سازی مؤید آنند. البته باید توجه داشت که در این قاعده استثناهایی هم وجود 
دارند. لیکن» نخست باید فرایند اجتماعی‌سازی مذهبی را در دورة کودکی و نوجوانی بررسی کنیم؛ این امر 
ما را به بحث دربارة تفکر نوجوانان و جوانان در مورد دین» بویژه پرسش‌ها و تردیدهای مذهبی» و حل 
آنهاء می‌کشاند. سپس به بررسی فرایندهایی می‌پردازیم که به ترک کردن دین خانوادگی (ارتداد) منجر 
می‌شود» و در نگاه نخست ممکن است خلاف نظرية اجتماعی‌سازی به نظر رسد. سرانجام. به بررسی 
ره‌هایی می پردازيم که‌دین‌داری‌نوجوانان رااحتمالاً بارشد هویت «من» "' پیوندمی‌دهد. امامسألنخست 


این است کهاجتماعی‌سازی چرا و چگونه چنین SE‏ نیرومندی را بردین‌داری به جای‌می‌گذارد؟ 


1. socialization 2. normative 

3. internalization 4. psychoanalytic 
5. symbolic 6. interactionist 
7. role-learning 8. reinforcement 
9. modeling 10. ego 


۰ >< روانشناسی دین 


عوامل yi he‏ بر دین‌داری 
در کودکی و نوجوانی 

بسیاری از عوامل بیرونی توانایی این را دارند که بر دین‌داری افراد SE‏ بگذارند: پدر و مادره همسالان» 
مدرسه» نهادهای مذهبی, کتاب‌هاء رسانه‌های گروهیء و از این قبیل. اینها ممکن است فرد را مستقیماً از 
طریق تعالیم مذهبی سرراست یا اعمال مذهبی خانوادگی تحت تأثیر قرار دهند. نیز می‌توانند از بسیاری 
راه‌های غير مستقیم بر فرد ali‏ بگذارند مثلاً از ol,‏ مدرسه. ازدواج» انتخاب‌های شغلیء L‏ از طریق 
فرض‌های فرهنگی» تقلید دقیق. یا عدم مواجهه با موقعیت‌های جایگزین. مردم ممکن است از برخی 
عوامل اجتماعی‌سازی مذهبی آگاه باشند. اما از سایر عوامل کاملاً بی خبرند. کورنوال (۱۹۸۸) یادآور شده 
است که ادبیات اجتماعی‌سازی مذهبی tL‏ بر سه «عامل» اجتماعی‌سازی تأکید کرده است: پدر و ماد 
همسالان, و کلیسا. ما هر یک از اینها را به نوبة خود بررسی می‌کنيم. اما کلیسا (یا هر نهاد مذهبی دیگری) 
را صرفاً یکی از «سایر عواملی» به‌شمار می‌آوریم که گمان می‌روند بر فرایند اجتماعی‌سازی مذهبی 
مؤثرند. عامل دیگری هم که مورد پژوهش قرار گرفته و در این‌جا به آن می‌پردازيم آموزش است. 

گزارش ما درباره این عوامل بالقوه تأثیرگذار تا حد زیادی محدود به کار تجربی در مورد 
اجتماعی‌سازی مذهبی است. ادبیات مربوط به سنت‌های روان‌پویشی ‏ و روابط اشیا بویژه با توجه به 
نقش والدین در فرایند اجتماعی‌سازی» حجم وسیعی دارد. خواننده برای اطلاع از دیدگاه‌های دیگر دربارة 
این مسائل می‌تواند به منابع دیگر مراجعه کند (مثلاً بنگرید به کولز: ۱۹۹۰؛ ریتسوتو NAVA‏ ۲۰۰۱). 


تأثیر پدر و مادر 

والدین بر اجتماعی‌سازی فرزندان خود هم تأثیر مستقیم دارند و هم غیر مستقیم. و فرزندان به نوبة خود 
ممکن است از این تأثیر آگاه یا بی‌خبر باشند. از میان عوامل بسیاری که ممکن است در اجتماعی‌سازی 
Loo‏ باشند. والدین نوعاً مهم ترین عامل تلقی شده‌اند. شواهد روزافزونی در دست‌اند که نشان می‌دهند 
پدر و مادر Sb‏ قابل ملاحظه‌ای بر دین‌ورزی فرزندان خود dsj)‏ چه هنگامی که بچه‌های آنها 
کوچک‌ترند و چه وقتی که به نوجوانی و جوانی می‌رسند. 

برخی دانشمندان علوم اجتماعی Sts)‏ کورنوال و تامس» ۱۹۹۰) بر این باورند که تأثیر پدر و مادر در 
چارچوب خانواده» به‌عنوان نوعی «اجتماع مذهبی شخصی» روی می‌دهد که ممکن است از دين نهادینه 
کاملاً مستقل adh‏ این اجتماع کوچک. که والدین جزء اصلی آن‌اند با نفوذ در «روابط اجتماعی شخصی» 
به‌طور غیرمستقیم بر دین‌داری SE‏ می‌گذارد (کورنوال» ۱۹۷۸ ص ۴۴). این تأ کید بر اجتماعات مذهبی 
شخصی ممکن است در گروه‌هایی از قبیل مورمون‌هاء که اساس تجربی نتیجه گیری‌های کورنوال (مثلا 
۸ در مورد فرایند اجتماعی‌سازی مذهبی بودند. بیشتر به کار آید. البته خانوادة اصلی شخص به‌طور 


1. psychodynamic 2. object relations 


فصل پنجم: اجتماعی‌سازی و انديشة مذهبی در نوجوانی و... + ۱۵۱ 


ofall‏ در اجتماعی‌سازی و bga‏ عمل وی در شماری از نظام‌ها » و نه‌تنها دین» بسیار اهمّیت دارد 
(فریدمن. ۱۹۸۵؛ اسلوتر - دفو ۱۹۹۵). در این فصل نه‌تنها به تأثیر والدین در چارچوب «اجتماعات 
مذهبی شخصی؛» می‌پردازيم. بلکه سایر وجوه تأثیر آنان را در اجتماعی‌سازی هم بررسی می‌کنیم. 

کودکان, تا حذی. از نظر مذهبی زندگی حفاظت‌شده‌ای دارند؛ آنها شاید خبر نداشته باشند که ادیان 
دیگری هم در کار هستند. یا کسانی هم هستند که عقایدی غیر از عقاید ایشان دارند. والدین اغلب برای 
تعالیم مذهبی و سایر آموزش‌های خود «شنوندگان دست و پا بسته»ای دارند. مخصوصاً وقتی بچه‌ها 
کوچک ترند. نظریۀ یادگیری اجتماعی نشان می‌دهد که کودکان بشدت تحت تأثیر این مدل‌های نیرومند 
و مهم والدین و نیز پیامدهای تقویت " قرار می‌گیرند که آنها هم تحت سلطة پدر و مادرند (باندور؛ 
۷ شواهد بسیاری در تأیید این مطلب وجود دارند. و نظرية یادگیری اجتماعی را می‌توان اساس 
نظری فرایند اجتماعی‌سازی به‌شمار آورد. 

پی‌گيري مسألۀ تأثیر والدین در بررسی‌های مربوط به اجتماعی‌سازی مذهبی کار ساده‌ای نیست. 
برخی محققان فقط بر «حفظ ایمان» تأکید می‌کنند - یعنی D>‏ همراهی فرزندان با دین خانواده وقتی 
بزرگ‌تر می‌شوند. این تحقیقات legs‏ بر آن‌اند که حفظ ایمان خانوادگی باید تا do‏ زیادی نتیجة تأثیر 

۳ ve Poa g ao big a 

والدین باشد. So‏ پژوهش‌گران بر توافق نگرشي والد - کودک راجع به مسائل مذهبی و ple‏ مسائل 
تأ کید می‌کنند. با این فرض که هرچه توافق بیشتر باشد تأثیر پدر و مادر هم بیشتر است. عده‌ای دیگر هم 
به خوذ گزارش "های مستقیم تکیه می‌کنند و از کودکان و نوجوانان می‌خواهند که میزان تأثیر پدر و مادر را 
بر دین‌داری خود مشخص کنند. به همین ترتیب. برخی محققان از نوجوان‌های بزرگ‌تر و بزرگسالان 
خواسته‌اند که دربارة زندگی خود بیندیشند و بگویند که والدین (و سایر عوامل) تا چه حد بر دین آنها pe‏ 
بوده‌اند. 

هم این رویکردها اشکالات خود را دارند. مثلاً همانندی با یگ گروه مذهبی از نظر فرقه‌های مختلف 
ممکن است معانی مختلفی داشته باشد. و همواره شاخص خوبی برای تأثیر والدین نیست. توافق گرایشی 
والد -کودک لزوماً به این معنا نیست که تأثیر والد شدید است. و خوذگزارش‌ها و خاطرات افراد ممکن 
است مخدوش باشند. اما این رویکردهای مختلف. در مجموع. نحوةٌ pit‏ والدین را بر اجتماعی‌سازی 


بررسی‌های مربوط به «حفظ ایمان» 


هونسبرگر (۱۹۷۶) چند صد دانشجو را در کانادا مورد بررسی قرار داد که خانواده‌های آنها کاتولیک» عضو 


1. systems 2. reinforcement contingencies 


3. attitudinal 4. self-report 


۳ >< روانشناسی دین 


پرسیدند که تعالیم مذهبی پیشین را تا چه حد پذیرفته‌اند و در خانه‌های آنان تا چه حد بر دين تأکید 
می‌شده است. همبستگی Glee‏ این معیارها ۰/۴۴+ بود و نشان می‌داد که بر حسب گزارش خود 
دانشجویان هرچه ATE‏ بر دین در LE‏ دوران کودکی شخص بیشتر می‌بود احتمال پذیرش تعالیم 
مذهبی در سال‌های دانشگاه نیز افزايش می‌یافت. لیکن دانشجویان منونیت به نحو معنی‌داری بیش از 
دانشجویان کلیسای متحد پذیرای تعاليم مذهبی بودند (کاتولیک‌ها i>‏ وسط را داشتند» حتا پس از 
آن‌که تا کید نایکسان" بر تعالیم مذهبی در این گروه‌ها مورد وارسی قرار گرفت. این نشان می‌دهد که سایر 
عواملی هم که مختض گروه‌های مذهبی ویژه است ممکن است مهم باشند. 

مدل اجتماعی - شناختي تغییر مذهبی در نوجوانی (اوزوراک» ۱۹۸۹؛ بنگرید به قاب پژوهشی ۱ ۵) 
گویای این است که هم عوامل اجتماعی (نظیر تأثیر پدر و مادر یا همسالان) و هم متفیرهای شناختی 
(نظیر قابلیت فکری و پرسشگری وجودی) بر دین‌داری نوجوان تأثیر می‌گذارند. داده‌های اوزوراک 
(۱۹۸۹) مدل اجتماعی - شناختی راء بویژه با توجه به پیوند مثبت میان دین‌داری پدر و مادر و نوجوان» 
تأیید کرد و او نتیجه گرفت که پدر و مادر عوامل بسیار مؤثری در فرایند اجتماعی‌سازی مذهبی‌اند. لیکن 
تأثیر والدین بر دانش‌آموزان دبیرستان مشخص‌تر از تأثیر GUT‏ بر پاسخ‌گویانی به‌نظر می‌رسید که در سن 
رفتن به کالج بودند؛ این امر نشان می‌داد که تأثیر پدر و مادر در دورة انتقال از نوجوانی به بزرگسالی ممکن 
است کاهش whl‏ 
ta‏ 


قاب پژوهشی ۱ - ۵. عوامل مؤثر بر عقاید و التزام مذهبی در نوجوانی (اوزوراک. ۱۹۸۹) 


الیزابت اوزوراک یادآور شده است که برای تغییر عقاید و اعمال مذهبی در دورۀ نوجوانی تبیین‌های 
گوناگونی وجود دارند. Whe‏ گمان رفته است که تأثیر پدر و مادر» همسالانء یا دیگران ممکن است 
عوامل قدرتمندی باشند؛ «اضطراب وجودی» ممکن است عامل برانگیزنده‌ای باشد؛ یا (چنان که در 
فصل ۴ دیدیم) رشد شناختی می‌تواند محرک چنین تغییری باشد. اوزوراک بر آن شد که انواع تأثیرات 
ممکن را در چارچوب نوعی مدل اجتماعی - شناختی از تغییر مذهبی بیازماید. وی اظهار داشت که 
عوامل اجتماعی, بویژه پدر و ule‏ قدرتمندترین عواملی هستند که بر دین‌داری نوجوانان تأثیر 


می‌گذارند؛ نوعی abi‏ تاد" ندریجی عقاید مذهبی در مسیری که Gaus‏ در اوایل زندگی افراد پدید 
r ۳ ee ere ۰ 1‏ و 
می‌آید slau!‏ می‌شود؛ و عوامل شناختی‌ای از قبیل «پرسش‌گری وجودی » با کاهش التزام مذهبی در 


aa ee ۲‏ رم ey as‏ ; 3 
اوزوراک» پس از آزمون مقدماتی مواذش در مورد دانش‌آموزان کلاس‌های نهم و یازدهم. ۳۹۰ 
دانشآموز و فارغ‌التحصیل دبیرستان را از ناحية بوستون مورد بررسی قرار داد. آزمودنی‌ها عبارت 
بودند از ۱۰۶ دانشآموز کلاس نهم. ۱۵۰ دانشآموز کلاس یازدهم یا دوازدهم» و ۱۳۴ فارغ‌التحصیل 


ادامه دارد 


1. differential 2. polarization 


3. existential questioning 4. pilot-testing 


فصل پنجم: اجتماعی‌سازی و اندیشۀ مذهبی در نوجوانی و... + ۱۵۲ 


۵-۱ قاب پژوهشی‎ lio 


که درس خود را سه سال پیش در دو دبیرستان از سه دبیرستان مربوط به پایان رسانده بودند. هر 


شرکت‌کننده پرسشنامه‌ای را تکمیل می‌کرد که شامل طیف وسیعی از مواد و مقیاس‌ها بود دربارةٌ 

E à ۱ 8 ۲ é hee tN .‏ ۳ 
PIP‏ مذهبی» مشارکت و عقاید و تجربه‌های دیینی» پرسش‌گری وجودی» «اتصال 
اجتماعی» تأثیرات خانواده و همسالان, و تغییر مذهبی. 


داده‌ها نشان دادند که «اواسط نوجوانی برای بسیاری افراد دورهٌ تجدید نظر [مذهبی] است» ye)‏ 
(Fa‏ میانگین سن تغبیر حدود ۱۴/۵ سال بود. عوامل اجتماعی. epee‏ پدر و مادر» مهم‌نرین 
عوامل دین‌داری بودند. Whe‏ پیوندجویی و مشارکت مذهبی والدین با دین‌داری فرزندان iluh‏ مثبت 
داشتند. تأثیر همسالان (که بعداً در این فصل به آن خواهیم پرداخت) چندان روشن نبود. گرچه داده‌ها 
نشان دادند که آن هم با دین‌ورزی نوجوانان ارتباط دارد. عوامل شناختی هم سهمی در این ميان 
داشتند؛ پرسش‌گری وجودی‌تر و قابلیت فکر بیشتر با تغییر مذهبی در ارتباط بودند. اما این نکته فقط 
در مورد مسن‌ترین گروه (فارغ‌التحصیلان دبیرستان) صدق می‌کرد. به‌علاوه» داده‌ها ۳ می‌شد 
به‌صورت «دوقطبی» تفسیر کرد. چنان‌که مذهبی‌ترین شرکت‌کنندگان تغییر بیشتری را در جهت 
جانب‌داری از دین گزارش می‌کردند و شرکت‌کنندگانی که از کمترین حد دین‌داری برخوردار بودند 
گزارش دادند که دین‌ورزی آنان به مرور زمان کاستی گرفته است. 

آوزوراک نتیجه گرفت که «پیوندجویی والدین و ایمانشان به آن پیوندجویی به منزلۀ تکیه‌گاهی 
شناختی است که عقاید کودک به مرور زمان از آن پدید می‌آیند. پیوستگی " خانوادگی ظاهراً جرح و 
تعدیل اعمال مذهبی را محدود می‌کند اما بر عقاید. که در مسیر بلوغ هرچه بیشتر فردی می‌شوند. 
فشار کمتری وارد می‌آورد» (ص ۰ این بررسی مهم است زیرا تأثیر قدرتمند هر دو عامل 
اجتماعی و شناختی را در اجتماعی‌سازی مذهبی به ما یادآوری می‌کند. از این گذشته» نقش مهم 
والدین را در دین‌داری و تغییر مذهبی فرزندانشان نشان می‌دهد. 


بررسی‌های دیگر مشخص کرده‌اند که دین‌داری والدین شاخص خوبی برای دین‌داری نوجوانان و حتا 
فرزندان بزرگسال است. تحقیق بازجستی٩‏ دربارة دانش‌آموزان بزرگ‌تر دبیرستانی که کاتولیک بودند به 
این نتیجه انجامید که سه عامل مهمّی که بر دین‌داری نوجوانان مؤثرند عبارت‌اند از درک این‌که دين تا چه 
حد برای والدین اهمّیت jlo‏ 10 محیط مثبت خانوادگی. و فعالیت مذهبی خانواده (بنسون» بانگر. وود. گوئراء 
و agile‏ ۱۹۸۶). یک نمونة احتمالاتی gle”‏ شامل بیش از ۱۰۰۰ نوجوان آمریکایی نشان داد که دین‌ورزی 
پدر و مادر به نحو jlo gine‏ مبیّن عمل مذهبی نوجوان است (پاتوین و اسلون» ۱۹۸۵). مشارکت مذهبی 
پدر و مادرهای یهودی شاخص خوبی برای عقاید و اعمال مذهبی فرزندان نوجوان آنها بود (پارکر و گایرء 
۰ چنین تأثیری ممکن است تا بزرگسالی هم ادامه یابد؛ بررسی معلمان کالج معلوم کرد که حضور 

والدین آنها در کلیسا بهترین شاخص برای دین‌داری خودشان است (هوگ و کیتر» ۱۹۷۶). 
affiliation © 2, participation‏ .1 


3. connectedness 4. cohesion 


5. survey investigation 6. probability sample 


۴ >< روانشناسی دين 


به همین ترتیب. بررسی‌های بسیاری نشان داده‌اند که فرزندان خانواده‌هایی که پیرو فرقة مذهبی 
خاضی بوده‌اند بسیار تمایل دارند که از کودکی تا نوجوانی و اوایل بزرگسالی با آن فرقه هم‌رنگ شوند (مثلا 
آلتمیر و هونسبرگر, ۱۹۹۷ بیبی, ۱۲۰۰۱ هاداوی» ۱۹۸۰؛ کلوئگل» ۱۹۸۰؛ نیز بنگرید به بیت -هالامی و 
آرگایل» ۱۹۹۷؛ بنسون, داناهیو, و اربکسون؛ ۱۹۸۹). در مجموع, ظاهراً چندین متغیر مختلف در دين 
والدین به نحو معقولی معلوم می‌دارند که نوجوانان و جوانان تا چه حد دین خانوادگی را حفظ می‌کنند. 


بررسی توافق والد -کودک 
طی دهه‌های ۱۹۶۰ و ۰۱۹۷۰ رسانه‌های گروهی و دانشمندان علوم اجتماعی به مسألة «شکاف نسل‌ها» 
بسیار علاقه‌مند بودند که مقصود از آن «نوعی عصیان سازمان‌یافتة نوجوانان بر LS‏ والدین» بود که «یک 
جزء آن گویا تضاذ قابل ملاحظه میان نگرش‌های نوجوانان و طرز فکر پدر و مادرهای آنها بود» (هونسبرگر, 
۵ ص ۱۴ ۳). برخی پژوهش‌گران به این نتیجه رسیدند که حقیقتاً شکافی میان نسل‌ها وجود دارد 
(فریدنبرگ. ۱۹۶۹؛ تامس. (VIVE‏ عده‌ای دیگر مخالف این نظر بودند و عقیده داشتند که تفاوت‌های 
نگرشی ' والد - نوجوان نسبتاً ناچیزند (لرنر و اسپانیر, ۱۹۸۰) یا اصلاً وجود ندارند (کوپرسمیت. ریگان» و 
دیک. ۱۹۷۵؛ نلسن. D‏ ۱۹۸۱). توافق نگرشی My‏ - کودک هم بر سر هر مسأله‌ای فرق می‌کند. و بویژه 
نگرش‌های دینی ممکن است بیش از عرصه‌های دیگر در معرض توافق والد -کودک باشند (بنگتسون و 
ترول ۱۹۷۸). 
بررسی دانشجویان و پدر و مادرهایشان مؤیّد این گرایش اخیر است (هونسبرگر» 2 ۱۹۸۵). در 
مجموع. توافق نسبتاً نیرومندی بر سر عناصر اصلی دین‌داری وجود داشت. از جمله نمره‌های مربوط به 
مقیاسی که راست‌کيشي " عقاید مسیحی را اندازه می‌گرفت (همبستگی‌ها میان دانشجویان و مادرانشان 
۲۳ و ole‏ دانشجویان و پدرانشان ۰/۴۸ بود)» و گزارش‌های مربوط به بسامد حضور در کلیسا 
(همبستگی‌ها بترتیب ۰/۵۸ و ۰/۵۷ بود). به‌علاوه. توافق والد -کودک بر سر مسائل مذهبی نیرومندتر از 
توافق آنان دربارة مسائل دیگر (مثلاخوشبختی خوذسنجیده »سازگاری شخصی. افراط گرایی‌سیاسی) بود. 
تحقیقات So‏ دربارۀ سه گانه‌های مادر - پدر - نوجوان به نتایج مشابهی انجامیده‌اند. اگرچه روابط 
گاهی ضعیف‌اند. بررسی این گروه‌های سه‌گانه در خانواده‌های کاتولیک, تعمیدی » و متدیست"؟ 
نشان‌دهندة هماهنگی ضعیف تا متوسطی Ghee‏ پدر و مادرها و فرزندانشان در مورد معیارهای مذهبی 
(در باب مادران بیش از پدران) است. با پشتوانة اعتقادی ویژه که آشکارکنندة روابط قوی‌تر است (هوگ. 
پتریلو, و اسمیت» ۱۹۸۲). وقتی تأثیرات Alo‏ مذهبیء درآمد خانواده. و شغل پدر LS‏ گذاشته می‌شد. 
این روابط باز هم معنی‌دار باقی می‌ماندند. اگرچه هوگ و دیگران تأکید می‌کردند که عوامل فراخانوادگی 
attitudinal 2. orthodoxy‏ .1 


3. self-rated 4. Baptist 
5. Methodist 


فصل پنجم: اجتماعی‌سازی و انديشة مذهبی در نوجوانی و... + ۱۵۵ 


(مثلاً نحله) نیز در اجتماعی‌سازی مذهبی موثرند. در بررسی سه‌گانه‌های مادر - پدر - فرزند از 
خانواده‌های ظهوریون روز هفتم i‏ معلوم شد که توافق ملایمی بر سر یک سلسله ارزش‌های مذهبی و غير 
مذهبی وجود دارد. و در این مورد روابط میان فرزند و مادر به‌طور کی قوی‌تر از روابط میان فرزند و پدر 
بود (دادلی و دادلی. ۱۹۸۶). گلاس» بنگتسون, و دانم (۱۹۸۶) پژوهشی دربارة سه نسل از اعضای یک 
خانواده انجام دادند که جوان‌ترین آنان بین ۱۶ تا ۲۶ سال داشتند. آنها نتیجه گرفتند که هم در بین والد - 
فرزند و هم در میان والد - جد بر سر مسائل مذهبی و سیاسی توافق چشمگیری وجود دارد؛ این نکته 
نشان می‌داد که تأثیر والدین در این حوزه‌ها ممکن است تا بزرگسالی هم ادامه یابد. 

چنین یافته‌هایی که دال بر توافق ضعیف تا متوسط والد ‏ نوجوان بر سر مسائل مذهبی است البته 
«ثابت» نمی‌کند که پدر و مادر در حیات مذهبی فرزندان خود تأثیر مهمی دارند. اما این نتایج با داده‌هایی 
که از سایر رویکردها به‌دست آمده هماهنگ‌اند. که نشان می‌دهد والدین براستی در این مورد موْثرند. 
یقیناً اگر پدر و yl ple‏ بسزایی در رشد مذهبی فرزندانشان داشته باشند. انتظار می‌رود که دست کم 
همبستگی‌های ملایمی میان معیارهای نوجوان و دین‌داری والدین وجود داشته باشند. جالب این‌که در 
بررسی هونسبرگر a)‏ ۱۹۸۵)» پدر و مادرها در مورد عقاید و اعمال مذهبی فرزندان جوان خود 
برآوردگر cla’‏ نسبتاً dole‏ بودند. بجز فرزندانی که از آموزش‌های مذهبی خانوادگی دور مانده بودند. 
وقتی فرزندان مرتد شده (یعنی دین خانوادگی را ترک کرده) بودند. والدین به نحو معنی‌داری کمتر از 
زمانی که بجه‌ها بر دین خانواده باقی مانده بودند نمایان‌گر گرایش‌های مذهبی فرزندانشان بودند. این 
ممکن است نشان دهد که پدر و مادرها از تغییر نگرش نوجوانان و دور شدن آنها از دین خانوادگی نسبتاً 
ناآگه‌اند یاه چنان‌که بنگتسون و ترول (۱۹۷۸) گفته‌اند. پدر و مادرها تمایل دارند که تفاوت‌های میان 
خود و فرزندان نوجوانشان را کاهش دهند. 

به‌نظر می‌رسد که نوجوانان هم تمایل دارند والدین خود رامحافظه کارتر یا سنتی‌تر از آنچه خود پدر و 
مادرها گزارش می‌دهند بدانند (آکوک و بنگتسون, ۱۹۸۰). علاوه بر این» نوجوانان توافق نگرش میان پدر 
و مادر خود را بیش از آنچه badly‏ هست می‌پندارند. به همین ترتیب در جوانان نیز این تمایل دیده 
می‌شود که پدر و مادر خود رامحافظه کارتر و دارای توافقی نزدیک تر از آنچه واقعاً هست تلقّی کنند؛ تأثیر 
این بدفهمی‌ها بر فرایند اجتماعی‌سازی معلوم نیست. 

شایان ذکر است که یافته‌های این بررسی‌ها دربارة توافق والد - نوجوان در مجموع با 
مفهوم‌سازی ole”‏ اخیر دربارة نوجوانی همخوانی دارند؛ نوجوانی در معنای جدید زمان رشد و اجتماعی 
شدن نسبتاً پایداره و زمانی است که در ارزش‌ها و نگرش‌های والدین و فرزند نوجوان آنها شباهت قابل 
ملاحظه‌ای دیده می‌شود. این امر با مفهوم‌سازی سابق دربارة نوجوانی که آن را زمان شورش و عصیان و 


1. Seventh-Day Adventists ` 2. estimator 


3. conceptualization 
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مایة «شکاف نسل‌ها» می‌دانستند در تضاد است. بازتاب Cpl‏ تغییر نگرش را دربارة نوجوانی می‌توان مثلاً 
در مرور پیترسن (۱۹۸۸) بر ادبیات رشد نوجوان» و در کتاب‌های درسی تازه دربارة نوجوانی (مثلاً کاب 


who «(° ۰١ 


خود گزارش‌ها دربارةٌ تأثیر مذهبی 
در پژوهش پیشرویی که در Amo‏ ۱۹۴۰ صورت گرفت معلوم شد که در حدود دو سوم از نمونة دانشجویان 
هاروارد و رادکلیف گزارش کرده‌اند که با تعالیم پدر و مادر خود و آموزه‌های فرهنگی به مخالفت 
برخاسته‌اند (آلپورت. گیلسپی. و بانگ. ۱۹۴۸). لیکن این دانشجویان مشخص کردند که عوامل pe‏ در 
احساس نیاز آنها به شور و هیجان مذهبی عبارت‌اند از (درصد پاسخ‌گویانی که هر عامل را ذ کر کرده‌اند در 
پرانتز آمده است): پدر و مادر CFV.)‏ سایر افراد (/۵۷» ترس OV.)‏ کلیسا ).7+ CF‏ و قدردانی (/۲۷). 
پدر و مادر در رشد ible‏ مذهبی آشکارا نقش اساسی را به عهده داشتند. 

بررسی‌های تازه‌تر در مورد طیف وسیعی از گروه‌های سنی در آمریکای شمالی و جاهای دیگر تأیید 
کرده‌اند که پدر و مادر مهم‌ترین عامل دین‌ورزی به‌شمار می‌روند. هونسبرگر و براون(۱۹۸۴) از AVA‏ 
دانشجوی روانشناسی مقدماتی در دانشگاه نیو ساوت ولز | در سيدني استرالیا خواستند تا سه نفر را 
مشخص کنند که بیشترین تأثیر را بر عقاید مذهبی آنها داشته‌اند. پدر و مادرها آشکارا «برنده» بودند» زیرا 
FF‏ درصد پاسخ‌گویان آنها را مهم ترین عامل معرفی کردند (دوستان با ۱۵ در مرتبة دوم قرار داشتند). 
در بررسی‌های بعدی» هونسبرگر از چند صد دانشجوی یکی از دانشگاه‌ها ی کانادا (هونسبرگر» D‏ ۱۹۸۳) و 
۵ کانادایی سالمند FD)‏ تا ۸۸ ساله؛ هونسبرگر, ۱۹۸۵) خواست تا میزان تأثیری راکه ده منبع ممکن 
از لحاظ مذهبی در زندگی آنان بر جای نهاده‌اند مشخص کنند. هم دانشجویان و هم سالمندان مادرها و 
پدرهای خود را بترتیب در رتب اول و سوم قرار دادند. کلیسا مقام دوم را به دست آورد. 

نکتۀ عجیب دربارة این دو بررسی (هونسبرگرء 0 ۱۹۸۳ b‏ ۱۹۸۵) میزان توافق دانشجویان و 
سالخوردگان در رتبه‌بندی‌هایشان بود. افزون بر این. سالخوردگان عموماً بیش از دانشجویان گزارش 
کردند که عوامل طرفدار دین بر زندگی آنان تأثیر مطلق داشته‌اند؛ این pal‏ با یافته‌های حاصل از سایر 
بررسی‌های مقطعی (بنسون» ۱۹۹۲2؛ هونسبرگر» ۱۹۸۵۵) و بحث گروهي متخصصان دربارة سوئدی‌ها 
(همبرگ. (VIA)‏ هم جور درمی‌آمد. که همگی نشان‌دهند؛ افزایش دین‌ورزی در سال‌های بزرگسالی‌اند. 
به‌علاوه. رتبه‌بندی‌های by yo‏ به دانشجویان کانادایی SIS‏ شبیه رتبه‌بندی‌هایی بود که دانشجویان 
استرالیایی به دست دادند (هونسبرگر و براون. ۱۹۸۴). 

فرانسیس و گیبسون (۱۹۹۳) تأثیر والدین را بر نگرش‌ها و اعمال مذهبی ۳۴۱۴ دانش‌آموز دورة 
متوسطه در اسکاتلند (۱۱ تا ۱۲ و ۱۵ تا ۱۶ ساله) an‏ و اق Af,‏ در هر مقولة 
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سنی تقریباً برابر بود. معیارهای مستقل آغازین عبارت بودند از خوذ گزارش بسامد حضور در کلیساء و 
نمره‌های مربوط به مقیاس لیکرت‌گونة" ۲۴ ماده‌ای برای اندازه‌گیری نگرش نسبت به مسیحیت 
(فرانسیس, ۱۹۸۹2). Whe‏ نتیجه گرفتند که تأثیر پدر و مادر در ارتباط با حضور در کلیسا به‌طور کی 
مهم است. و این تأثیر ظاهراً در گروه‌های مسن‌تر افزایش می‌یابد. متناسب با یافته‌های هصونسبرگر 
a ۰۱۹۸۲۳۵(‏ ۱۹۸۵) و آکوک و بنگتسون AAYA)‏ ۱۹۸۰؛ نیز بنگرید به دادلی و دادلی. ۱۹۸۶). موّلفان 
مذکور هم به این نتیجه رسیدند که مادران به‌طور کلّی بیش از پدران بر دین کودک تأثیر می‌گذارند اما 
تأثیر مادر و پدر بر فرزندان هم‌جنس یعنی [دختر یا پسر] اندکی بیشتر بود. نیز تأثیر والدین در مورد 
دین‌ورزی آشکار (یعنی حضور در کلیسا) بیش از تأثیر آن در باب دین‌ورزی نهفته (یعنی نگرش نسبت به 
مسیحیت) بود. 

در دو بررسی دربارۀ زمینه ها نگرشی نسبت به نیایش» که در قاب پژوهشی ۵-۲ آمده است» 
فرانسیس و براون AIA)‏ ۱۹۹۱) نتیجه گرفتند که تأثیر والدین در ارتباط با حضور در کلیسا برای 
نوجوانانی که در انگلستان به مدارس رومن کاتولیک. انگلیکان» و غیر نحله‌ای می‌روند بیش از هر عامل 
دیگری است. حضور در کلیسا به digi‏ خود با نگرش نسبت به نیایش رابطة مثبت داشت. آنها نیزه مانند 
فرانسیس و گیبسون (VAAN)‏ دریافتند که مادران ظاهراً تأثیری بیش از پدران دارند. اگرچه وقتی پدر و 
مادر هر دو به کلیسا می‌رفتند تأثیر والدین شدیدتر بود. 


تأثیر مادر در مقابل پدر 

چنان‌که در بالا ذکر شد. برخی یافته‌ها نشان می‌دهند که مادران بیش از پدران در رشد مذهبی فرزندان 
خود موثرند؛ اما همه بررسی‌ها این حکم کلی را تأیید نمی‌کنند. کیرن و مونرو (۱۹۸۷) نتيجه گرفتند که 
پدران در مجموع موثرتر از مادران‌اند. و یافته‌های برخی بررسی‌های دیگر در این مورد مبهم بوده‌اند 
(بیکر - اسپری. ۲۰۰۱؛ بنسون, ویلیامز و جانسون» ۱۹۸۷؛ هوگ و پتریلوء ۱۹۷۸2 نلسن, ۱۹۸۰). اما 
شواهد به‌طور کلی نشان می‌دهند که مادران مؤثرتر از پدران‌اند (مثلاً هرتل و داناهیو, ۱۹۹۵؛ نیز بنگرید 
به بنسون. مسترز, و لارسون, ۱۹۹۷). مادران ممکن است نقش موثرتری در اجتماعی‌سازی مذهبی 
داشته باشند» زیرا در فرهنگ‌های غربی زنان به‌طور متوسط مذهبی‌تر از مردان‌اند (مثلاً دانلسون» ۱۹۹۹؛ 
فرانسیس و ویلکاکس, ۱۹۹۸)؛ در پرورش نیز زنان مسئولیت‌های بیشتری بر عهده می‌گيرند. (اسمیت و 
مکی ۱۹۹۵). مثلاً ممکن است عمدۀ مسئولیت را در مورد بردن بچه‌ها به کلیسا و آموختن دیدگاه‌های 
اساسی مذهبی به آنان به عهده گيرند. به همین سبب» عجیب نیست که Legs pope‏ بر این تصورند که 
مادرانشان تأثیر قوی‌تری بر دین‌داری آنها دارند. 

Likert-type scale .۱‏ در این مقیاس از پاسخ‌گوها می‌خواهند که میزان موافقت یا مخالفت خود با جمله‌ها را 


مشخحص کنند. این میزان ممکن است Sha‏ از ۳+ («بسیار موافق») تا ۳- («بسیار مخالف») را در بر بگیرد. 
predisposition‏ .2 


۸ روانشناسی دين 
z rc‏ 
قاب پژوهشی ۲ - ۵. تأثیر عوامل اجتماعی بر نگرش نسبت به نیایش 
(فرانسیس و براون. ۱۹۹۰ ۱۹۹۱) 


این دو بررسی به زمینه‌های تمایل به نیایش و آداب آن در ميان دو گروه سنی از نوجوانان انگلیسی 
می‌پرداختند. تحقیق نخست تقریباً ۵۰۰۰ دانش‌آموز ۱۱ ساله. و دومی حدود ۷۰۰ دانش‌آموز ۱۶ 
ساله را در بر می‌گرفت؛ daa‏ دانشآموزان به مدارس کاتولیک رومی, کلیسای انگلستان, یا مدارس 
دولتی غير نحله‌ای می‌رفتند. شرکت‌کنندگان. علاوه بر گزارش دربارة رفتارهای مذهبی خود و 
والدینشان مقیاسی شش مادّه‌ای را تکمیل کردند که نگرش آنان را نسبت به نیایش می‌سنجید (مثلا 
«نماز خواندن خیلی به من کمک می‌کند»). 

نتایج نشان دادند که در ارتباط با کلیسا رفتن فرزندان در هر دو گروه سنی والدین عوامل 
نیرومندی بودند. اگرچه مادران پیوسته تأثیری بیش از پدران داشتند. لیکن شواهدی هم وجود 
داشتند حاکی از Soul‏ در مورد ۱۶ ساله‌ها تأثیر والدین بر نیایش کودکان کاهش و تأثیر کلیسا 
افزایش می‌یابد. پس از آن‌که سایر عوامل بررسی شدند. معلوم شد که رفتن به مدارس کاتولیک رومی 
یا کلیسای انگلستان ظاهراً تأثیری در عمل نیایش نوجوان ندارد؛ لیکن, تأثیر مدارس کلیسای 
انگلستان بر نگرش به نیایش Sail‏ منفی بود. 

مولفان مقالة خود را در ۱۹۹۱ با این سخن به GLY‏ بردند که یافته‌های GUT‏ «اهمّیت جدی گرفتن 


یادگیری اجتماعی یا تفسیرهای مبتنی بر مدل‌سازی " را درباره نیایش تأیید می‌کند. کودکان و 


نوجوانانی که نیایش می‌کنند Falls‏ این کار را بیشتر بر اساس آموزش مستقیم یا الگوپذیری ضمنی 
از Sul pla‏ خود و جماعت Luu‏ انجام می‌دهند نه به‌نحوی خودانگیخته و بر حسب پویش‌ها یا 


نیازهای رشدی» (ص ۱۲۰). 


لیکن کاملاً امکان دارد که پدران هم سهم مهمی در این glee‏ داشته باشند بویژه تا جایی که 
نگرش‌های مذهبی آنان با نگرش مذهبی مادران و کلیسا هم‌ساز یا ناساز است. پدران ممکن است 
سرمشق دین‌ورزی پیوسته یا انکار دین پس از اجتماعی‌سازی مذهبی آغازین باشند. بنابراین پدران و 
مادران ممکن است در اجتماعی‌سازی فرزندانشان به نحوی نقش‌های متفاوت داشته باشند. و به 


شیوه‌های گوناگونی در دوره‌های مختلف بر آن تأثیر بگذارند. مثلاً بررسی ۴۰۰ خانواده در نواحی 
روستایی آیووا نشان داد که پدر و مادر هر دو در انتقال دین به فرزندان نقش مهمی دارند (بائو ویتبک. 
هویت. و کنگر, ۱۹۹۹ اما وقتی نوجوانان تصور می‌کردند که والدینشان عموماً پذیرای فرزندان نوجوان 
خویش‌اند. تأثیر مادران بر حسب گزارش‌هاء بویژه در مورد پسران» بیشتر بود. نتایج متضادی که راجع به 
اهمّیت نسبی مادرها و پدرها در اجتماعی‌سازی مذهبی در ادبیات روانشناختی دیده می‌شوند ناشی از 


این‌گونه تفاوت‌های ظریف‌اند. 


1. modeling 
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سایر جنبه‌های فرزنداری 
در کنار تحقیق بائو و دیگران (۱۹۹۹)» شماری از بررسی‌ها نشان داده‌اند که کیفیت ارتباط جوانان با 
والدین نیز بر اجتماعی‌سازی مذهبی موثر است. Mie‏ در تحقیقات گروهي متخصصان طی سال‌های 
۵ تا ۰۱۹۸۲ فرزندانی که گزارش می‌دادند که در دوران دبیرستان رابطة گرم و نزدیکی با والدین خود 
داشته‌اند کمتر امکان داشت که در برابر تعالیم مذهبی طغیان کنند (ویلسون و شرکت. cog eds VIVE‏ 
داده‌های طولی وبلسون و شرکت را به این نتیجه رساندند که «فقدان نزدیکی و پیوند میان والدین و 
فرزندان شکاف مذهبی ایجاد کرده است نه اين‌که تفاوت مذهبی موجب ضعف ارتباط شده باشد» (ص 
۵ دیگران هم به نتایج مشابهی در مورد اهمّیت Aba!‏ عاطفی بین والدین و نوجوانان دست یافته‌اند 
(مثلاً دادلی؛ ۱۹۷۸؛ هرتسبرون, ۹۹۳ ۱؛ هوگ. پتریلو, و اسمیت. ۱۹۸۲؛ نلسن» ۱۹۸۰؛ UT‏ و بویس؛ 
9 مایرز (۱۹۹۶) با پدر و مادرها و فرزندان بزرگسال آنها مصاحبه کرد» و نتیجه گرفت که عوامل 
دین‌ورزی فرزندان عبارت‌اند از دین‌ورزی والدین» کیفیت ارتباط خانوادگی, و ساختار سنتی خانواده. 

لیکن علت و معلول هميشه مشخص نیستند. اغلب نویسندگان halb‏ بر آن‌اند که کیفیت خوب روابط 
خانوادگی «علت» افزايش دین‌ورزی در فرزندان است. البته اگر والدین خود غیر مذهبی باشند. کیفیت 
خوب روابط خانوادگی ممکن است «علت» کاهش دین‌ورزی در فرزندان باشد. اما برودی» استونمن. فلور 
(۱۹۹۶) از بررسی کودکان آفریقایی - آمریکایی ٩‏ تا ۱۲ ساله و پدر و مادرهای آنها در نواحی روستایی 
جنوب آیالات متحده نتیجه گرفتند که جای علت و معلول عوض می‌شود. یعنی برودی و دیگران دریافتند 
که هرچه پدر و مادر مذهبی‌تر باشند» روابط خانوادگی نزدیک‌تر و منسجم‌تر است و دعوا و اختلاف میان 
پدر و مادر هم کمتر است. برای پی بردن به مسیر روابط cle‏ و معلولی به پژوهش‌های بیشتری در این 
حوزه نیاز داریم. 

به همین ترتیب رفتار و ارزش‌های کلی‌تر پدر و مادر بر برخی جنبه‌های فرایند اجتماعی‌سازی 
مذهبی تأثیر می‌گذارد. پژوهش نشان داده است که ارزیابی والدین در باب فرمان‌برداری با مواضع كلامي 
ظاهرگرایانة GUT‏ در مورد کتاب مقس یعنی این عقیده که انسان ذاتا گناهکار است. و با نگرش تنبیهی 
ایشان نسبت به گناهکاران در ارتباط است (الیسون و شرکت. ۱۹۹۳). ناهماهنگی Win)‏ جر و بحث و 
دعوای) والدین نیز ظاهراً مانع انتقال دین‌ورزی به نسل‌های متوالی است (نلسن» ۱۹۸۱۵). به‌علاوه. 
چنان‌که در فصل ۴ آمد. ارزش‌هاء اهداف و آعمال فرزنداری بزرگسالان ممکن است پیامدهایی برای 
جهت‌گیری مذهبی کودکان داشته باشند (مثلاً دانسو هونسبرگر و پرات» ۱۹۹۷؛ نیز بنگرید به فلور و 
کناپ» ۲۰۰۱). 

هرچند روشن است که والدین در فرایند اجتماعی‌سازی مذهبی نقش مهمی دارند. این رابطه همواره 
رابطة ساده‌ای نیست. رفتاره سبک فرزنداری, اهداف نگرش‌هاء و ارزش‌های والدین» و نیز چگونگی ارتباط 
آنان با فرزندانشان» ممکن است اجتماعی‌سازی مذهبی فرزندان را تسهیل کند يا مانع آن شود. متأسفانه, 


۱۶۰ + روانشناسی دين 


دربارة bagly‏ ظریف میان زندگی خانوادگی و دین پژوهش کمی صورت گرفته است (کورنوال و تامس. 
۰ دانتونیی نیومن» و رایت. ۱۹۸۲). 


تأثیر پدر و مادر: خلاصه 

همة رویکردهای مختلف به بررسی تأثیر والدین در فرایند اجتماعی‌سازی مذهبی به نتیجه‌ای واحد ختم 
می‌شوند: yay‏ و مادرها در تحول نگرش‌ها و اعمال مذهبی فرزندانشان نقش بسیار مهمی دارند. در وآقع؛ 
معدودی از پژوهش‌گران در این نکته مناقشه می‌کنند که پدر و مادرها در این مورد مهم‌ترین تأثیر را 
دارند. pls‏ کسانی هم که ادبیات مربوط به این امر را مرور کرده‌اند به نتایج مشابهی رسیده‌اند (مثلا 
بتسون, شوتنراد. و ونتیس, ۱۹۹۳؛ بنسون و دیگران, ۱۹۹۷؛ براون, ۹۸۷ ۱؛کورنوال» ۱۹۸۹). لیکن؛ معلوم 
شده است که تأثیر والدین گاهی بیشتر غیر مستقیم است تا مستقیم (اریکسون, ۱۹۹۲؛ کورنوال, ۱۹۸۸؛ 
کورنوال و تامس» ۱۹۹۰). مثلاً پدر و مادرها تا حدی «مدیرانی» هستند که «تأثیرات دیگران» را که 
فرزندانشان در معرض آنها هستند مهار می‌کنند (مثلاً از طریق حضور در کلیساء یا انتخاب مدارس 
مذهبی به جای مدرسه‌های عرفی C‏ و اینها به نوب خود ممکن است به نحوی بر دين بچه‌ها تأثیر 
بگذارند. به‌علاوه» جنبه‌های گوناگون رابطة مادر - پدر و والد نوجوان ممکن است بر میزان تأثیر والدین بر 
دین فرزندان مؤثر idl‏ و ثبات و تفاهم مادر -پدر نیز ظاهراً میزان پذیرش آموزه‌های مذهبی والدین را 
افزايش می‌دهد (بنسون و دیگران» ۱۹۸۹). 


th‏ همسالان 
برخی مؤلفان نتیجه گرفته‌اند که گروه‌های همسال به‌طور کلی تأثیر مهمی بر نوجوانان دارند (آلپورت 
۰ بالک. ۱۹۹۵ اسپرینتال و کولینز, ۱۹۹۵)» اما در مورد تأثیر همسالان بر دین‌داری تحقیقات 
نسبتاً کمی صورت گر فته‌اند. کسانی که در این‌باره تحقیق کرده‌اند گزارش می‌دهند که همسالان تأثیر 
نسبتاً کمی بر دین‌ورزی نوجوانان دارند. چنین بررسی‌هایی تقریباً همواره متکی بر خودگزارش‌هایی در 
باب تأثیر همسالان هستند. و جهت تأثیر (مثبت یا منفی) همیشه مشخص نیست. 

در بررسی ۳۷۵ جوان استرالیایی ۱۶ تا ۱۸ ساله تأثیر والدین و همسالان با هم مقایسه شد (دووس, 
۳ متناسب با برخی پژوهش‌های پیشین (بنگتسون و ترول, ۱۹۷۸)» این نتیجه به‌دست آمد که در 
مورد عقاید مذهبی تأثیر والدین بیشتر است. و خارج از قلمرو مذهبی (مثلاً در ارتباط با خوذ‌پنداره") 
همسالان wil‏ بیشتری دارند؛ لیکن» دووس دریافت که همسالان بر عمل مذهبی هم تا حڈی مؤثرند (نیز 
بنگرید به هوگ و پتریلو, a‏ ۱۹۷۸). اریکسون (۱۹۹۲) نیز دریافت که تأثیر همسالان در دین‌داری 
نوجوانان نسبتاً ناچیز است. اما این نکته را هم یادآور شد که شيوة اندازه گیری تأثیرات ممکن است طوری 
باشد که تأثیر همسالان را پنهان کند؛ علاوه بر این جدا کردن تأثیر همسالان از آموزش مذهبی SIS‏ 


1. secular 2. self-concept 


فصل پنجم: اجتماعی‌سازی و انديشة مذهبی در نوجوانی و... + ۱۶۱ 


دشوار است. زیرا آموزش مذهبی خود حاوی زمینه‌ای «اجتماعی و دوستانه؛ است (ص ۱۵۱) که ممکن 
است موجب نوعی تأثیر همسالان باشد. 

به همین شکل» بررسی‌های هونسبرگر b ۰۱۹۸۳ D)‏ ۱۹۸۵) دربارۀ خوذسنجی ' تأثیرات مذهبی در 
کانادایی‌ها نشان داد که در ميان ده عامل بالقوه دوستان در پایین فهرست ala‏ دی زان در ردیف 
پنجم و برای کانادایی‌های مسن تر در ردیف دهم) جای دارند. اوزوراک(۱۹۸۹) نتیجه گرفت که همسالان 
بر دین‌داری نوجوانان تأثیر می‌گذارند. گرچه این ارتباط تا حدی پیچیده است و در ساية تأثیرات مهم‌تر 
والدین قرار می‌گیرد. سایر پژوهش‌گران اهمّیت بی‌چون و she‏ والدین را در اجتماعی‌سازی مذهبی 
تأیید کرده‌اند» اما شواهدی هم یافته‌اند حاکی از این‌که دین‌ورزی دوستان فعلی دانشجویان نوعی عامل 
تقویت‌کنندۀ تکمیلی است (رابرتس. کوک. جانسون» ۲۰۰۱). در تحقیقی ا نتیجه به دست آمد 
که همسالان و خانواده هر دو در دین‌داری نوجوان مؤثرند (کینگ. فارو و رات» ۲۰۰۲). 

البته تأثیر همسالان ممکن است در برخی حوزه‌های دین شدیدتر از تأثیر GUT‏ در سایر حوزه‌های 
دین باشد. مثلاً همسالان ممکن است تأثیر کمی بر معیارهای مشخص دین مثل بسامد رفتن به کلیسا 
داشته باشند. اما در ارتباط با مشارکت گروهی و خشنودی از آن مشارکت تأثیر بیشتری دارند (هوگ و 
و پسر و دوستی‌های دگرجنس‌گرا . مثلاً بویژه برای نوجوانانی که از اقلیت‌های مذهبی‌اند نگرش‌های 
دین‌بنیاد نسبت به مراودات میان‌دینی " ممکن است آغازگر نوعی فرایند پالایش در انتخاب شریک 
جنسی باشد (مارشال و مارکستروم - آدامزء ۱۹۹۵). این پالایش ممکن است به digs‏ خود بر تعامل و 
تأثیری که شرکای جنسی از لحاظ دین بر یکدیگر می‌گذارند (یعنی نوعی تأثیر همسالان) Sho‏ باشد. 

بررسی‌های مربوط به این حوزه معمولاً متکی بر خوذ گزارش‌اند؛ لیکن در این میان یک آزمایش 
میدانی غیر معمول صورت گرفته است «کثری» ۱۹۷۱). در این آزمایش ۲ دانش‌آموز کلاس هفتم را از 
مدارس کاتولیک به‌طور تصادفی در سه گروه جای دادند: طرفدار دین» ضد دین, یا خنثا (گروه گواه). 
همدست "ها (پسران «شاگرد اول» که در همان کلاس‌ها جزو شرکت‌کنندگان بودند) همکلاسی‌های خود را 
ترغیب می‌کردند که سخنان راهبه‌ای را در مورد این‌که «چرا آدم کاتولیک باید هرروز به مراسم عشای 
ربانی برود» رد یا قبول کنند. سپس حضور عملی دانش‌آموزان در GLEE‏ ربانی بررسی و معلوم شد که 
همدستان پسر در این مورد بر همسالان خود تأثیر نهاده‌اند اما فقط بر دختران. البته تأثیر همسالان در 
این بررسی بسیار ویژه و کوتاه‌مدت بود؛ باید مراقب باشیم که این تأثیر گذرا را با تأثیرات BAS‏ 
بلندمدت‌تر و پیچیده‌تر همسالان اشتباه نگیریم. 

سرانجام. نباید تصور کنیم که تأثیر همسالان فقط به دین کودک و نوجوان مربوط می‌شود. آلسون 
(VIAN)‏ دریافت که در پنج جماعت تعمیدی. تعداد و کیفیت دوستی‌ها با تصمیم بزرگسالان برای 


پتریلو ۱۹۷۸۵). افزون بر این» تأثیر همسالان احتمالاً پیچیده است. مخصوصاً در ارتباط با روابط دختر 


1. self-rating f 2. heterosexual 


3. interfaith 4. confederate 
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پیوستن به یک نحله یا ترک آن رابطة استواری دارد. و پاتیم (۲۰۰۰) نشان داده است که کسانی که به 
گروه‌های مذهبی تعلق دارند در زندگی خود دارای تعهدات و روابط اجتماعی بیشتری هستند؛ این 
افزایش تعامل اجتماعی ممکن است بر میزان تأثیر همسالان بیفزاید. متأسفانه. به جز پژوهش‌هایی که 
b o‏ $ شبکه‌های دوستی انجام شده. تحقیقات کمی در مورد تأثیر احتمالی همسالان بر دین‌داری 


بزرگسالان صورت گرفته است. 


آیا آموزش تأثیری دارد؟ 

th‏ رکالج 
میزان تأثیر آموزش بر اجتماعی‌سازی مذهبی موضوعی بحث‌برانگیز بوده است. بررسی‌های آغازین در 
مجموع به این نتیجه رسید که آموزش, بویژه lS‏ عقاید مذهبی دانشجویان را «تعدیل؛ می‌کند. مثلا 
مرور بیش از چهل تحقیق فلدمن (۱۹۶۹) را به این نتیجه رساند که این بررسی‌ها 

عموماً بیان‌گر تغییرات معتدلی هستند به این معنا که دانشجویان قدیمی» در قیاس با دانشجویان تازه‌نفس, تا 

حدودی تعصب کمتری دارندء کمتر بنیادگرا یا پیرو جهت‌گیری مذهبی سنتی هستند تا حدی در مورد هستی و 

نفوذ باری تعالی بر آن شکاک‌ترند تمایل بیشتری دارند که خدا را در قالب‌های غیر شخصی تصور کنند» و 

کلیسا را به‌عنوان نهاد کمتر با نظر موافق می‌نگرند. اگرچه این روند در کل 8599 تحصیل وجود دارده لیکن این 

تغییرات معتدل چندان بارز نیستند» و در تقریبا یک سوم مواردی که نشان‌دهندة کاهش موافقت با دین‌ند. 

تفاوت‌هاً به لحاظ آماری معنی‌دار نیستند. (ص ۲۳) 

سایر بررسی‌کنندگان (مثلاً پارکر» ۱۹۷۱) نیز نتیجه گرفته‌اند که تغییر مذهبی در طول سال‌ها ی IS‏ 
بویژه در نخستین سال. ممکن است قابل ملاحظه باشد. لیکن ما باید در مورد این روندهای (متوسط) 
مربوط به کاهش دین‌داری محتاط باشیم. زیرا این روندها ممکن است تغییر اساسی برخی دانشجویان را 
در جهت مخالف از چشم ما دور نگه دارند (فلدمن و نیوکم. ۱۹۶۹). به‌علاوه. اگر تغییر رخ می‌دهد. آموزش 
خود لزوماً علت تغییر نیست. دور شدن از دین سنتی ممکن است بخشی از تغییرات رشدی یا مربوط به 
دورة بلوغ باشد. یا شاید از این واقعیت ناشی شود که برخی دانشجویان در واقع برای نخستین بار از زیر 
سلطة والدین بیرون می‌آیند. شاید هم این‌گونه تغیبرات بازتاب تأثیر همسالان یا ناشی از تمایل 
دانشجویان کمتر مذهبی L)‏ بیشتر پرسش‌گر) به حضور در کالج (و نه ترک کردن آن» یا دست کم اجتناب 
از اشتغالات مذهبی پردیس باشد. مَدسن و ورنون (VAAN)‏ دریافتند که دانشجویان مذهبی‌تر بیشتر 
تمایل دارند که در فعالیت مذهبی پردیس شرکت کنند (که البته تعجبی ندارد). نکتة مهم‌تر این بود که 
دانشجویانی که در گروه‌های مذهبی پردیس شرکت داشتند تمایل بیشتری به تعصب مذهبی نشان 
می‌دادند. اما میزان تعصب کسانی که مشارکت مذهبی نداشتند در طول دورة کالج کاهش می‌یافت. این 
هم امکان دارد که تأثیرات ظاهری کالج در حقیقت مرهون عوامل دیگر, نظیر زمینة مذهبی باشد (هوگ و 
کیتر, CV AVE‏ مثلاً زیبن (۱ ۰ ۲۰) در یک بررسی مربوط به هلند دریافت که تأثیر آموزش بر انواع متغیرهاء 
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از جمله اعتقاد مذهبی و حضور در کلیساء تا حد زیادی بیش از حد برآورده شده است لیکن تأثير زمينة 
خانوادگی را نادیده گرفته‌اند. 

افزون بر این» در ده ۱۹۷۰ بتدریج بررسی‌هایی صورت گرفتند که نشان می‌دادند نتیجه‌گیری 
قلدمن چندان هم درست نیست و چنان نیست که تحصیل د ر کالج کلاً موجب دوری از دین سنتی بشود. 
مثلاً هونسبرگر(۱۹۷۸) در مورد بیش از ۴۵۰ دانشجوی کانادایی به بررسی مقطعی دست زد و به پژوهش 
Job‏ جداگانه‌ای در مورد بیش از ۰ دانشجو از سال اول تا سال سوم تحصیلیشان پرداخت و در میانة 
سال دوم نیز نیمی از این digas‏ طولی را باز مورد سنجش قرار داد. داده‌های او کمتر مؤید این نکته بودند 
که دانشجویان مجموعاً در سال‌های دانشگاه بتدریج از دین فاصله می‌گیرند. تنها یافتة مشخص در هر دو 
بررسی این بود که دانشجویان سال‌های سوم و چهارم کمتر از دانشجویان سال اول به کلیسا می‌روند. 
بتابراین کاهش اعمال مذهبی cb‏ سال‌های کالج تا حدی تأیید می‌شده اما این تغییر به سایر اعمال (مثلا 
میزان نیایش» یا به نمره‌های مربوط به یک سلسله معیارهای عقیده مذهبی, تعمیم نمی‌یافت. سرانجام. 
معیارهای «تغییر متوسط» چنان نبودند که تغییر مذهبي غالب یاعجیب فرد را در جهات متفاوت نفی کنند. 

هونسبرگر معتقد بود که تغییر مذهبی مربوط به کالج شاید بیشتر ویژگی دهة ۱۹۶۰ بوده باشد» زیر 
بررسی‌های بعدی Whe)‏ هیستینگز و هوگ» ۱۹۷۶؛ پیلکینگتون» پوپلتون» گولد. و مک‌کورت. ۱۹۷۶) نیز 
نشان‌دهندة تفییری اندک يا اصلاً عدم تغییر بودند. در واقع» موبّری و هوگ(۱۹۸۶) نتیجه گرفتند که دهۀ 
۱ تا ۱۹۷۱ شاهد گرایش‌های چشم‌گیری به سوی لیبرالیسم ' در بین دانشجویان کالج بوده است. اما 
dao‏ بعدی (۱۹۸۲ ۰ ۱۹۷۱) شامل تغییری اندک در جهت مخالف (به سوی محافظه کاری " و نگرش‌های 
اخلاقی سنتی) og‏ سرانجام. هونسبرگر (۱۹۷۸) بر آن شد که تغییر مذهبی به احتمال قوی‌تر در 
سال‌های دبیرستان روی می‌دهد. و شاید وقتی دانش‌آموزان به دورة کالج می‌رسند نسبتاً کامل می‌شود - 
نظری که پژوهش‌های دیگران هم (فرانسیس, ۱۹۸۲ سادرلند» ۱۹۸۸) آن را تأیید کردند. لیکن» برخی 
مژلفان همچنان بر این عقیده بوده‌اند که آموزش عالی دست کم تأثیرات غیرمستقیمی بر دین‌داری 
جوانان دارد ۔ مثلاً از راه ترغیب شکاکیت و نوعی نسبیت مذهبی و اخلاقی (مثلاًهاداوی و روف» ۱۹۸۸). 


تحصیل در مدارس دینی 

برخی پژوهش‌ها مدارس دولتی راء از نظر دین‌داری دانش‌آموزان, با مدارس دینی " مقایسه کرده‌اند. این 
تحقیقات یافته‌های مفشوشی به‌دست داده‌اند, که احتمالاً معلول کمبودهای روش شناختی است (بنسون 
و دیگران» ۱۹۸۹؛ هاید. ۱۹۹۰). اگرچه برخی پژوهش‌گران آغازین (مثلاً لنسکی» ۱۹۶۱؛ گریلی. ۱۹۶۷) 
نتیجه گرفتند که شاگردان مدارس دینی از بعضی جهات بسیار مذهبی‌تر از اقران خود در مدارس دولتی 
هستند. پژوهش‌های مربوط گاهی عوامل زمینه‌ای را در نظر نیاورده‌ند. برخی محققان ظاهراً بر این تصور 


1. liberalism 2. conservatism 


3. parochial schools 
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بوده‌اند که تفاوت میان دانش‌آموزان مدارس دینی و دولتی معلول حال و هوای مدارس مذکور است. و 
عوامل ممکنی راکه ناشی از خوذ گزینی اند نادیده گرفته‌اند. بیش از سی سال پیش» مولر (۱۹۶۷) دریافت 
که وقتی dine}‏ دینی را ثابت فرض می‌کند. نمی‌تواند در تعصب مذهبی و مشارکت دانشجویان کالج در 
فعالیت‌های نهادينة مذهبی تفاوتی بیابد. او نتیجه گرفت که «تعصب زیاد مستقیما از dines‏ مذهبی قوی 
ols‏ می‌گیرد و رفتن به مدرسۀ دینی ab‏ ویژه‌ای در آن ندارد» (ص (OY‏ 

پژوهش‌های So‏ از جمله بررسی بنیادگرایان (اریکسون, VIFF‏ یهودیان (پارکر و گایر ۱۹۸۰ 
لوتری‌ها (جانستون» VIFF‏ منونیت‌ها (کرایبیل. ۱۹۷۷). و کاتولیک‌ها و وابستگان کلیسای انگلستان 
(فرانسیس و براون. (VAY‏ يافتة مذکور را تأیید می‌کنند. مثلاً فرانسیس و براون (۱۹۹۱) بر آن بودند که 
رابطة مثبت میان رفتن به مدرسة کاتولیک رومی و نگرش مثبت به نیایش در واقع ناشی از «تأثیر خانه و 
کلیسا بود نه خود مدرسه» (ص ۱٩‏ ۱). به‌علاوه چنان‌که در قاب پژوهشی ۵-۲ نشان داده‌ايم» تحقیق انان 
حتا مبین این بود AF‏ پس از در نظر گرفتن pls‏ عوامل (جنسیت. خانواده, کلیساه نیایش خصوصی و 
فردی)» مدارس کلیسای انگلستان بر نگرش افراد نسبت به نیایش کمی هم تأثیر منفی داشتند. این 
یافته‌ها با کارهای پیشین فرانسیس (۰۱۹۸۰ ۱۹۸۶) در مورد بچه‌های کوچک‌تر سازگار بود. 

بررسی تازه‌تری در انگلستان (فرانسیس و لانکشیر ۲۰۰۱) باز هم نشان داد که دبستان‌های وابسته 
به کلیسا بر دین‌داری یا فعالیت مذهبی در اجتماع محلی تأثیر بسیار کمی دارند. در سال‌های پیش از 
نوجوانی (در مورد مدارسی که کمک داوطلبانه می‌گرفتند نه مدارسی که تحت نظارت بودند) تمایلی به 
درجات بالاتر دین‌ورزی وجود داشت. اما این امر ظاهراً در مورد بچه‌های بزرگ‌تر صدق نمی‌کرد. لیکن» 
این نتایج حاکی از «تأثیر ناچیز» را مؤلفان دیگر (مثلا گریلی و گوکل, ۱۹۷۱؛ گریلی و راسی, ۱۹۶۶) مورد 
تردید re‏ داده‌اند» و هیمل فارب (۱۹۷۹) بر آن بود که مدارس وابسته به کلیسا براستی تاثیر مثبت و 
مستقیمی بر دین‌داری دانش‌آموزان دارند. 

در نهایت. شاید میان مدارس منفرد. گروه‌های ستّی مختلف (دانش‌آموزان دبستان, دبیرستان؛ و 
دانشجویان» و فرقه‌های مذهبی مختلف تفاوت وجود داشته باشد. عوامل مربوط به خوذگزینی احتمالا 
در بسیاری از مدارس دینی روی می‌دهند چنان‌که دانش‌آموزان مذهبی تر (یا دست کم دانشآموزانی که 
والدین مذهبی‌تری دارند) بیشتر به چنین مدارسی می‌روند. یافته‌ها در بررسی‌های مختلف با هم فرق 
دارند. زیرا برخی بررسی‌ها بر عقاید مذهبی و برخی دیگر بر اعمال مذهبی تأکید می‌کنند (هونسبرگر. 
۷ ) در برخی بررسی‌ها تأثیرات یگانه‌اند و در برخی دیگر ole‏ مجموعه‌ای از عوامل‌اند. مثلاً بنسون 
و دیگران (۱۹۸۶) دریافتند که دبیرستان‌های کاتولیک که بخش زیادی از دانش‌آموزان آنها متعلق به 
خانواده‌های کم‌درآمدند بر دین‌داری SE‏ مثبت‌تری می‌گذارند اگر آن دبیرستان‌ها بر امور علمی و دين 
ast‏ کنند» روحية دانش‌آموزی بالایی داشته باشند و همة هم خود را متوجّه دین و پیشرفت هل ایمان» 


1. self-selection 


فصل پنجم: اجتماعی‌سازی و انديشة مذهبی در نوجوانی و... >< ۱۶۵ 


کنند. برخی معیارهای دین‌داری» مانند افزايش دانش مذهبی. هم ممکن است در این مورد pee‏ باشند 
(جانستون» ۱۹۶۶). جدا کردن تأثیر مدارس دینی از تأثیر والدین و به‌طور کلی خانواده اغلب بسیار دشوار 

در پر تو یافته‌های موجود و قابلیت‌های فراوان آنهاء به نتیجة cbs‏ دست می‌يابيم: عمده شواهد نشان 
می‌دهند که رفتن ay‏ مدارس وابسته به کلیسا فی‌نفسه تأثیر مستقیم کمی بر دین‌داری نوجوانان دارد. 
مسأله چندان روشن نیست. و خواننده اگر مایل باشد می‌تواند به منابع جامع‌تری در این مورد (مثلاً هاید. 
۰ مراجعه کند. 


عوامل دیگر 

والدین» همسالان» و آموزش تنها منابع ممکن برای تأثیر بر دین‌داری نیستند. برخی بررسی‌ها نشان 
داده‌اند که کلیسا b)‏ هر نهاد مذهبی دیگر) یا فرقه‌ای خاص, و نیز وضعیت اجتماعی ‏ اقتصادی. رابطة 
خواهری و برادری» اندازة شهرء رسانه‌های گروهی مطالعه. و از این قبیل هم می‌تواند بر فرایند 
اجتماعی‌سازی مذهبی تأثیر بگذارد (برای مثال بنگرید به بنسون و دیگران» ۱۹۸۹). مثلاً جوانان 
روستایی معمولاً مذهبی‌تر از جوانان غیر روستایی‌اند (کینگ gall‏ و وستبک. ۱۹۹۷). لیکن» 
درجه‌بندی‌های خودذگزارش شده در مورد تأثیرات (هونسبرگر» ۰۱۹۸۳ 0 ۱۹۸۵) و استنباط‌های غیر 
مستقیم‌تر (فرانسیس و براون. ۱۹۹۱؛ اریکسون, ۱۹۹۲) نشان می‌دهند که عوامل مربوط به کلیسا L)‏ به 
تعبیر دقیق‌تر مربوط به آموزش مذهبی) از میان «سایر» عوامل گوناگون و ممکن» مهم‌ترین عواملی 
هستند که بر فرایند اجتماعی‌سازی مذهبی تاثیر می‌گذارند. فرانسیس و براون (۱۹۹۱) مشاهده کرده‌اند 
که کلیسا در اواسط 8490 نوجوانی تأثیر بیشتری دارد. یعنی تقریباً در زمانی که بچه‌ها در ارتباط با دين 
کمتر تحت تأثیر پدر و مادرند. 

اریکسون (۱۹۹۲) گزارش کرد که آموزش مذهبی در اجتماعی‌سازی مذهبی نوجوانان دارای «تأثیر 
قاطع» (ص ۱۵۱) است. لیکن» در بررسی اریکسون آموزش مذهبی از معنای بسیار وسیعی برخوردار بود 
که شامل اشتغال به فعالیت‌های مذهبی, دانش حاصل از تعلیم مذهبی, و برداشت‌های مربوط به 
برنامه‌های آموزش مذهبی هم می‌شد. در واقع. بر حسب تعریف اریکسون و عده‌ای دیگر آموزش مذهبی 
کمتر با آموزش رسمی (مدرسی) یا نهادهای آموزشی در ارتباط است. بلکه بیشتر حاصل مداخله و 
فعالیت کلیساست. از این bled‏ اشتغالات مربوط به کلیسا در فرایند اجتماعی‌سازی مذهبی مسلماً سهم 
بسزایی دارد. 

اما اصطلاح «آموزش مذهبی» گاه در توصیف حوزه‌ای به کار می‌رود که مرز میان کلیسا و آموزش محو 
می‌شود. در این زمینه. مقالاتی که در شمارة dig‏ مرور پژوهش‌های مذهبی دربارة اجتماعی‌سازی 
مذهبی نوجوانان در dines‏ آموزش مذهبی آمده است (هوگ. هفرمن, و دیگران. ۱۹۸۲؛ هوگ و تامپسون. 
۲ نلسن» ۱۹۸۲؛ فیلیبرت و هوگ. ۱۹۸۲) مفید است. ۱ 
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لیکن «سایر عوامل» گوناگونی که در بالا از آنها سخن رفت به لحاظ تجربی کمتر مورد توجه قرار 
گرفته‌اند. لازم است دربارة نگرش به کلیساء نقش روحانیان. تأثیر همسالان وابسته به کلیسا در قیاس با 
دوستان ناوابسته به کلیساء تأثیرات رسانه‌های گروهی, و از این قبیل» و نیز دربارة روابط متقابل میان اینها 
و plo‏ عوامل اجتماعی‌سازی مذهبی تحقیق بیشتری صورت گیرد. 


فرضيهة فطبی‌سازی 
پیش از این از مدل اجتماعی - شناختی اوزوراک (۱۹۸۹) در مورد فرایندهای اجتماعی‌سازی مذهبی 
سخن گفتیم. که امکان تأثیر «قطبی‌سازی» را در رشد مذهبی فراهم می‌کند. یعنی اوزوراک یادآور شد که 
نوجوانان مذهبی‌تر تمایل دارند گزارش دهند که در مسیر دین‌ورزی پیشتر رفته‌انده حال آن‌که نوجوانان 
کمتر مذهبی گزارش می‌دهند که از دین فاصله گرفته‌اند (بنگرید به قاب پژوهشی ۵-۱). تامینن (۱۹۹۱) 
دریافت که نوجوانان فنلاندی هم چنین تمایلاتی به قطبی‌سازی ! مذهبی دارند. موید این امر مشاهداتی 
است حاکی از این‌که دانشجویان مذهبی‌تر کالج به گروه‌های مذهبی پردیس می‌پیوندند و تعصب 
مذهبی‌شان هم در کالج افزايش می‌یابد» اما دانشجویان کمتر مذهبی که به گروه‌های مذهبی پردیس 
نمی‌پیوندند بیش از پیش از تعصب دینی فاصله می‌گیرند (مدسن و ورنون, ۱۹۸۳). به عبارت دیگره 
«فاصلة» مذهبی میان این دو گروه در کالج افزایش می‌یابد. در بررسی دیگری که موضوع آن کانادایی‌های 
مسن تر بودند» مذهبی‌ترین شرکت‌کنندگان و نیز شرکت‌کنندگانی که کمتر از همه مذهبی بودند. بر حسب 
گزارش خودشان, به قطبی‌سازی گرایش داشتند (هونسبرگر, 0 ۱۹۸۵). این شهروندان سالخورده» با نگاه 
به گذشته و «نرسیم» دین‌ورزی خود در طی چند ape‏ مشخص کردند که اگر به هنگام این بررسی بسیار 
مذهبی بوده باشند به این علت است که از کودکی به بعد در طول زندگی بتدریج مذهبی‌تر شده‌اند. لیکن» 
سالخوردگانی که نسبتاً کمتر مذهبی بودند مشخص کردند aS‏ در قیاس با اقران مذهبی‌ترٍ خود. در طول 
زندگی کم کم از دین فاصلة بیشتری گرفته‌اند. 

این بررسی‌ها دچار کاستی‌اند زیرا داده‌های آنها ماهیتاً گذشته‌نگر» مقطعی» و مبتنی بر 
خوذگزارش‌اند؛ علاوه بر این» از طریق آنها به برداشت‌های مردم از واقعیت پی می‌بریم نه به خود واقعیت. 
لیکن, یافته‌هاحاکی از آن‌اند که گرایش‌های کلی به دین‌ورزی بیشتر يا کمتر ممکن است در اوایل زندگی 
پدید آیند. و این گرایش‌ها پس از آن‌که نخستین عوامل رشدی و اجتماعی‌سازی تأثیرات فوری خود را بر 
cle‏ نهادند ممکن است ادامه يابند. 


مسائل مربوط به جنسیت 
تأثیرات اجتماعی (بویژه تأثیر پدر و مادر) در فرایند اجتماعی‌سازی مذهبی می‌توانند به تبیین برخی 
تفاوت‌های جنسیتی مهم در نوجوانان و بزرگسالان کمک کنند. مثلاً معلوم شده است که زنان نوعا 


1. polarization 
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«مذهبی‌تر» از مردان‌اند (بنگرید به دانلسون» ٩‏ ؛ فرانسیس و ویلکاکس, ۱۹۹۸). یعنی بیش از مردان 
در مراسم cole‏ شرکت می‌کنند. بیشتر نیایش می‌کنند, با عقاید سنتی توافق بیشتری ابراز می‌دارند. به 
دین علاقة بیشتری دارند» و گزارش می‌دهند که دین در زندگی آنها مهم‌تر است. بتسون و دیگران 
(۱۹۹۳) بر آن‌اند که ای‌گونه تفاوت‌های جنسیتی احتمالاً ناشی از فرایندهای تأثیر اجتماع در آموزش 
نقش جنسی‌اند. که یا از طریق تفاوت‌های جنسی صورت می‌گیرد که الزاماتی برای دین‌داری به همراه 
دارند Wee)‏ به زنان یاد می‌دهند که بیشتر تسلیم‌پذیر و دلسوز باشند -صفاتی که با دين‌ورزي بیشتر در 
ارتباط ail‏ یا مستقیماً از طریق این انتظار که زنان باید مذهبی‌تر از مردان باشند. دیگران (مثلاً نلسن و 
پاتوین, ۱۹۸۱) هم تفسیرهای «اجتماعی‌سازی» مشابهی را در این مورد مطرح کرده‌اند. هر چند اینها تنها 
تفسیرهای ممکن در زمینۀ تفاوت‌های جنسیتی در دین نیستند (بنگرید به میلر و هافمن» ۱۹۹۵). 

امکان دارد که فرایند اجتماعی‌سازی مذهبی الزامات جنسیتی مهمی برای plo‏ حوزه‌های زندگی 
مردم» نظیر نگرش‌ها (ی غیر مذهبی)» کسب و کارء و تحصیل, داشته باشند. مثلاً داده‌های پیمایش ملی از 
۰ زن آمریکایی به این نتیجه انجامید که هویت مذهبی بسی بیش از gales‏ متغیرهای 
جمعیت‌نگارانة اجتماعی | در اشتغال به تحصیل مؤثر است (کیزر و کاسمین» ۱۹۹۵). زنانی که پيشينة 
محافظه کارتره سنتی‌تر یا بنیادگراتری داشتند به‌طور متوسط کمتر از زنانی که دارای زمینة مذهبی 
آزادمنش تر یا مدرن‌تری بودند از تحصیلات دانشگاهی برخوردار بودند. یعنی «در واقع تأثیر دين به لحاظ 
اجتماعی موجب نوعی نابرابری جنسیتی است» (کیزر و کاسمین» ۱۹۹۵ ص ۶۱). هر چند این بررسی 
مبتنی بر همبستگی آماری بود. این احتمال را پیش می‌آورد که اجتماعی‌سازی مذهبی می‌تواند در 
نهایت بر جنبه‌های «غیر مذهبی» زندگی فرد تأثیر بگذارد. 

شواهدی هم وجود دارد که نشان می‌دهد که ادراک مردان جوان از خدا با ادراک زنان جوان فرق دارد و 
واکنش آنها هم به خدای نرینه در برابر خدای مادینه متفاوت است. فاستر و بکاک‌(۲۰۰۱) از دانشجویان 
خواستند تا داستانی دربارژ تعامل خیالی با خدایی نرینه یا مادینه بنویسند. داستان‌های مردان دارای 
er‏ بیشتری بود. حال آن‌که زنان بیشتر به احساسات می‌پرداختند. ضمناً شکاکیت. انتقاد. و تعجب در 
تعامل با خدای anole‏ بیشتر دیده می‌شد تا در تعامل با خدای نرینه. این گونه تفاوت‌های جنسیتی 
ممکن است به‌عنوان بخشی از فرایند اجتماعی‌سازی در کودکی پدید آیند ‏ مسأله‌ای که در خور 


پژوهش‌های بیش پیستر sal‏ 
عوامل موثر بر دین‌داری: خلاصه و مقتضیات 


بايد در نتیجه‌گیری راجع به تأثیرات اجتماعی‌سازی مذهبی محتاط باشیم. زیرا غالباً دشوار است که 
والدین, کلیساء تحصیلات و سایر عوامل و روابط متقابل آنها را جداگانه بررسی کنیم. بسیاری از 


1. sociodemographic 
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پژوهش‌گران فقط از افراد می‌خواهند که دربارة عواملی گزارش دهند که در دین‌داری آنها یا فرزندانشان 
مؤثر بوده‌اند. این رویکرد مبتنی بر این فرض است که (۱) مردم دربارة نیروهایی که دین‌ورزی را شکل 
می‌دهند درک اساسی و آگاهی درستی دارند. و (۲) می توانند این تأثیرات را در Glad‏ پژوهش بروشنی و 
صادقانه توضیح دهند. لیکن» این مفروضات ممکن است نادرست باشند. این نیز هست که پژوهش‌های 
مزبور گاهی نمونه‌های بسیار متفاوتی را بررسی می‌کنند. برخی شامل طیف گسترده‌ای از 
شرکت‌کنندگان‌اند؛ برخی So‏ نمونه‌های خود را از کلیسا یا سایر منابع مذهبی برمی‌گیرند؛ و عده‌ای دیگر 
هم به سراغ اعضای یک گروه مذهبی خاص می‌روند. معیارها و شگردهای تحلیل داده‌ها در هر بررسی با 
بررسی‌های دیگر بسیار فرق دارد. و جهت تأثیر هم (مثلاً به سوی دین یا برخلاف آن) در همه جاارزیابی 
شده است. gS‏ با توجه به شمار فراوان بررسی‌های مربوط و همانندی برخی یافته‌هاء می‌توانیم به 
برخی نتایج کلی دست یابیم. 

پدر و مادرها بالقوه موثرترین عوامل بر دین‌ورزی کودکان و نوجوانان‌اند. اگرچه وقتی نوجوانان به 
بزرگسالی می‌رسند تأثیر پدر و مادر ضعیف‌تر می‌شود. و برخی از تأثیرات آنها هم غیر مستقیم‌اند. مادران 
معمولاً مؤثرتر از پدران‌اند. هر چند توافق کامل در این‌باره وجود ندارد. پس از تأثیر والدین, کلیسا 
مھ رین fale‏ در eles‏ کار مد هی lace‏ دراه اف و فافز این OES GN‏ کم 
صورت گرفته است. آموزش. محیط مدارس دینیء رسانه‌های گروهی, و مطالعه ظاهراً چندان تأثیری بر 
اخماعی‌سازی مده I‏ لیکن میخض شه cial‏ که وف والد ین و دیگر قوامل الوه hha‏ 
(مثلاً کلیسا) دیدگاه مذهبی یکسانی را تقویت می‌کنند. تأثیرات ناشی از این اجتماعی‌سازی مذهبی 
جندگانه مکی اسك مار aids‏ باش Slats TE NTs ote‏ که وخب می شود فاد دز 
آغاز زندگی کم یا بیش مذهبی شوند ممکن است در بزرگسالی هم ادامه یابند (چنان‌که فرضیۀ 
قطبی‌سازی نشان می‌دهد). 

سرانجام. مهم است که از الزاماتی که اجتماعی‌سازی مذهبی ممکن است برای pls‏ جنبه‌های زندگی 
مردم داشته باشد غافل نشویم. دیدیم که فرایندهای رویش مذهبی می‌توانند تأثیر بالقوّه نیرومندی بر 
مسائل جنسیتی داشته باشند. تردید نیست که تأثیرات اجتماعی‌سازی مذهبی» چنان‌که در سراسر این 


کتاب دیده می‌شود. به pls‏ جنبه‌های زندگی مردم نیز سرایت می‌کنند؟ 


نوجوانان و جوانان چقدر مذهبی‌اند؟ 
یافته‌ها معمولاً مؤید این نکته‌اند aS‏ در مجموع. نوجوانان و جوانان در آمریکای شمالی و اروپا کمتر از 
افراد میانسال و پیر مذهبی‌اند dole)‏ و دادلی» ۱۹۸۶؛ همبرگ. (VIIN‏ به‌علاوه. معلوم شده است AS‏ 
دین‌داری نوعاً بین ۱۰ تا ۱۸ سالگی. دست کم در نوجوانانی که متعلق به گروه‌های مهم مذهبی‌اند. رو به 
کاهش می‌نهد (بنسون و دیگران» CV IAT‏ لیکن. این سخن را نباید بدین معنا گرفت که نوجوانان 
غیرمذهبی‌اند. یا این‌که دین تأثیر کمی بر زندگی آنان دارد. 
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آلپورت و دیگران (۱۹۴۸). در بررسی دین بین دانشجویان کالج» دریافتند که از هر ۱۰ دانشجویی که 
نمونة اماری را تشکیل می‌دادند تقریبا ۷ نفر احساس می‌کردند که در زندگی خود به دین نیاز دارند AY.)‏ 
زنان و FAY.‏ مردان). به‌علاوه. فقط /۶ مردان و /۱۰ زنان گزارش دادند که اصلاً تعلیم مذهبی ندیده‌اند. 
چنان‌که انتظار می‌رفت. دانشجویانی که تعلیم مذهبی دیده بودند بیش از سایرین خود را نیازمند دين 
می‌دیدند؛ این نکته آلپورت و دیگران (۱۹۴۸) را به این نتیجه رساند که تعلیم و تربیت آغازین احتمالا 
موّثرترین عامل روانشناختی در آيندة مذهبی فرد است. در کل» ۱۵ درصد نمونة آلپورت و دیگران گزارش 
دادند که ظرف ۶ ماه گذشته به هیچگونه عمل مذهبی نپرداخته و هیچ نوع حالت مذهبی ذهنی را تجربه 
نکرده‌اند. ۱ 

سایر بررسی‌های پیشین نیز نشان‌دهندة اهمّیت Guo‏ در زندگی دانشجویان بودند. یک بررسی در 
سال ۱۹۶۲ معلوم داشت که حدود ٩۰/‏ از برندگان بورس تحصیلی ملی در بدو ورود به کالج احساس 
می‌کردند که به اعتقاد دینی نیاز دارند (وبستر فریدمن, و هایست. ۱۹۶۲). تقریباً در همان هنگام. معلوم 
شد که حدود ۱۲/۰ از دانشجویان کالج در باب تعارض‌های مذهبی خود نظر انتقادی دارند يا به این سبب 
دچار بحرانی شدیدند (هیونز. ۱۹۶۲). و هیویگ هرست و کیتینگ (۱۹۷۱) نتیجه گرفتند: «داده‌ها نشان 
می‌دهند که اکثر جوانان صادقانه وگاه تا حدی نومیدانه می‌کوشند تا از عقاید مذهبی خود " سر در آورند» 
(ص ۷۱۴). 

اما این بررسی‌ها بیش از ۳۰ سال پیش صورت گرفتند. آیا روزگار تغییر کرده است؟ ظرف ۵۰ ال 
گذشته یا چیزی در همین حدود برخی کشورها ظاهراً شاهد کاهش گسترده و اساسی میزان حضور در 
کلیسا و ضعف مفرط عقیدۀ مذهبی بوده‌اند. مثلاً بیبی (۰۱۹۸۷ VIAN‏ برآورد کرده است که در دهة 
۰ از هر ۱۰ کانادایی ۶ نفر هر هفته به کلیسا می‌رفتند. لیکن, این رقم تا اوایل دهة ۱۹۹۰ پیوسته 
کاهش یافت. چنان که به رقم اندکی بیش از ۲ در ۱۰ نفر رسید. این نرخ ۲۰ درصدی تا سال ۲۰۰۰ ادامه 
یافته است (بیبی» ۲۰۰۱). و نوجوانان و بزرگسالان مذهبی کانادا را بیش از پیش در ردیف بریتانیاء 
فرانسه.آلمان, هلند. و کشورهای اسکاندیناوی قرار داده است. در این کشورهای اروپایی نوعاًکمتر از ۱۰ 
درصد جمعیت به کلیسا می‌روند (بیبی» ۰۱۹۹۳ ص ۱۱۱)» و حضور منظم در کلیسا نیز به همین نسبت 
کاهش یافته است (کمبل و کرتیس, ۱۹۹۴). فرانسیس D)‏ ۱۹۸۹) یادآور شد که نوجوانان بریتانیایی در 
دهه‌های ۱۹۷۰ و ۱۹۸۰ بتدریج نظر مثبت کمتری نسبت به مسیحیت نشان داده‌اند. و جریان کلی 
کاهش اعتقاد مذهبی در بزرگسالان بریتانیایی تا dao‏ ۱۹۹۰ استمرار داشته است (گیل. هاداوی و مارلرء 
VIIA‏ تمایلات مذهبی در استرالیا و ژاپن نیز کمتر از ایالات متحده است (کمبل و کرتیس. ۱۹۹۴). 

این بدان معنی نیست که جوانان به معنای زندگی نمی‌انديشند. مثلاً هر چند فقط ۲۰ درصد 
نوجوانان کانادایی توجه زیادی به دین دارند. ۷۵ درصد آنان خود را متعلق به یک گروه مذهبی می‌دانند. 
و نزدیک به همین مقدار نیز اغلب؛ یا «گاهی؛ به هدف زندگی و آنچه پس از مرگ روی می‌دهد 


می‌انديشند (بیبی» ۰۱ص ۱۲۰). 
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ارقام مربوط به ایالات متحده نشان می‌دهند که مردم عموماً از دین دور نشده‌اند. یا چنین جریانی 
دست کم بدان حد که در سایر کشورهای پیشرفته دیده می‌شود در آمریکا روی نداده است. تمایل مذهبی 
در ایالات متحده. چه در میان بزرگسالان و چه در بین نوجوانان.کماکان نسبتاً قوی است برخلاف آنچه 
در بسیاری از کشورهای غربی دیده می‌شود. برخی پژوهش‌گران استدلال کرده‌اند که گزارش خود افراد از 
حضورشان در کلیساء دست کم در ایالات متحده, ممکن است اصولاً مبالغهآمیز باشد (چاوس و کاوندیش, 
۴ هاداوی. مارلر, و چاوس» ۱۹۹۳؛ مارکم. ۱۹۹۹). لیکن, بررسی‌های دیگری که شامل منابع 
اطلاعاتی مشابه‌اند نشان می‌دهند که به‌طور نسبیء آمریکایی‌ها به حضور منظم در کلیسا تمایل زیادی 
دارند. حتا اگر سایر عوامل را هم در نظر بگیریم (بنگرید به کمبل و کرتیس, ۱۹۹۴). به‌طو MT‏ نرخ حضور 
آمریکایی‌ها در کلیسا در دهه‌های اخیر برای بزرگسالان نسبتاً ثابت مانده است (چاوس» ۰۱۹۸۹ ۱۹۹۱؛ 
فایرباو و هارلی, ۱۹۹۱؛ اینگلهارت و بیکر, ۲۰۰۰)» هر چند نحوة تفسیر این ثبات موجب برخی اختلاف 
نظرها بوده است (مثلاً بنگرید به چاوس. ۰۱۹۸۹ ۰۱۹۹۰ ۱۹۹۱ فایرباو و هارلی. NAVY‏ هوت و گریلی 
۰ ) به همین ترتیب. بر اساس داده‌های پیمایش اجتماعی عمومی در ایالات متحده. عقیده به جهان 
پس از مرگ از ۱۹۷۳ تا ۱۹۹۱ زیاد (در حدود (Ae,‏ و ثابت بوده است (هارلی و فایرباو ۱۹۹۳). 

ی در مورد نوجوانان تغییراتی رخ داده است. اسمیت. لوندکوئیست دنتون. فریس. و رگنروس 
(۲۰۰۲» برپاية داده‌های برگرفته از سه سازمان پیمایش glo‏ عمده. تصویر گسترده‌ای از مشارکت 
مذهبي نوجوانان ایالات متّحده به دست داده‌اند. داده‌های طولی نشان می‌دهند که بین سال‌های ۱۹۷۶ و 
۶ حضور در مراسم مذهبی هفتگی برای دانش‌آموزان SL‏ دوازدهم تا حدود DAL‏ تقریباً ۴۰7 تا 
۲ کاهش CSL‏ و کسانی که «هرگز» به این مراسم نمی‌رفتند یا بندرت در آن حاضر می‌شدند تا /۴ 
افزایش یافتند. فقط ۴۴/۰ از دانش‌آموزان 4b‏ دوازدهم گزارش می‌دهند که طی چهار سال 99 دبیرستان 
گامی در فعالیت‌های مذهبي گروهي جوانان شرکت کرده‌اند. 

به‌طور کلی» می‌شود نتیجه گرفت که «عقاید مذهبی جنبه‌ای مهم از زندگی نوجوانان» (کاب» ۰۲۰۰۱ 
ص (FAD‏ در ایالات متحده‌اند. و دین تأثیری مهم بر نوجوانان و رشد آنان دارد (ببنسون و دیگران» 
(IAN‏ معلوم نیست که چرا ایالات متحده باید جامعه‌ای «مذهبی‌تر» از ple‏ دموکراسی‌های صنعتی 
پیشرفته باشد (مثلاً اینگلهارت و بیکر ۲۰۰۰). لیکن» مشخص شده است (بیبی, ۱۹۹۳؛ فینکه. و 
اشتارک, ۱۹۹۲) که تفاوت‌های فرهنگی مهم‌اند. بویژه با توجه به نقشی که گروه‌های مذهبی به مرور زمان 
در جامعة ایالات متحده ایفا کرده‌اند. شاید این pal‏ حاصل تمایل موفقیت‌آمیز گروه‌های مذهبی ایالات 
متحده برای «برآوردن نیازهای معنوی آمریکاییان» باشد (بیبی, ۰۱۹۹۳ ص ۱۱۳). شاید در ایالات متحده 
پیوند گسستن | صرفاً نشانة تغییر در دین‌داری نباشد؛ بلکه پیوند گسستن به نحو مهمی نمادین هم باشد 
و «تغییری عمیق را در نگرش و سبک زندگی» نشان دهد (هاداوی و روف ۰۱۹۸۸ ص ATV‏ 
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آیا اجتماعی‌سازی مذهبی بر سازگاری و رفتار غیر مذهبی 
نوجوانان تأثیر می‌گذارد؟ 

تاکنون در این فصل» رشد دین را در زندگی نوجوانان و جوانان بررسی کرده‌ایم» و دیده‌ایم که دين بخشی 
از زندگی آنهاست. اما دین تا چه حد بر سایر جنبه‌های زندگی جوانان تأثیر می‌گذارد؟ مروری بر ادبیات 
مربوط به نوجوانی و دین بنسون و دیگران(۱۹۸۹) را بر آن داشت تا نتیجه بگیرند که دین تأثیری قوی بر 
نوجوانان و رشد آنان دارد» و برخی پژوهش‌ها ظاهراً این نظر را تأیید می‌کنند. 

مثلاً نوجوانانی که می‌گویند دین در زندگی آنها مهم است بیش از جوانانی که می‌گویند دین اهمیتی 
ندارد داوطلب فعالیت‌های اجتماعی می‌شوند (یونیس» مک للّن. سوء و بیتس؛ ۱۹۹۹؛ یونیس, مک ep‏ و 
پیتس. ۱۹۹۹). نیز معلوم شده که کلیساها ممکن است در سوق دادن جوانان به فعالیت‌های داوطلبانه» و 
سپس در استمرار این فعالیت‌ها. دخیل باشند (نکر و پرات» ۱۹۹۹). برخی از این فعالیت‌ها شاید نتيجة 
تعالیم کلیسا دربارۀ کمک و نیکی کردن به دیگران باشند. این نیز ممکن است که دین‌داری خانواده به 
نحوی عام‌تر با اشتغال خاطر به گروه دیگر در پیوند باشد. و چنین تأثیراتی ممکن است تا بزرگسالی هم 
پابرجا بمانند (بنگرید به پاتنم» ۲۰۰۰). مثلاً در یک بررسی معلوم شد که گزارش‌های دانشجویان پزشکی 
در مورد اشتغال خانواده‌هاشان به کلیسا با میزان عضویت آنان در فعالیت‌های گروهی حدود ۲٩‏ سال بعد 
dla,‏ مثبت دارد (گریوز, وانگ. مید. جانسون» و کلاگ. ۱۹۹۸). 

معلوم شده است که شدت دین‌داری نوجوانان با کاهش رفتار بزهکارانة GUT‏ در پیوند است (مثلا 
جانسون. جانگ» لارسون» و لی» 4۲۰۰۱ و از جمله میزان مصرف الکل و مواد مخدر را کاهش می‌دهد 
(مثلاً باره مون. مارکوس, و لی. ۱۹۹۸؛ گروین و بنداء ۲۰۰۰؛ فرانسیس. ۱۹۹۷؛ لی» رایس, و گیلسپی؛ 
۷ نیز بنگرید به داناهیو و بنسونء ۱۹۹۵) و به‌طور کلی از رفتارهای انحرافی می‌کاهد (لیسچفیلد. 
تامس, و لی. ۱۹۹۷). دین‌داری Í alb‏ با تأخير در شروع فعالیت جنسی هم در ارتباط است (مثلاً بندا و 
گروین. ۱۹۹۹؛ لامرس, آیرلند. رسنیک. و بلوم. ۲۰۰۰؛ میلر و دیگران. ۱۹۹۷؛ پل فیتزجان, ابرهارت - 
فیلیپس, هربیسون» و دیکسون» ۲۰۰۰) و با فعالیت جنسی کمتر و در عين حال استفادة کمتر از کاندوم 
در بین نوجوانان همراه است (زالسکی و شیافینو. ۲۰۰۰). برخی از این پیوندها در فصل ۱۳ که ویژۀ 
اخلاق است با تفصیل بیشتری بررسی شده است. لیکن آنچه در این‌جا برای منظور ما اهمّیت دارد 
یادآوری این نکته است که پیوند میان دین‌داری و کاهش مصرف مواد مخذر. رفتار انحرافی» و شهوت 
جنسی تقریباً در همۀ بررسی‌های مربوط به نوجوانان و جوانان دیده می‌شود. 

پژوهش‌های دیگر پیوندهای ممکن میان دین و سازگاری شخصی را بررسی کرده‌اند: مثلاً بلین. 
تربودی, اشلمن(۹۹۸ ۱) نتیجه گرفتند که «ادبیات پژوهشی وسیعی» وجود دارد «که مشخص می‌کند که 
میزان التزام دینی, تعبد ‏ یا نیروی عقیده با طیفی از شاخص‌های مثبت سلامت روانی» مانند کاهش 
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اضطراب" و افسردگی » و افزایش عرّت نفس " مدارا"» و خویشتن‌داری* در پیوند است» (ص ۱۰۴۰). 
دیگران نیز به نتایج مشابهی دست یافته‌اند (بنگرید به کوئنیگ و لارسون, ۱۲۰۰۱ میتن و ولزء ۱۹۹۸؛ 
سیبولد و هیل» ۲۰۰۱)». از جمله برخی بررسی‌هایی که صرفاً دربارة نوجوانان بوده‌اند (مثلاً مور و گلای, 
۵ رایت. فراست. و وایزکارو ۱۹۹۲). اگرچه برخی مؤلفان اشاره کرده‌اند که دین ممکن است با 
ناسازگاری نیز در پیوند باشد (بنگرید به بوت. ۱٩۱۹؛‏ الیس, ۹۸۶ ۱؛ شافرانسک. ۱۹۹۲). این ادبیات در 
فصل‌های ۱۵ و ۱۶ با تفصیل بیشتری بررسی شده است. 

برخی موّلفان مایلند نتیجه بگیرند که در پرتو پژوهش‌های clog pe‏ دین باید علت بهبود سلامت 
روان کاهش انحراف رفتار اجتماعی‌تره و از این قبیل» بویژه طی سال‌های نوجوانی؛ باشد. این نکته در 
واقع پذیرفتنی است. اما باید plo‏ عوامل ممکن را هم در نظر داشت. مثلاً جوانانی که زندگی اخلاقی‌تر و 
به bled‏ روانی سالم‌تری دارند ممکن است تمایل بیشتری به حضور در کلیسا داشته باشند, زیرا در آن‌جا 
افرادی هم فکر خود می‌یابند که گرایش‌های رفتاریشان مانند آنهاست. بررسی علیت در این عرصه دشوار 
است. و شاید از همین روست که کمتر پژوهش‌گری را سراغ داریم که مستقیماً به سراغ این مسأله رفته باشد. 

به‌علاوه, اگر حقیقتاً ابطه‌ای میان دین و رفتار و سازگاری نوجوان وجود داشته باشد. بايد به سراغ 
فرایندهایی برویم که چنین روابطی را تبیین می‌کنند. تبیین‌های بالقوة زیادی در دست است. و بسیاری 
از آنها متکی بر ادبیات اجتماعی‌سازی‌اند. دین با فراهم آوردن حمایت اجتماعی» کمک به ایجاد ارزش و 
هویت. و آموزش تسلط اجتماعی ممکن است موجب سازگاری شود (والیس و ویلیامز, ۱۹۹۷). فورلیتی و 
بنسون (۱۹۸۶) بر اهقیت رشد ارزش در مراحل آغازین اجتماعی‌سازی مذهبی تأکید کرده‌اند. 
اجتماعی‌سازی مذهبی ممکن است فنون سازواری را از قبیل نیایش به هنگام اضطراب به کودکان 
بیاموزد. یا به آنها نشان دهد که به جای پرداختن به بزهکاری و مصرف مواد مخدر به فعالیت‌های دیگر 
روی آورند (بنگرید به هونسبرگ پرات» و پنکر, ۲۰۰۱۵). تربیت مذهبی ممکن است در ایجاد 
خوپندارة " مثبت‌تر هم دخیل باشد (بلین و دیگران» ۱۹۹۸) که این نیز به نوبة خود ممکن است فوایدی 
برای سازگاری و رفتار داشته باشد. این نوع نظرها متضمن این نکته‌اند که فرایند اجتماعی‌سازی مذهبی 
gl‏ شین ی مت تا یمه al gl‏ در ار a US‏ و رار اناد می کد 

برای سنجش این احتمال. هونسبرگر و دیگران b)‏ ۲۰۰۱) دو بررسی انجام دادند. آنها دانشجویان 
(بررسی O‏ و دانش‌آموزان دبیرستان (بررسی ۲) را که «فارغ از دین» بزرگ شده بودند از نظر معیارهای 
مختلف سازگاری با سه گروه دیگر -کسانی که در سنت اصلی پروتستان» پروتستان محافظه کار و 
خانواده‌های کاتولیک بزرگ شده بودند -مقایسه کردند. اما جوانانی که از خانواده‌های pre‏ مذهبی بودند در 


1. anxiety 2. depression 

3. self-esteem 4. tolerance 

5. self-control 6. maladjustment 
7. self-concept 
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۱ 3 at seo a ES ۰ = ۰ 

اجتماعی) با GUT‏ که دارای Aine;‏ مذهبی بودند فرقی نداشتند. این مقیاس‌های مربوط به سازگاری با 
نمره‌های مربوط به معیار کلی‌تر اجتماعی‌سازی مذهبی (مقیاس ast‏ مذهبی) هم ربطی‌نداشتند.مولفان 
متغیرهای‌دیگری را هم که ممکن است در این مسأله دخیل بوده باشند. مانند وضعیت‌اجتماعی اقتصادی 
خانواده ودین‌ورزی فعلی‌دانشجویان یادانشآموزان» در نظرگرفتند» اما این کار تغییری در نتایجایجاد نکرد. 
این بررسی‌ها ما را کمی به فکر فرو می‌برند. البته. معیارهای دیگر. یا دانش‌آموزان و دانشجویان 
glare‏ به مکان‌های جغرافیایی So‏ یا سنین دیگر يا از این قبیل» ممکن بود تفاوت‌هایی را ایجاد کنند 
که در کار هونسبرگر و دیگران (۲۰۰۱۵) دیده نمی‌شود. پا احتمالاً تأثیر اجتماعی‌سازی دین چنان ظریف 
یا پیچیده است که این تحقیقات نسبتاً گسترده نیز نمی‌توانند آنها را پی‌جویی کنند. پژوهش‌گران نشان 
داده‌اند که اکثر بررسی‌ها دربارة مسائل مربوط بر میزان دین‌ورزی یا مقدار جهت‌گیری خاص مذهبی 
تأ کید دارند. و کسانی که فاقد زمینة مذهبی هستند احتمالاً یا از این پژوهش‌ها LS‏ گذاشته می‌شوند يا در 
زمره کسانی گنجانده می‌شوند که دین‌ورزی ضعیفی دارند. از این روء پژوهش‌گران توصیه کرده‌اند که 
مخصوصاً به افراد غیرمذهبی وکسانی که درمحیط های غیر مذهبی بزرگ‌شده‌اند توجه بیشتری مبذول شود. 
لازم است که پژوهش‌گران بر تلاش‌های خود در این عرصه بیفزایند. در زمینۀ آن دسته از بررسی‌های 
مربوط به نوجوانان و جوانان که همبستگی‌هایی را میان متفیرهای دین‌داری و (کاهش) رفتارهای مخرب 
نظیر مصرف مواد مخدر» نیز بهبود سازگاری شخصی» نشان می‌دهند. هیچ کمبودی وجود ندارد. ما اکنون 

نیازمند تحقیق دربارة مکانیسم ها و علل اساسی‌ای هستیم که این همبستگی‌ها را به‌وجود می‌آورند. 


تفکر و استدلال مذهبی در نوجوانان و جوانان 

فرایندهای اجتماعی‌سازی مذهبی بروشنی دارای SE‏ شدیدی در دور کودکی و نوجوانی‌اند. در 
گذشته. تأثیر این عوامل را بر عقاید و اعمال فرد مشخص کردیم. ولی به این نکته چندان توجهی نشد که 
این عوامل ممکن است سبک‌های Sai‏ دربارة دین را تغییر دهند. بر اساس Jas‏ اجتماعی - شناختي 
اوزوراک (۱۹۸۹) در مورد رشد مذهبی نوجوانان» پژوهش‌های پیشین بر جنبه‌های اجتماعی تأکید 
کرده‌اند. ما در این‌جا بر تغییر شناختی تأکید می‌کنيم. این نکته ظاهراً پذیرفتتی است که وقتی افراد 
(به‌طور مستقیم یا غیر مستقیم) درباره دین آموزش می‌بینند» ممکن است بسی بیش از آن بیاموزند که 
برای اعتقاد ورزیدن صرف يا عمل به‌ایمانشان لازم است. آنها ممکن است راه‌های ویژه‌ای را هم برای تفکر 
دربارة دين و حتا دربار مسائل غیر مذهبی یاد بگیرند. 

چنان‌که در فصل ۴ دیدیم. تغییر رشدی در تفکر دربارة مسائل مذهبی (و ple‏ مسائل) وقتی روی 
می‌دهد که بچه‌ها از کودکی به سوی نوجوانی می‌روند. بنا بر تعبیرات پیاژه‌ای» در مسیر این تغییر عملیات 
عینی به عملیات صوری تبدیل می‌شود. که (بویژه در مورد مفاهیم مذهبی) شامل حرکت از تفکر ظاهری 


1. dispositional 2. mechanism 
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به سوی تفکر انتزاعی‌تر است. این نکته هم مشخص شده است که این حرکت به سوی انديشة مذهبی 
انتزاعی ممکن است با کاهش دین‌داری» و احتمالاً با تمایل به انکار دین در نوجوانی» مربوط باشد. ظهور 
توانایی تفکر انتزاعی در نوجوانان احتمالاًانديشة مذهبی GUT‏ را «پیچیده می‌کند» و حتا ممکن است 
سبک‌های جدید تفکر را به‌منظور پرداختن به مفاهیم مذهبی و مسائل وجودی «غامض» پدید آورد. 


استدلال تکمیلی رایش 

رایش (۱۹۹۱) اشاره کرده است که «در زندگی مذهبی تضادها و تناقض‌های ادراکی بسیاری» وجود دارد 
(صص ۸۸ -۸۷؛ نیز بنگرید به رایش, gl. AAF A IAY A IAA‏ معتقد اس ت که «استدلال تکمیلی » پدید 
می‌آید تا چنین تضادهایی را رفع کند. یعنی افراد به‌منظور رفع تضادهای ادراکی خاص از تبیین‌های 
عقلانی بهره می‌گيرند. این تبیین‌ها باعث می‌شوند که تضادها صوری به‌نظر رسند نه واقعی. رایش جوان 
بیست ساله‌ای را مثال می‌زند که می‌کوشيد تضاد ظاهری Ghee‏ تبیین‌های خلقت‌گرا و تکاملی را دربارة 
پیدایش و تحول انسان به‌عنوان یکی ازگونه‌های جانوری تبیین کند: «امکان تکامل را در اصل خدا«پدید» 
آورده است.. اما خدا احتمالاً در خود تکامل دخالتی ندارد... و شاید هنوز همه نیروهای بالقوة آن تحقق 
نیافته باشند» (رایش. ۰۱۹٩۱‏ ص VA‏ رایش بر آن است که استدلال تکمیلی برای رشد مذهبی بسیار مهم 
است. اگرچه تقریباً تا اواخر زندگی به‌طور کامل» و گاه Sol‏ تحقق نمی‌یابد. 

رایش معتقد است که استدلال تکمیلی در پنج مرحلة متوالی پدید می‌آید. اساسا این مراحل از نوعی 
راه حل بسیار سادۀ (درست -غلط) که شامل تبیین‌های مختلف است آغاز می‌شود. سپس به تأمل دقیق 
در تبیین‌های متناظر و گوناگون و در نهایت به پیوندهای ممکن میان تبیین‌های متناظر و احتمالا به 
استفاده از نظریه یا خلاصه‌ای " فراگیر برای دستیابی به روابط پیچیده میان alge‏ مختلف می‌انجامد. این 
تحلیل تا io‏ شبیه است به تحلیل «پیچیدگی انسجام‌بخش U‏ در مورد تفکر مذهبی و دیگر انواع تفکر 
(بنگرید به مطالب ذیل)» و رویکرد پیچیدگی از یک نظام نمره گذاری مشخص برخوردار است که مراتب 
مختلف تفکر را در بر می‌گیرد. پیوندهای ممکن میان جهت‌گیری مذهبی و پیچیدگی فرایندهای تفکر در 


چند بررسی راجع به دانشجویان مورد پژوهش قرار گرفته است. 
پیچیدگی انسجام‌بخش انديشه 
تعریف و نمره‌گذاری پیچید 


«پیچیدگی انسجام‌بخش» با دو متفیر سبک‌شناسانة؟ شناختی تعریف می‌شود. «تمایزگذاری"» عبارت 


ey 


است از پذیرش و تحمل دیدگاه‌ها یا ابعاد گوناگون مربوط به یک مسأله. و «انسجام È‏ با گستره‌ای سر و کار 


1. complementary reasoning 2. synopsis 
3. integrative complexity 4. stylistic 
5. differentiation 6. integration 
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دارد که دیدگاه‌ها یا ابعاد متمایز به آن مربوط می‌شوند. راهنمایی برای نمره گذاری پیچیدگی 
انسجام‌بخش (بیکر - براون و دیگران, ۱۹۹۲) نشان می‌دهد که این پیچیدگی نوعاً بر روی مقیاسی از ۱ تا 
۷ نمره‌گذاری می‌شود. نمره‌های کمتر معلوم می‌دارند که شخص مایل است تمایز را آشکار نکند (۱) یا 


آشکار کند (۳)؛ نمره‌های بیشتر F)‏ تا (Y‏ نشان‌دهندة این‌اند که مردم تا چه حد این مفاهیم متمایز را در 


ساختارهای گسترده‌تر منسجم می‌کنند. قاب پژوهشی ۵-۲ نمونه‌ای از پاسخ‌ها را به دست می‌دهد که 
نمره‌های پیجیدگی مختلفی دریافت داشته‌اند. 


iY 


قاب پژوهشی ۳- ۵. بنیادگرایی مذهبی و پیچیدگی شُبَهات مذهبی 
(هونسبرگر. آلیسات. پنکر. و پرات ۱۹۹۶) 


این بررسی مصاحبه‌ای در مورد دانشجویان نمونه‌هایی زار شمیه‌های هی ۱ پیچیدگی 
انسجام‌بخش به دست می‌دهد که مربوط به شبهات مذهبی است. از دانشجویان دربارۀ شبهات 
مذهبی‌شان سوالاتی می‌پرسیدند» و پاسخ‌های آنان را از نظر پیچیدگی انديشه نمره‌گذاری می‌کردند. 

یکی از سوالات این بود که «به‌نظر خودتان جدی‌ترین شبهه‌ای که در چند سال اخیر دربارۀ دين و 
عقاید مذهبی داشته‌اید چیست؟» پاسخ ذیل iaai‏ ۱ (عدم تمایز) می‌گرفت. زیرا فقط یک بُعد از شبهة 
مذهیی را نشان می‌دهد: «تنها شبهۀ واقعی من این است که چرا خدا می‌گذارد مردم در این Loe‏ این‌قدر 
زجر بکشند» (ص ۲۰۷). تمایز کامل (نمرۀ ۲) با پاسخ ذیل آشکار می‌شود که دو ah‏ مختلف شبهه را 
نشان می‌دهد: «اين شبهه را داشته‌ام که خدا چرا چند سال پیش گذاشت که من سخت بیمار شوم؟ چه 
مقصودی داشت؟ این را هم هیچ‌وقت نتوانستم بفهمم که اگر خدا وجود دارد چرا این همه جنگ و 
قحطی در دنیا هست» (ص ۲۰۷). 

نمونه‌ای از پاسخ‌هایی که نشان‌دهنده انسجام شبهات متمایز (D $ pad)‏ است در ذیل می‌آید: 

در طی سال‌ها من «شبهات کوچک» مختلفی داشتم. مثلاً از ریاکاری بعضی آدم‌های «مذهبی» ناراحت 

بودم» و به‌نظر می‌رسید که کتاب مقدس با بسیاری از چیزهایی که امروزه اتفاق می‌افتد ارتباطی ندارد. پس از 


مدتی نشستم و همه این چیزهای کوچک را با هم جمع کردم و دیدم که اینها در مجموع مرا نسبت به کل 
سازمان دین دچار شک و تردید کرده‌اند (ص ۲۰۷). 


۶ در این نوع پژوهش نادر است. و چنین نمره‌ای در این بررسی دیده نشد. نمره‌های ۰۲ ۴ و‎ Vb 
نمایندۀ نقطه‌های گذاری هستند که بین نمره‌های مبنای فرد قرار گرفته‌اند.‎ 

نتایج نشان‌دهندۂ همبستگی ضعیف اما معنی‌دار Ghee‏ میزان شبهات مذهبی شخصی و پیچیدگی 
انسجام‌بخش تفکر دربارة این شبهات است. این یافته مطابق است با نتایج پیشین که بر اساس آن 
روابط پیچیدگی - دين محدود به عرصه‌هایی‌اند که Jolt‏ محتوای مذهبی وجودی‌اند (هونسبرگر 
پرات» و پنکر. ۱۹۹۴). 


1. anchor scores 
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آیا دین و پیچیدگی اندیشه به هم مربوط‌اند؟ 
بتسون و رینور - پرینس (۱۹۸۳) دریافتند که معیار راست‌کيشي مذهبی به نحو معنی‌داری با پیچیدگی 
انسجام‌بخش تکمیل جمله‌های مربوط به مسائل مذهبي وجودی" (مثلاً وقتی مرگ خود را تصور 
می‌کنم...») همبستگی منفی (۰/۳۷-) دارد. یعنی, کسانی که جهت‌گیری مذهبی سنتی‌تری دارند. بر 
اساس آنچه در کار تکمیل OS Alam‏ می‌شود. معمولاً به نحو ساده‌تری دربارة مسائل مذهبی وجودی 
می‌انديشند. جهت‌گیری مذهبي طلب" نیز به نحو معنی‌داری با نمره‌های پیچیدگی برای تفکر دربارة 
محتوای وجودی همبستگی مثبت (۰/۴۳) دارد. در هر دو راستکیشی " و wilh‏ همبستگی‌های قابل 
قیاس در ارتباط با تکمیل roe‏ غیرمذهبی فاقد همبستگی آماری بودند. 
هونسبرگر و همکارانش» در یک سلسله تحقیقات ار تباط میان جهت‌گیری مذهبی و پیچیدگی تفکر 
دربارة مسائل مذهبی و غیر مذهبی را بیشتر مشخص کردند (هونسبرگر» پرات» و پنکر. ۱۹۹۳۴؛ هونسبرگر, 
الیسات» و دیگران, ۱۹۹۶؛ هونسبرگرء لی. پنکرء پرات» و مکنزی, ۱۹۹۲؛ هونسبرگر» مکنزی, پرات» و پنکر» 
Ky ۳‏ جکسون. هونسبرگر پرات» و لی» ۵ پرات» هونسبرگر» پنکرء و رات» ۱۹۹۲). آنها از 
شرکت‌کنندگان‌شان خواستند که مقالاتی مختصر دربارةٌ مسائل بنویسند. یا با افراد مصاحبه کردند تا 
شرح کاملی از عقاید آنان به دست آورند. اگرچه در نگاه نخست یافته‌های پژوهش‌های مختلف قدری 
ناهمساز به‌نظر می‌رسیدند. هونسبرگر و دیگران(۴ ۱۹۹) تحقیقات مربوط را مرورکردند و نتیجه گرفتند که 
دین‌ورزی با پیچیدگی انسجام‌بخش در عرصه‌های گوناگون رابطة (منفی) کلی ندارد. بلکه چنین رابطه‌هایی 
محدود به محتوایی‌اند که با مسائل وجودی سر و کار دار... به‌علاوه معیارهای بنیادگرایی مذهبی و 
راست‌کیشی ظاهراً به یک اندازه تعیین‌کننده پیچیدگی انسجام‌بخش‌اند (ص ۳۴۵). 


این مؤلفان همچنین نتیجه گرفتند که رابطۀ خاصی که میان جهت‌گیری مذهبی و پیچیدگی 
انسجام‌بخش انديشه دربارۀ مسائل وجودی دیده می‌شود موادی را به پژوهش‌های سابق می‌افزاید که 
مبټّن این نکته‌اند که پرداختن به مسائل وجودی (یا اجتناب از آنها) الزامات مهمی را برای دین به همراه 
دارند (بنگرید به بتسون و دیگران, ۱۹۹۳؛ آلتمیر و هونسبرگر, ۱۹۸۲). لیکن, اگرچه ما ظاهرا به جورکردن 
قطعات این پازل پر داختهايم که فایندهای انديشه ودین‌داری چگونه به هم مربوط می‌شوند. این مسأله که 
چرا رابطة پیچیدگی -دین به محتوای وجودی محدود می‌شود باید به پژوهش‌های آینده سپرده شود. 

اکثر پژوهش‌هایی که در بالا از آنها سخن رفت شامل جمعیت‌های نوجوانان و جوانان بودند. اما دور از 
انتظار به‌نظر نمی‌رسد اگر رابطة به‌دست آمده میان جهت‌گیری یا عقاید مذهبی و پیچیدگی انديشة 
نوجوان دربارةٌ مسائل وجودی در مورد نمونه‌های بزرگسال هم صادق باشد. تا به امروز» دربارة وجود 


۱. اصطلاح «وجودی» را بتسون و دیگران (VAAN)‏ چنین تعریف کرده‌اند: «مسائلی که بدان سبب برای ما ایجاد 
می‌شوند که می‌دانیم ما و دیگرانی که مثل ما هستند عجالتاً زنده‌ایم اما خواهیم مرد» (ص KA‏ 
Quest 3. orthodoxy‏ .2 


فصل پنجم: اجتماعی‌سازی و انديشة مذهبی در نوجوانی و... + ۱۷۷ 


چنین امکانی برای افراد میانسال یا مسن‌تر تحقیقات کمی صورت گرفته است. یافته‌های یک بررسی 
(پرات و دیگران. VAY‏ شامل پیچیدگی انسجام‌بخش در افراد میانسال و بزرگ‌تر با Sb‏ ما در 
این‌باره همخوانی دارند. ون در لنز (۱۹۹۱) در بافتی متفاوت یافته‌های نسبتاً مشابهی به دست آورد و 
نتیجه گرفت که بزرگسالانی هم که مایل به تفسیر ظاهری مواد مذهبی‌اند «شواهدی به دست می‌دهند از 
این‌که ساختار داوری مذهبی در آنها رشد کمی داشته است» (ص ۱۰۷). 

البته روابطی که میان دین‌داری و پیچیدگی تفکر دربارة مسائل مذهبی وجودی دیده می‌شوند مبتنی 
این است که فرایند اجتماعی‌سازی مذهبی در فرایندهای انديشة plore‏ راجع به محتوای وجودی سهیم 

نظرية خوذپیچیدگی ! (لینویل. ۱۹۸۵) هم مورد توجه بوده است. زیرا با دین ربط دارد. تحلیل‌های 
خودپیچیدگی بر نقش‌هاء فعالیت‌هاء یا سایر جنبه‌های گوناگون «خود» ASE‏ می‌کنند که در خود توصیفی ۲ 
به کار می‌آیند. نیلسن و فولتس (۱۹۹۷) با استفاده از این رویکرد در din ye‏ مذهبی که دین برای افراد 
مهم است. خوذپیچیدگی بزرگ‌تری یافتند. و خودپیچیدگی با نمره‌های باطنی و طلب همبستگی مثبت 
داشت. این pol‏ ممکن است با این يافتة ربنور ‏ پرینس(۱۹۸۳) که میان پیچیدگی و نمره‌های باطنی رابطة 
منفی وجود دارد در تضاد باشد. لیکن. چنان‌که نیلسن و فولتس (۱۹۹۷) نشان داده‌اند؛ بايد دقت کنیم که 
خودپیچیدگی و پیچیدگی انسجام‌بخش اندیشه را با هم اشتباه نگیریم؛ این دو هم به لحاظ مفهومی و هم 

nae ۳ Í ۳ 

از نظر عملیاتی‌سازی با یکدیگر فرق دارند. 


شبهات مذهبی 

روشن است که وقتی نوبت به دین می‌رسد همة افراد صرفاً از پدر و مادر خود پیروی نمی‌کنند. اگر فرایند 
اجتماعی‌سازی تا بدان حد She‏ باشد که پیش از این در این فصل آوردیم. چرا کسانی که در خانواده‌های 
مذهبی پرورش می‌یابند عقاید مذهبی خود را تغییر می‌دهند. یا دین را به کی انکار می‌کنند؟ در این‌جا 
به بررسی ریشه‌هاء ویژگی‌هاء و تأثیرات شک و تردید مذهبی می‌پردازيم. در بخش بعد. عواملی را بررسی 
می‌کنيم که در ارتداد؟ (یعنی کنار نهادن دین خود بتمامی) دخیل‌اند. 

البته وقتی از فرایند اجتماعی‌سازی مذ‌هبی سخن می‌رود. منظور این نیست که افراد کاملاً به نحوی 
منفعل تحت Sb‏ اجتماع‌اند. آنها در مورد مسائل مذهبی فکر می‌کنند. و ممکن است نخواهند همه آنچه 
را به ایشان آموخته‌اند بپذیرند. تقریباً برای هر کسی پیش می‌آید که با پرسش‌هایی در مورد تعالیم 
مذهبی )9949 4 cyl Oo‏ برسش‌ها ممکن است از مسائل تیا بی‌اهمیت Sts)‏ «جرا کشیش من اصرار 
می‌ورزد که در آغاز هر یک از مراسم عبادی بخشی طولانی از کتاب مقدس خوانده شود؟ه) تا مسائل مهم 


1. self-complexity theory 2. self-description 


3. operationalization 4. apostasy 


WA‏ > روانشناسی دين 


را (مثلاً Lh‏ خدا واقعاً هست؟» «آیا باید ایمان مذهبی خود را ترک کنم؟») در بر گیرد. بسیاری از مردم 
ظاهراً این مسائل را مطابق میلشان حل می‌کنند. و عقاید مذهبی آنان اساساً تغییر نمی‌کند. لیکن عده‌ای 
دیگر ممکن است مسائل خود را به این آسانی حل نکنند. و سوالاتشان ممکن است به شبهات و تأملات 
جدی دربارة عقاید مذهبی بینجامد. این شبهات ممکن است در نهایت موجب شود که ایشان همه Ly‏ 
بخشی از عقاید خود را کنار بگذارند. بگذارید این فرایند را با تفصیل بیشتری بررسی کنیم. 

پرسش و شبهه دربارة دین بویژه در دور نوجوانی امری متداول است. نیپکو و شوایستزر(۱۹۹۱) 
تأملات مکتوب دانش‌آمُوزان و دانشجویان ۱۶ تا ۲۱ ULI‏ آلمانی را دربارة خدا تحلیل کردند. و نتیجه 
گرفتند که اغلب پاسخ‌گویانشان «سوّالات چالش‌برانگیزی» دربارة خدا دارند. اینها بیش از هر چیز شامل 
انتظاراتی از خدا می‌شد که بی‌پاسخ مانده بود؛ این‌که دانش‌آموزان ایمان به خدا را حفظ می‌کردند یا 
نمی‌کردند منوط به این بود که انتظاراتشان تا چه حد برآورده شده باشد. تامینن (VIVE NVI)‏ هم 
یادآور شد که در بین محضّلان فنلاندی او نیز شک دربارة وجود خدا و تأثیر نیایش در اوایل نوجوانی 
افزایش می‌یافت. محققان روانشناس 8459 پرسش‌ها و شبهات مذهبی در دوران میانسالی و سنین بالاتر 
کمتر پژوهشی انجام داده‌انده پس تا وقتی داده‌های تطبیقی بهتری به دست نیاورده‌ايم نباید نتيجه 
بگیریم که چنین شبهاتی در بزرگسالی کمتر از 8399 نوجوانی شایع است . 


شک: «خوب یا بد»؟ 

تنش» ناراحتی» و تعارض شخصي ناشی از شک مذهبی را بسیاری از نخستین مولفان [در حوزة 
روانشناسی دین ] یادآورد شده‌اند (مثلاً آلپورت. ۱۹۵۰؛ کلارک» ۱۹۸۵؛ پرات» ۱۹۲۰). پرات(۱۹۲۰) حتا 
che‏ شد که «علت بزرگ شک و تردید نوجوان ناسازی درونی ناشی از عاملی نویافته است که با عقاید 
قدیمی مورد قبول و احترام جور در tal gai‏ (ص ۱۱۶). احتمالا از آن‌رو که شک گاه pls‏ با ناراحتی و 
«پریشانی» است. و نیز به این علت که شک معمولاً ضد دین تلقی می‌شود» شک مذهبی را به‌طور سنتی 
«بد» دانسته‌اند. «نگرش رسمی کلیسا این است که شک باید تقبیح شود زیرا مانع ایمان» و در بدترین 
حالت وسوسهٌ شیطان و در بهترین حالت نشانۀ ضعف است» (کلارک. ۰۱۹۵۸ ص ۱۳۸). بر همین منوالء 
هلفاثر(۱۹۷۲) شک مذهبی را با درد و رنج و ناسازگاری برابر می‌شمرد و cede‏ است «شک مذهبی در 
واقع نشانة فقدان... کلیتی منسچم در درون "من * است» (ص ۱۰). 

این موضع. دست کم در مورد سازگاری شخصی. از مقداری پشتوانۀ تجربی برخوردار است. تحقیق 
دربارة دانش‌آموزانی که در آستانة ورود به دانشگاه بودند نشان داد که ميزان تردید دانش‌آموزان دربارة 


۱. باب آلتمیر (مذاکر شخصی, ۳۱ اکتبر ۱۹۹۵) برخی داده‌های منتشر نشده را فراهم آورد که Bj‏ نظر ماست. در 
مقیاسی ۰ ماده‌ای که شک مذهبی را می‌سنجید. ۱۶۳ تن از پدر و مادرهای دانشجویان سطوحی از شک را گزارش 
کردند (۳۹۰۴ = (M‏ که تقریباً معادل میزان شک بیش از ۱۰۰۰ دانشجو بود (۴۱/۸ = .)M‏ 

2. 0 


فصل پنجم: اجتماعی‌سازی و اندیشۀ مذهبی در نوجوانی و... + ۱۷۹ 


تعالیم مذهبی با چند متغیر سازگاری در ارتباط است (هونسبرگر. پنکر. پرات. و الیسات. ۱۹۹۶). شک با 
معیارهای Lt‏ افسردگی e‏ و مشاجرات روزمزه رابطة مثبت» و با عزت نفس» روابط خوب با پدر و مادره 
خوش‌بینی» و سازگاری با زندگی دانشگاهی رابطة منفی داشت. این روابط نوعاً ضعیف (بین ۱۰ تا ۲۴ 
درصد اما به لحاظ آماری معنی‌دار بود. معیار بنیادگرایی مذهبی فقط با یکی از این معیارها (خوش‌بینی) 
رابطة (مثبت) معنی‌دار داشت. به این ترتیب تشکیک مذهبی ظاهراً ویژگی خاصی داشت که به نحوی 
ضعیف اما مستمر با سازگاری کمتر در دانشجویان سال اول در ارتباط بود. 

لیکن. مفهوم‌سازی بتسون دربارةٌ جهت‌گیری مذهبي طلب (بتسون و شوئنراد. 2 ۰۱۹۹۱ D‏ ۱۹۹۱؛ 
بتسون و دیگران, ۱۹۹۳) که دین را با پرسش‌های باژپاسخ " می‌سنجد جنبة مثبت‌تری به تشکیک 
مذهبی داده است. تلقّی مثبت از شک یکی از سه ویژگی اصلی جهت‌گیری طلب محسوب می‌شود؛ دو 
ویژگی So‏ عبارت‌اند از پیچیدگی و آمادگی برای تغییر (بتسون و شونراد. 9 (VAAN‏ به‌علاوه 
جهت‌گیری طلب با برخی ویژگی‌ها در پیوند است که به گمان بسیاری کسان باید ترغیب شوند. 
ویژگی‌هایی چون daw‏ صدر بیشتر تعصب کمتر, تمایل به کمک به نیازمندان و برخی جنبه‌های 
بهداشت روانی (بنگرید به بتسون و دیگران, ۱۹۹۳). بنابراین» قضاوت دربارة «خوب یا بد» بودن شبهات 
مذهبی منوط به این است که شخص این تعابیر را چگونه تعریف کند. و نیز احتمالاً منوط به جهت‌گیری 
مذهبی شخص است. 


شک «سندرم» است یا عاملی مستقل؟ 

هونسبرگر و دیگران (۱۹۹۳) از سه پژوهش سخن می‌گویند که طی آن انواع شبهات مذهبی افراد را 
بررسی کردند. این پژوهش‌گران معتقد بودند که مؤآّفان پیشین در پی آن بوده‌اند که شک را شامل 
رویدادها یا وضعیت‌های خاص بدانند. یعنی ممکن است شخصی بر اثر تعالیم خاضَی در وجود خدا شک 
کند. شخص دیگری ممکن است بر اثر رفتار انزجارآور کسی که سابقاً مذهبی و محترم بوده است در ارزش 
آموزه‌های دینی شک کند. به هر حال» هونسبرگر و دیگران (۱۹۹۳) نتیجه گرفتند که مجموعه‌ای از 

آنها نخست انواع مختلف تشکیک را بر اساس تحلیل‌های آلپورت (۱۹۵۰) و کلارک (۱۹۵۸) دربارة 
تشکیک مذهبی بترتیب ذیل مقوله‌بندی کردند: 

۱. شک واکنشی و منفی‌گرایانه. واکنشی کلی در مقابل دين وجود دارد که هرچه را مذهبی است منفی 


۲ نقض منافع شخصی. انتظارات خوذمحورانه برآورده نشده است (مثلاٌدعای فردبی پاسخ مانده است). 


1. stress 2. depression 


3. open-ended 


۱۸۰ + روانشناسی دین 


۳ کمبودهای دین ساژمان‌یانته. شخص در امو ری چون جنگ‌هایی که به نام خدا در می‌گیرد» سوداگری» 
ربا کاری, و فساد اخلاقی برخی افراد مذهبی. تشکیک می‌کند. 

۴. خدا به مثابه فرافکنی. شخص احساس می‌کند خدا در واقع وجود ندارد و باید نوعی «فرافکنی » باشد. 
زیرا تصویر خدا در زمان‌ها و فرهنگ‌های مختلف فرق می‌کند. 

۵. دین به مثابه خودفریبی. دین عامل تحمیق مردم تلقی می‌شود - مثلاً فقط به این کار می‌آید که 
ترس‌ها و اضطراب‌های مردم را کاهش دهد. 

۶ شک علمی. شخص احساس می‌کند که گزاره‌ها را باید پیش از پذیرش آنها به اثبات رساند (تعارض 
علم و دین). 

۷ شک آینی. این مقوله شامل تشکیک بر مبنای عدم تأثیر برخی آداب مذهبی است (مثلاً عجز 
عناصر مذهبی از شفا دادن بیماران ممکن است موجب شک در توانایی خدا برای درمان بیماران شود). 


اینها مقولاتی جامع به حساب نمی‌آیند. بلکه نشان‌دهندة نقطۀ شروع برای تحقیق دربارة تشکیک 
مذهبی‌اند. تحقیقات بعدی دربارة دانشجویان نشان دادند که اشخاص مذهبی متعصب‌تر حد مطلق T‏ 
کمتری را در تشکیک مذهبی گزارش می‌کنند» و تشکیک با «ارتداد»کاهش حضور در کلیساء موافقت کمتر 
با تعالیم مذهبی, و تأکید کمتر خانواده بر دین» در ارتباط است (هونسبرگر و دیگران ۱۹۹۳ ص ۴۳۱). 
یعنی تشکیک مذهبی ظاهراً نشانة فراغت از دین است (نیز بنگرید به برینکرهوف و مکی, ۱۹۹۲ و 
برخلاف اذعای برخی (آلپورت ۱۹۵۰؛ تیلیش, ۱۹۵۷) از لوازم ایمان در حال تکوین نیست. به‌علاوه انواع 
تشکیک کمابیش با یکدیگر همبستگی دارند. به این معنی که تشکیک Legs‏ فقط شامل یک یا چند شبهة 
مستقل نمی‌شود. بلکه» هونسبرگر و دیگران VAAN)‏ معتقد بودند که شبهات «معمولاً به نحوی کاملاً موثق 
”دست به دست هم می‌دهند" و به‌صورت gS‏ "سندزم شک" در می‌آیند» (ص (FY‏ سرانجام. میان 
پیچیدگی انسجام‌بخش Kas‏ دربارة شبهات مذهبی از یک سو و میزان تشکیک مذهبی از سوی دیگر 
همبستگی وجود دارد؛ این همبستگی نشان‌دهندة نوعی رابطه میان شیوه‌های تفکر دربارة شبهات 
مذهبی و محتوا و میزان آن شبهات است. 


حدود و همیسته‌های شک 
تصویری که رسانه‌های گروهی از جوانان ترسیم می‌کنند و آنها را ب‌صورت افرادی عصیان‌گر و ناقض 
آرزش‌های والدین نشان می‌دهند این تصور را پیش می‌آورد که نوجوانان دیگ‌های جوشانی از شبهات پر 
غلیان مذهبی‌اند. شواهد چنین تصوری را تأیید نمی‌کنند. بررسی نزدیک به ۲۰۰۰ دانشجو (آلتمیر و 
هونسبرگر, ۱۹۹۷) و تقریباً ۰ دانش‌آموز دبیرستان (هونسبرگر پرات» و پنکر ۲۰۰۲) در کانادا نشان 
داد که میانگین شبهات مذهبی خود گزارش شده» بر مقیاس پاسخ صفر تا شش در حدود ۲ («مقدار کمی» 


1. projection 2. absolute level 
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از شک) بوده است. بزرگ‌ترین شبهات در هر دو بررسی مربوط می‌شدند به (۱) این دریافت که دین با 
عدم تسامح در پیوند است؛ (Y)‏ ترفندهای ناشناختة فشار" در ادیان؛ و (۳) سایر شیوه‌هایی که دين 
ظاهراً از طریق آنهاء به جای آن‌که مردم را «بهتر» کند» با صفات منفی آدمی همراه می‌شود. اما برای همین 
مسائل هم. میانگین شک. بر حسب مقیاس صفر تا شش. کمتر از ۳ («مقدار متوسط») بود. این مقدار کم تا 
متوسط شک باعث تعجب نیست. زیرا شواهد حاکی از آن است که 85.80 استدلال» نوجوان an‏ نحو 
نظام‌مندی به این سو هدایت می‌شود که عقاید [مذهبی]" از پیش موجود خودش را حمایت و تقویت 
کند» (کلاژینسکی و گردون» ۱۹۹۶ ص ۳۱۷). 

ul‏ شک مذهبی S525‏ نوجوانان و جوانان است؟ یک بررسی» بر حسب نمره‌هایی که با معیار طلب 
بتسون به‌دست آمد نشان داد که شک با افزایش سن کاهش می‌یابد (۰/۱۹- ۰ یعنی تا آن‌جاکه مقیاس 
طلب با شک مربوط می‌شود. تمایل به شک در جوانان مسن‌تر کمتر می‌شود (واتسون. هاورد. هود. و 
ماریسء ۱۹۸۸). لیکن, چنان‌که پیش از این هم ذکر شد. از این همه نباید نتیجه گرفت که شک عملاً در 
میان بزرگسالان مسن تر وجود ندارد. مثلاً نیلسن (۱۹۹۸) گزارش کرد که در حدود دو سوم از نمونه‌های 
بزرگسالش توصیفاتی مکتوب از «تعارض مذهبی» در زندگی خود به دست دادند» اگرچه معلوم نیست که 
چقدر از این توصیفات را می‌توان جزو شبهات مذهبی به‌شمار آورد. 

نیز هر چند حدود مطلق تشکیک معمولاً کم تا متوسط است. تشکیک مذهبی ظاهراً با متفیرهای 
مذهبی. pate‏ و اجتماعی در ارتباط است. مراتب بالاتر شک نیزء به نحوی کاملاً منسجم. از حد 
متوسط تا ody Le‏ با کاهش دین‌داری» از قبیل راست‌کیشی کمتر در مسیحیت. همراه است (آلتمین 
کمتر و تأکید مذهبی کمتر در خانواده» و پذیرش کمتر در JLS‏ تعالیم مذهبی در پیوند است (هونسبرگر: 
الیسات. و دیگران» ۱۹۹۶؛ و با نمره‌های کمتر در دین باطنی و گرایش به ارتداد نیز ارتباط دارد 
(هونسبرگر و دیگران, ۱۹۹۳). به‌علاوه, تشکیک مذهبی با ویژگی‌های شخصیتی‌ای از قبیل آمادگی بیشتر 

x ۳‏ = او Ta‏ : 
مذهبی با برخی جنبه‌های فعالیت اجتماعی oh)‏ ۲۰۰۰)» افزايش پیچیدگی اندیشه دربارة مسائل 
مذهبی (هونسبرگر و دیگران» (VIAN‏ و برخی جنبه‌های رشد هویت «من» (هونسبرگر. پرات» و پنکر, 
‘1a‏ ۰ که law‏ در این فصل به آن خواهیم پرداخت. در پیوند است. 


1. pressure 
افزود؛ درون قلاب از نویسنده است. [م.]‎ .۲ 


3. right-wing authoritarianism 4. dogmatism 


5 روانشناسی دین‎ +> \AY 


شک و سازگاری شخصی 
پژوهش نشان داده است که تشکیک مذهبی با سازگاری شخصی در ارتباط است. چنان‌که قبلاً یادآور 
شدیم» بر حسب گزارش‌هایی که خود دانشجویان کالج داده‌اند شبهات مذهبی با فشار روانی» افسردگی و 
مشاجرات زندگی رابطه‌ای ضعیف اما مثبت و معنی‌داره دارند. و با سازگاری با کالج و روابط پدر و مادره 
طی نخستین سال حضور دانشجو در کالج پیوند منفي معنی‌دار دارند (هونسبرگر. الیسات. و دیگران؛ 
۶ به همین ترتیب تشکیک مذهبی با فشار روانی بیشتر و کاهش احساس سلامت شخصی در 
پرسبیتری‌های " بزرگسال در ارتباط است (کراوزه. اینگرسال ‏ دیتون» الیسون» و وولف» ۱۹۹۹). کراوزه و 
دیگران نتیجه گرفتند که بزرگسالان جوان تر بیش از اشخاص مسن تر از شک مذهبی آسیب می‌بیننده زیرا 
پیوند نمره‌های شک و افسردگی در بیست سالگی به حداکثر می‌رسد و هرچه سن افزايش یابد کمتر 
می‌شود. این یافته‌ها ظاهراً sige‏ این Cele!‏ که شک مذهبی, چنان‌که نویسندگان پیشین هم یادآور 
شده‌اند (مثلاً آلپورت. ۱۹۵۰؛ کلارک. ۱۹۵۸؛ هلفائر ۱۹۷۲؛ پرات» ۰۱۹۲۰ برای سلامت روانی شخص 
مضر است. اگرچه یافته‌های ihe‏ این امر هميشه دقیق نبوده‌اند (کوئیسترا و پارگامنت» ۱۹۹۹). 

چرا تشکیک مذهبی با پیامدهای شخصي منفی در پیوند است؟ چند احتمال در این مورد مطرح 
شده است (بنگرید به هونسبرگر و دیگران ۲ Y A‏ کراوزه و دیگران. ۱۹۹۹). ادعا شده است که دین‌داری» 
احتمالاً از طریق مکانیسم‌های سازواری که با دین در ارتباطاند (مثلاً نیایش و حمایت اجتماعی مذهبی» 
موچټ بهداشت روانی می‌شود و آدمی را از فواید سازگاری برخوردار می‌کند (پارگامنت» ۱۹۹۷). چون 
شک با کاهش ایمان مذهبی در ارتباط است. ممکن است که کاهش دین‌داری بر اثر شک از توان سازواری 
فرد بکاهد و به کمبود سازگاری در زندگی بینجامد. شک با احساس شرم يا گناه هم ار BLS‏ دارد. که به نوبۀ 
خود ممکن است بر عرّت نفس SE‏ نامطلوب بگذارد (کراوزه و دیگران, ۱۹۹۹). شک خودش ممکن است 
جلوة خاصی از ناهماهنگی شناختی" فستینگر (۱۹۷۵) به‌شمار آید. و این ناهماهنگی گاهی با فشار 
روانی و تأثیر منفی همراه است (مثلاً بریس» هارمون - جونزء و تارپلی» ۱۹۹۷). 

به‌علاوه کوئیسترا و پارگامنت(۱۹۹۹) شواهدی (درهم) یافتند حاکی از این‌که تشکیک ممکن است با 
الگوهای تعار ض‌آمیز خانوادگی در پیوند باشد. آنها معتقد بودند که این امر ممکن است حاصل پیامدهای 
منفی cole‏ باشد که ظاهراً بر اثر مشکلات خانوادگی برای دین‌داری کودکان و نوجوانان پیش می‌آید. از 
قبیل تصاویر منفی das‏ بیگانگی با دین و احساسات منفی دربارة آن, و کاهش دین‌داری. لیکن کوئیسترا 
و پارگامنت فقط دانش‌آموزان دبیرستان‌های مذهبی را در شمال مرکزی ایالات متحده بررسی BOS‏ و 
فقط در مورد دانش‌آموزان یکی از مدارس پروتستان هلندی " بود که شک با خانواده‌های دچار تعارض 
رابطه داشت. ولی این امر در مورد دانش‌آموزان مدارس کاتولیک صدق نمی‌کرد. هونسبرگر و دیگران 
(Presbyterians 1‏ کلیسای پرسپیتری یا مشایخی یکی از فرقه‌های مسیحی پیرو کالون است که در قرن هفدهم در 


ایالات متحدة آمریکا پدید آمد. Le]‏ 


2. cognitive dissonance 3. Dutch Reformed 
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(Yee Va)‏ نتوانستند عین این تفاوت را ميان دانش‌آموزان بنیادگرا و کاتولیک در کانادا بیابند؛ بلکه» وقتی 
یافته‌هایشان را با گروه‌بندی فرقه‌های اصلی خرد کردند. رابطةٌ میان شک و سازگاری ضعیف‌تر فقط در 
جریان‌های اصلی پروتستان دیده شد. 

تشکیک ممکن است برخی پیوستگی‌های Cure‏ هم داشته باشد. چنان‌که پیشتر یادآور شدیم. 
تشکیک مذهبی جزئی مهم در مفهوم‌سازی جهت‌گیری مذهبی طلب است (بتسون و دیگران, ۱۹۹۳)» که 
با تعصب کمتر, تمایل به کمک به نیازمندان, و برخ جنبه‌های سلامت روانی (مثلاً کفایت " | تسلط 
شخصی, خویشتن‌پذیری ". و آزاداندیشی " /انعطاف‌پذیری ") در ارتباط است. به‌علاوه. کراوزه و دیگران 
)1444( نشان داده‌اند که شک ممکن است بخش مهمی از رشد روانی مثبت باشد؛ این نکته منطبق با 
پژوهش‌هایی است که معلوم می‌دارند که شک و بی‌یقینی" به‌طور کلی‌تر ممکن است محرک رشد 
شناختی باشند (مثلاً آکردولو و آأکانی ۱۹۹۱). 


مواجهه با شک 
هونسبرگر و دیگران(۲۰۰۲) با استفاده از دو مقیاسی که آلتمیر و هونسبرگر (۱۹۹۷) پدید آوردند راه‌هایی 
را بررسی کردند که جوانان می‌کوشند از طریق آن با مسائل و شبهات مذهبی‌شان مواجه شوند. نخست 
مقیاس شش ماده‌ای مشاورة تأیید ET‏ ی شی مشخص کرد که دانش‌آموزان ارشد دبیرستان تا 
a>‏ حد با افراد و مراجعی مشورت می‌کنند که احتمالاً آنها را به مسیر طرفداری از دین سوق می‌دهند 
(مثلاً حرف زدن با پدر و Goble‏ خواندن نشریات مذهبی). سپس مقیاس شش ماذه‌ای مشاورة تسهدید 
عقیده (بی تی سی) ۲ معلوم داشت که مردم تا چه حد با منابعی مشورت می‌کنند که به احتمال زياد به 
سژالات آنان پاسخ‌های غیر مذهبی یا ضد مذهبی می‌دهند (مثلاً صحبت با دوستانی که هیچ اعتقاد 
مذهبی‌ای ندارند. خواندن مطالبی که خلاف عقاید مذهبی شخص است». نمره‌های بی سی سی به‌طور 
معنی‌داری مبیّن افزایش دین‌داری در دو سال بعد بوده صرف‌نظر از پراکنشی که در پرسشنامة اصلی با 
نمره‌های بی سی سی و با مقدار KS‏ که در اصل گزارش شده است محاسبه شده بود. به همین ترتیب» 
نمره‌های بی تی سی به‌طور معنی‌داری مبیّن کاهش دین‌داری در دو سال بعد بودند. یعنی تمایل افراد به 
جستجوی منابع اطلاعاتی برای subir‏ عقیده» یا «تهدید عقیده» در مواجهة موفقیت‌آمیز با شبهات مبیّن 
دین‌داری دو سال بعد بود. 

هونسبرگر, الیسات. و دیگران (۱۹۹۶) هم با توجه به ماهیت تشکیک دریافتند که بین پاسخ‌گویانی که 
از لحاظ بنیادگرایی نمره‌های زیاد و کم داشتند تفاوت‌های کیفی وجود دارد. clal Solin‏ دارای نمرةٌ 


1. competence 2. self-acceptance 
3. open-mindedness 4. flexibility 
5. uncertainty 6. Belief-confirming Consultation (BCC) 


7. Belief-Threatening Consultation (BTC) 


۴ >< روانشناسی دین 


زیاد» leg;‏ در وجود خدا یا خود دين شک نداشتند؛ بلکه شبهات آنها متوجه کسانی بود که بر حسب 
آرمان‌های دینی زندگی نمی‌کنند. یا مربوط می‌شد به اصلاحات نسبتاً ناچیزی که به گمان آنها می‌بایست 
درون کلیسا صورت بگیرد (مثلاً بهبود نقش زنان در کلیسا). از سوی دیگر. «بنیادگراهای دارای نمر کم» به 
مسائل اساسی دین» از قبیل وجود dus‏ فقدان دلیل برای ادعاهای مذهبیی يا باورناپذیری گزارش خلقت 
دربارة پیدايش آدمی, توجه داشتند. باز هم شواهدی وجود داشت حاکی از این‌که کسانی که شبهات 
مذهبی بیشتری را گزارش می‌کردند. به نحو پیچیده‌تری دربارة این شبهات. و به نحو کلی‌تری دربارة 
بنیادگرایان دارای نمرهُ زیاد و کم ممکن است در عمل تجربه‌های دینی خود (و دیگران) را به شکل‌های 
مختلف دریابند و با آنها مواجه شوند. یافته‌های ما ظاهراً ناظر به این احتمال است که پردازش مذهبي 
شناختی در میان بنیادگرایان دارای نمرة زیاذ همگرا ست و معمولاً آموزه‌های دینی را تأیید و تقویت می‌کند. 
هر نوع واگرایی " Ute)‏ پرسش و تردید BYES‏ دربارة خدا یا دین) ظاهراً با تفسیر اطلاعات بر حسب عقاید 
شخص یا دست کم با پذیرش تبیین مذهبی در مورد شبهه یا دل‌مشغولی شخص, رفع می‌شود. از سوی دیگر, 
بنیادگرایان دارای byas‏ کم ظاهراً با تغییر عقاید دینی خود به تفکر واگرا (یعنی پرسشگری انتقادی و در نظر 
گرفتن جایگزین‌هایی برای عقایدشان) پاسخ می‌دهند.... در مجموع. از بنیادگرایان دارای نمرة کم و شکاکان 
دارای byas‏ زیاد تصویری به‌دست می‌آید که نشان می‌دهد آنان اطلاعات مربوط به دین را به نحوی پیچیده‌تر 


کار تجربي کمی برای گسترش این یافته‌ها صورت گرفته است» هرچند مهم است که ماهیت شک و 
عوامل موّثر بر آن را بیش از پیش روشن گردانیم. به‌نظر می‌رسد که میان تشکیک مذهبی و ارتداد یا 
رویگردانی از دین پیوندی وجود دارد. گرچه ممکن است که عوامل دیگر» نظیر مرتبۀ رشدی " یا مرحلة 
شناختی» این پیوند را تضعیف کنند. 


شبهات ley‏ 
آلتمیر (۱۹۸۸) نوعی فن «وارسی پنهان » را پدید آورد که ناشناس ماندن پاسخ‌گویان را تضمین می‌کند و 
باعث می‌شود آنان در شرایطی بسیار خصوصی که خودشان تعیین کرده‌اند به سؤالات پاسخ دهند. و 
پاسخ‌گویان را ترغیب می‌کند که دربارةٌ خود Golo‏ باشند؛ این شیوه شبیه است به فن «مشاهده گر 
مخفی۵ که هیلگارد NAVY)‏ ۱۹۸۶) در بررسی هیپنوتیسم " به کار گرفت (بنگرید به قاب پژوهشی 
۵-۴) با استفاده از این رویکرد. آلتمیر با کمال تعجب دریافت که در حدود یک سوم پاسخ‌دهندگانش که 


در اقتدارگرایی جناح راست نمرة بالایی داشتند پذیرفتند که شبهات پنهانی دربارة وجود las‏ دارند - 


1. convergent 2. divergence 
3. developmental 4. secret survey 


5. hidden observer 6. hypnosis 
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شبهاتی که هرگز با کسی آنها را در میان نگذاشته بودند. این نشان می‌دهد که بسیاری از بررسی‌های 
معمولی دربارۀ تشکیک ممکن است به حدود واقعی شک دست نیابند» بلکه فقط نشان‌گر چیزی باشند که 
افراد می‌خواهند در مقابل دیگران به آن اذعان کنند. 

ما به تحقیقات بیشتری دربارة بسامد. ماهیت. و الزامات تشکیک مذهبی نیاز داریم. اما باید به 
ماهیت احتمالاً پنهان» شبهات برخی از افراد هم حساس باشیم. دست کم در برخی موارد. شک و شبهه 
ظاهراً مقدمة دست شستن از دین است. ما بعداً به بررسی این فرایند فراغت از دين می‌پردازيم. که به 
del‏ احتمال در اواخر 899 نوجوانی روی می‌دهد. 


ارتداد 

کاپلوویتز و شرو (۱۹۷۷) به این نتيجه رسیدند که ارتداد (دست شستن شخص از ایمان مذهبی‌اش) 
ممکن است معلول عرفی‌سازی e‏ از خودبیگانگی * / عصیان, و / یا التزام به ارزش‌های مدرن جهان‌گرایی " 
/ دستاورد " باشد. آنها معتقد بودند که چهار «میکرّب به نحوی جوانان را آلوده می‌کنند. و این میکرب‌ها 
باعث می‌شوند که «میزبانان»‌شان مرتد شوند. این میکرب‌ها عبار تند از (۱) روابط ضعیف با پدر و مادره (Y)‏ 
نشانه‌های ناسازگاری" یا روان‌رنجوری * (۳) جهت‌گیری سیاسی تندروانه ۲ یا چپگرا“ و (۴) التزام به 
تعقل‌گرایی . اساس همۀ این فرایندها این فرض آشکار است که ارتداد نفی عمدی هویت پیشین؛ و قبول 
آگاهانة هویتی جدید است. در واقع کاپلوویتز و شرو(۱۹۷۷) نتیجه گرفتند که ار olas‏ حاصل عصیان بر ضد 
والدین و plo‏ جنبه‌های جامعه است که بر اثر فشارهای خانوادگی رخ می‌دهد. این نظر که ارتداد نتیجۀ 
عصیان بر ضد والدین است مورد تأیید پژوهش‌گران دیگر هم قرار گرفته است (مثلاً پاتنی و میدلتون, 
۶۱ ووتنو و گلاک. ۱۹۷۳). 

کار کاپلوویتز و شرو (۱۹۷۷) به لحاظ زمینه‌های نظری» روش شناختی» و تفسیر داده‌ها مورد انتقاد 
قرار گرفته است (بنگرید به هونسبرگر, ۱۹۸۰). یافته‌های پیشین (مثلاً جانسون. NAVY‏ هونسبرگر 
۶ نشان داده بود که اجتماعی‌سازی مذهبی معمولاً در «مسیر مستقیم» حرکت می‌کند. چنانکه 
مراتب Gal‏ دین‌داری با مراتب پایین تأکید بر دین‌داری در خانواده به هنگام کودکی همراه است. یعنی 
ارتداد ظاهراً با عدم تأکید پدر و مادر بر دین همخوانی "" دارد. نه با عصیان بر Ld‏ پدر و مادر و جامعه, 


چنان‌که کاپلوویتز و شرو معتقد بودند. 


1. secularization 2. alienation 

3. universalism 4. achievement 
5. maladjustment 6. neurosis 

7. radical 8. leftist 

9. intellectualism 10. consistency 


cn روانشناسی‎ <+ ۱۸۶ 
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قاب پژوهشی ۴ - ۵. دین و اقتدارگرایی جناح راست (آلتمیر. ۱۹۸۸) 


کتاب آلتمیر یک برنامة گستردة پژوهشی را دربارث اقتدارگرایی جناح راست (آر دبلیو ای ) گزارش 
می‌دهد. Ge‏ ما در این‌جا متوجه جنبه‌هایی از این پژوهش است که به دين مربوط می‌شود. آنچه 
توجه آلتمیر را جلب می‌کرد این OS‏ بود که عقیده به خدای توانا سنگ‌بنای نظام عقیدتی " کسانی 
است که آر دبلیو اي آنها زیاد است. او بر این GLE‏ بود که شک در وجود خدا برای کسانی که آر دبلیو 
ای آنها زیاد است به همان اندازه روی می‌دهد که برای کسان دیگر اتفاق می‌افتد. اما شاید به دلیل 
اضطراب شدیدی که این شبهات ایجاد می‌کنند. shail‏ دارای آر دبلیو ای زیاد به آنها اذعان نمی‌کنند. اما 
اگر در ذهن «مؤمن حقیقی» شک و شبهه وجود دارد چگونه می‌توانیم به وجود آن پی ببریم در 
حالی‌که فرد معتقد نمی‌خواهد به آن اقرار کند؟ 

آلتمیر کوشید. با استفاده از شیوۀ «مشاهده‌گر مخفی» هیلگارد NAVY)‏ ۱۹۸۶) در پژوهش راجع 
به هیپنوتیسم, به این شبهات دست wh‏ هیلگارد دریافته بود که حتا کسانی که در خواب مصنوعی 
درد را تحمل می‌کنند و ظاهراً متوجه آن نیستند می‌پذیرند که درد می‌کشند به شرط آن‌که در مسیری 
هدایت شوند که نوعی TET 29d‏ این تجربه‌ها را مورد بحث قرار دهد. این امر لاید ناشی از 
تک اا وکود مرو Mem‏ چ ای تام زان کر asa‏ خی oat Nata‏ تست 

بر این اساس. پس از آن‌که داننشجویان در کلاس‌های روانشناسی مقدماتی با پژوهش هیلگارد 
آشنا شده بودند. آلتمیر, در یک بررسی بازجستی À‏ گروهی از دانشجویان را به شیوة ذیل آموزش 


داد: 


درسی را به یاد آورید که دربارةٌ هیپنوتیسم بود و به پژوهش هیلگارد در مورد «مشاهده‌گر مخفی» مربوط 
مي‌شد. فرض کنید مشاهده‌گری مخفی در شما هست که همه افکار و اعمال شما را می‌داند اما فقط وقتی 


حرف می‌زند که احساس امنیت AS‏ و وقتی با او مستقیماً حرف بزنند. پرسش مشاهده‌گر مخفی شما این 
است: آیا این شخص (یعنی شما) شک دارد که خدایی توانا او را آفریده است که دربارهُ هر کسی داوری می‌کند 


و بعضی را به بهشت جاویدان و برخی دیگر را تا ابد به دوزخ روانه می‌کند؟ (صص ۱۵۳ - (NOV‏ 


به دنبال این پرسش پنج گزینه در اختیار دانشجویان قرار می‌گرفت تا بر اساس آن نوع و میزان 
شبهاتی را که تجربه کرده بودند مشخص کنند. حدود نیمی از دانشجویان که در این بررسی دارای آر 
دبليو اي زياد بودند معلوم داشتند که هیچ شکی در وجود خدا ندارند. اماء به‌طور مشخص, در حدود 
یک سوم این دانشجویان گفتند که شبهات پنهانی دارند که هرگز آنها را با کسی در میان نگذاشت‌اند. 
ما نمی‌توانیم مطمئن باشیم که شرکت‌کنندگان آلتمیر در مورد شبهات مذهبی مخفی‌شان صادق 
بوده باشند؛ GS‏ این تحقیق سوالات مهمی را درباره معنای پاسخ‌ها در پژوهش بازجستی مطرح 


می‌کند. این را هم نشان می‌دهد که شاید لازم باشد برای دست‌یافتن به اطلاعات بسیار شخصی 

i دربارةٌ موضوعانی نظیر تشکیک مذهبی خلاقیت به‌خرج دهیم.‎ 
1. RWA (right-wing authoritarianism) 2. belief system 
3. inner self 4. consciousness 


5. survey study 


فصل پنجم: اجتماعی‌سازی و انديشة مذهبی در نوجوانی و... + ۱۸۷ 


این همخوانی ممکن است به رغم یافته‌هایی که ظاهراً متضادند وجود داشته باشد. یک بررسی معلوم 
کرد که برخی افراد ترجیح می‌دهند رشد عقاید مذهبی خود را در قالب نفی نظام عقیدتی, نه پذیرش آن» 
بیان کنند (اسکوبی» ۱۹۹۹)؛ بررسی دیگری نشان داد که تاریخ تعصب مذهبی با کناره‌گیری از دین 
والدین در ارتباط است (هنسن, ۱۹۹۸). لیکن چنین امری لزوماً به معنای عصیان بر ضة پدر و مادر یا 
جامعه نیست. یعنی نفی و طرد عقاید ممکن است با عصیان کلی‌تری همراه باشد یا نباشد. 

برای تحقیق دربارة این موضوع. سه بررسی در مورد دانشجویان صورت گرفت که شرح آن در قاب 
پژو هشی ۵۵ آمده است (هونسبرگر, ۰۱۹۸۰ ۱۹۸۳2؛ هونسبرگر و براون, ۱۹۸۴). این تحقیقات از دو 
گوشة مختلف جهان در این یافته همسان‌اند که ارتداد با ضعف دين در خانواده قویاً در ارتباط است. 
اگرچه این پژوهش‌ها شامل دانشجویان کانادایی و استرالیایی بود. یافته‌های اساسی آنها در بررسی 
و نیز در بررسی مربوط به نمونه‌های گویاتر ایالات متحده (نلسن. SAAS‏ ووتنو و ملینگر ٩۷۸‏ 6 
عیناً تکرار شد. 

در بررسی‌های هونسبرگر هیچ شاهدی برای دو «میکرب» فرضی کاپلوویتز و شرو - نشانه‌های 
ناسازگاری؛ و جهت‌گیری سیاسی تندروانه یا چپگرا ۔ یافت نشد. برینکرهوف و مکی (۱۹۹۳), با بررسی 
بیش از ۶۰۰ دانشجوی آمریکایی و کانادایی, دریافتند که مرتدان خود را کمتر از «نوکیشان » (کسانی که 
در کودکی هیچ نوع پیوستگی مذهبی نداشته‌اند اما اکنون به یک گروه مذهبی گرویده‌اند)؛ «مذهبی‌های 
ثابت‌قدم» (کسانی که پیوستگی نحله‌ای خود را از کودکی تا جوانی حفظ کرده‌اند). و «تغییردهندگان نحله» 
(کسانی که پیوستگی نحله‌ای خود را از کودکی تغییر داده‌اند) در زندگی خوشبخت و کامیاب می‌دیدند. 
لیکن مرتدان از لحاظ معیارهای Sie‏ نفس و رضایت از زندگی نوعاً تفاوتی با سار گروه‌ها نداشتند". 
اگرچه برینکرهوف و مکی(۱۹۹۳) نتیجه گرفتند که مرتدان «در زندگی کمتر شاد و خرسندند و عزت نفس 
کمتری دارند» (ص (VOY‏ شواهد آماری این نتیجه گیری را فقط در" مورد رقم خوشبختی کلی که در بالا 
ذکر شد تا می‌کنند. مرتدان جهان‌نگری آزادانه‌تری را گزارش کردند به این معنی که آنها «کمتره از 
ثابت قدم‌ها «سنتی» بودند. 

هونسبرگر شواهد ضعیفی هم یافت حاکی از این‌که مرتدان روابط سست‌تری با پدر و مادرهای خود 
دارند؛ اه معتقد بود که روابط سست تر یا علت ار تدادند L‏ معلول لیکن. دیگران معتقدند داده‌های آنها 
نشان می‌دهد که روابط ضعیف با پدر و مادر به احتمال قوی‌تر موجب کناره‌گیری از دین است (بریس. 


1. converts 

۲ تنها مقایسة جفتی میان مرتدان و سه گروه‌بندی دیگر که در مورد معیارهای رضایت از زندگی یا عرّت نفس از 

لحاظ آماری معنی‌دار بود نشان داد که مرتدان از نظر رضایت از زندگی در مرتبه‌ای پایین‌تر از تغییردهندگان فرقه قرار 
دارند. 


1A۸‏ + روانشناسی دين 


ضعیفی در کناره گیری از دین مؤثر باشند» اما عکس قضیه درست نیست. به همین منوالء شواهدی وجود 
دارندحاکی ازای که جدایی پدر و مادر (واحتمالاً روابط خانوادگی ضعیف ناشی از آن) ممکن است فرزندان 
را بیشتر به سوی تغییر هویت دینی یا کنارگذاشتن دین به‌طور AS‏ سوق دهد (لوتن و بیورز» ۲۰۰۱). 
ممکن است کسی بپرسد که اگر از مرتدان مستقیماً دربارۀ دلایل ترک دین سؤال کنیم چه پاسخی 
می‌دهند؟ در پیمایش " عظیمی که دربارۀ بزرگسالان استرالیایی صورت گرفت (هیوز. بلامی» بلکه و 
کالدور. ۲۰۰۰) از پاسخ‌گویان خواستند که تأثیر ۱۷ عامل را که ممکن است آنان را از رفتن به کلیسا باز 
داشته باشد درجه‌بندی WET‏ پنج انتخاب نخست کسانی که به کلیسا نمی‌رفتند (نه کسانی که لزوماً مرتد 
بودند) عبارت بود از مراسم ملال‌آور کلیسا (/۴۲ مشخص کردند که این امر مانع حضورشان در کلیسا 
می‌شود). عقاید کلیسا (/۴۱)» «عدم نیاز به رفتن به کلیسا» VAL)‏ نگرش‌های اخلاقی کلیسا ATV)‏ و 
«ترجیح پرداختن به کارهای دیگره (/۳۷). علاوه بر این واقعیت که هیچ معیار مستقیمی برای سنجش 
ارتداد در کار نبود. از این شرکت‌کنندگان دربارة میزان تأکید بر دین در کودکی, ناسازگاری. یا تعقل‌گرایی 
چیزی نپرسیدند. بنابراین. مقايسة یافته‌های هیوز و دیگران (۲۰۰۰) با ادبیات مربوط به ارتداد کاری 
دشوار است. 
te‏ 


قاب پژوهشی ۵ ۵. سه بررسی دربارةٌ پیشایندها و همبسته‌های ارتداد 
(مونسرگر, ۱۹۸۳2۰۱۹۸۰ هونسبرگر و براون؛ ۱۹۸۴) 


هونسبرگر در نخستین مرحله از پژوهش‌های سه‌گانة خود ۰ دانشجوی روانشناسی مقذماتی را 
در کانادا مورد بررسی قرار داد. او ۱ مرتد (دانشجویانی که در میان فرقه‌ای مذهبی بزرگ شده 
بودند» اما عجالتاً به هیچ فرقه‌ای Gls‏ خاطر نداشتند) یافت که می‌شد آنها را با ۵۱ «گواه همسان "» 
(کسانی که اهل همان فرقةٌ مذهبی بودند. و همان جنس و تقریباً همان سن و سال را داشتند. و از نظر 
OL‏ تحصیلی هم با مرتدان یکسان اما همچنان به دین خانوادگی پایبند بودند) جفت کرد. چنان‌که 
انتظار می‌رفت. مرتدان در یک سلسله از معیارهاء از جمله بسامد رفتن به کلیسا و نیایش» و اعتقاد به 
dod‏ نمره‌های «کمتر مذهبی» گرفتند. اما این دق گرو در تعدادی از معیارهای غير مذهبی» نظیر 
گزارش‌های خودشان دربارة میزان پذیرش والدین. خوشبختی و سازگاری شخصی و میانگین 
نمره‌های درسی» تفاوتی با هم نداشتند (برخلاف آنچه کاپلووبتز و شروء ۷ احتمالاً پیش ‌بینی 
می‌کردند). مرتدان بیشتر گزارش می‌کردند که روابط سست‌تری با پدر و مادرشان داشته‌اند. asb‏ 
خانواده بر دین به هنگام کودکی فرد نکته‌ای بود که وضعیت ملحدان را از گواه‌های همسان جدا 
می‌کرد. اما عوامل مربوط به ارتباط با پدر و مادر و عصیان بر پراکنش تشریح شده در یک تحلیل 
as‏ ۲ مس رس هر و 
عامل و در پی آن تحلیل برگشت چندمتغیری چیری نیفزود. 


ادامه دارد 


1. survey 2. matched control 


3. multiple-regression 


فصل پنجم: اجتماعی‌سازی و انديشة مذهبی در نوجوانی و... + ۱۸٩‏ 


دنبالۀ قاب پژوهشی 6.0 

در یک بررسی ثأنوی راجم به sale VA‏ کانادایی و گواه‌های همسان آنهاء که جزو گروهی از 
دانشجویان روانشناسی مقّماتی بودند. این یافته‌ها عیناً تکرار شدند. باز هم فرایند اجتماعی‌سازی 
مذهبی مهم‌ترین عامل در تعیین وضعیت ملحد در مقابل pat‏ ملحد بود. ملحدان بیش از گواه‌های 
همسان خود گزارش دادند که به هنگام کودکی خانواده‌های آنان کمتر بر دین تأکید می‌کرده‌اند. 
یافته‌های این دو بررسی دربارۂ الحاد را با نظرية یادگیری اجتماعی همخوان دانسته‌اند. چنان‌که 
افزایش سرمشق‌گیری از پدر و مادر و آموزش دین به دست GET‏ را به افزایش پذیرش دین خانوادگی 
ربط داده‌اند. عواملی که Tals‏ مبیّن ارتداد نبودند عبارت‌اند از جهت‌گیری سیاسی تعقل‌گرایی» 
جهت‌گیری علمی» سازگاری / خوشیختی در زندگی» نمره‌های مقیاس‌های فرعی در شخصیت سنج 

aN 4 \ 2 سل‎ A 

چندوجهی مینسوتا (ام ام پی آی) › و عصیان AS‏ در مقابل والدین. میان روابط سست با والدین و 
ارتداد پیوند ضعیفی دیده می‌شد. اما هونسبرگر معتقد بود که این امر ممکن است معلول ارتداد باشد نه 
cule‏ آن. 

سومین بررسی در این مجموعه شامل بیش از ۸۰۰ دانشجوی استرالیایی می‌شد که ميزان ارتداد 
معیارهای مختلف نمره‌های «مذهبی کمتری» می‌گیرند» و گزارش می‌دهند که هنگام کودکی در 
خانواده‌های آنان به نحو قابل ملاحظه‌ای SE‏ کمی بر دین صورت می‌گرفته است. Sal‏ این مرتدان 
نشان دادند که جهت‌گیری عقلانی بیشتری هم در زندگی دارند. نکته‌ای که با نظر کاپلوویتز و شرو 
همخوانی دارد. 

در نهایت. این سه بررسی معلوم کردند که ارتداد بیش از هر چیز با ضعف تأکید بر دين در 
خانواده ارتباط دارد. این اذعای کاپلوویتز و شرو که نشانه‌های ناسازگاری و جهت‌گیری سیاسی 


تندروانه یا چپ‌گرا با ارتداد در ارتباطاند تأیید نشد. هیچ شاهدی هم به دست نیامد که نشان دهد 


ارتداد بازتاب عصیان در برابر والدین و جامعه است. در مورد دو «میکرب» دیگر که کاپلوویتز و شرو 
قائل شده بودند (ضعف ارتباط با پدر و مادر و جهت‌گیری عقلانی) شواهد ضعیفی به دست آمد. 
گرچه این دو در قیاس با تأکید بر دین به هنگام کودکی در خانواده پیشایندهای ضعیف‌تری برای 


ارتداد بودند. 


چطور می‌شود کسی را مرتد بار آورد؟ 
به‌نظر می‌رسد اگر پدر و مادر بخواهند فرزندانشان دین خانوادگی خود را رها کنند. بهترین راه این است 
که دین را به کلی نادیده بگیرند. یا دست کم (از طریق آموزش یا از راه مثال) نشان دهند که دين 
بی‌اهمّیت است. پژوهش‌های اخیر مؤید این نکته است که مهم‌ترین عامل در این‌که جوانان به دين 
خانوادگی ملتزم بمانند یا آن را ترک کنند همان خانواده است (مثلاً دادلی. ۱۹۹۹). این درست همان 
چیزی است که تبیین اجتماعی‌سازی دربارهٌ رشد مذهبی پیش‌بینی می‌کند: خانواده‌هابی که بر اهمیت 
دین ASE‏ می‌کنند و رفتار مذهبی در پیش می‌گیرند کلاً فرزندانی به‌وجود می‌آورند که بعداً در زندگی 


1. Minnesota Multiphasic Personality Inventory (MMPI) 


۰ >< روانشناسی دین 


خود مذهبی می‌مانند. حال آن‌که خانواده‌هایی که توجه کمی به دین دارند و رفتار غير مذهبی پيشه 
می‌کنند در مجموع فرزندانی پدید می‌آورند که توجه GUT‏ به دین از توجه پدر و مادرشان بیشتر نیست. 
گاه برای توصیف گرایش مرتدانی که پیش از ترک دین فقط به نحوی نامحسوس با فرقه‌ای مذهبی در 
تماس بوده‌اند مفهوم «وا نهاده "» را به کار برده‌اند (بنگرید به بار و آلبرشت» ۱۹۸۹). 

این بدین معنا نیست که عوامل شناختی دخالتی در این ماجرا ندارند. پژوهش هونسبرگر و براون 
(۱۹۸۴) در استرالیا نشان داد که کسانی که می‌گویند رویکردی عقلانی به زندگی دارند. از بحث و جدل با 
دیگران بر سر مسائل مذهبی OM‏ می‌برند. و به همین ترتیب احتمال بیشتری دارد که مرتد باشند. و 
چنان‌که در بخش مربوط به شبهات مذهبی آمد. ارتداد با پرسشگری و تشکیک در آموزه‌های مذهبی 
پیوند دارد. مثلاً برینکرهوف و مکی (۱۹۹۳) دریافتند که Ly‏ بر گزارش مرتدان شبهات مذهبی بیشتر و 
زودتر از غیرمرتدان در زندگی آنها راه یافته است. 

ارتدادمعمولا چه وقت روی‌می‌دهد؟بررسی‌های بازجستی فراگیر نشان می‌ دهد که‌کناره گیری از دین 
بیشتر دراواخرنوجوانی واوایل جوانی(حدود بیست‌سالگی) روی‌می دهد. مثلاً برآورد شده‌است که در حدود 
دو سوم‌کناره گیری‌ها در میان‌کاتولیک‌ها بین سنین ۱۶ و ۲۵ اتفاق‌می‌افتد (هوگ. با مگوثایر و استراتمن, 
(VMAS‏ -در موردمورمون‌ها (آلبرشت ودیگران»۹۸۸ ۱)پرسبیتری‌ها Sgn)‏ حانسون» 9 لوئیدنز VAY‏ و 
سایرگروه‌های مذهبی (آلبرشت و کورنوال» ۹۸۹ ۱+ کاپلووبتز و شرو ٩۷۷‏ ۱ هاداوی 9 روف ٩۹۸۸‏ ۱ نیز 
بنگرید به شوایتزر, ۲۰۰۰) هم اوج سنین‌رویگردانی از دین‌اساساً در همین حدود بوده است. 


انواع ارتداد l‏ 

برخی مؤلفان کوشیده‌اند که انواع ارتداد را مشخص AS‏ لیکن این گروه‌بندی‌ها بیشتر مبتنی بر 
cla Shs‏ اجتماعی یا سایر ویژگی‌های مرتدان (و برخی دیگر از افراد بریده از دین) بوده است و به خود 
فرایند اساسی ارتداد مربوط نمی‌شود. مثلاً هاداوی (۱۹۸۹) از تحلیل خوشه‌ای " استفاده کرد تا مرتدان را 
به پنج گروه مشخص تقسیم کند: (۱) «مجردهای موفق و سرزنده؛ (افراد مجردی که ظاهراً به لحاظ 
اجتماعی و مالی موفق بودند)؛ (Y)‏ «مجردهای سرخورده؛ (افراد مجردی که بیشتر بدبین و از مواهب 
«زندگی خوب» محروم بودند)؛ (۳) «لیبرال‌های جوان و آسوده‌خاطره (کسانی که از ارزش‌های سنتی 
ناخرسند بودند اما نسبت به زندگی نگرشی بسیار مثبت داشتند)؛ (۴) «اختیارگرایان " جوان» (کسانی که 
برچسب‌های مذهبی را بیش از عقاید مذهبی نفی می‌کردند)؛ و (۵) «سنت‌گراییان" بی‌دین* (افراد 
متأهلی که تا حڌی مسن‌تر و محافظه کار بودند و بااین‌که به کلیسا نمی‌رفتند و وابستگی مذهبی نداشتند 
برخی سنت‌های اخلاقی مذهبی را حفظ می‌کردند). 

1. drift 2. cluster analysis 


3. libertarians 4. traditionalists 


5. irreligious 


فصل پنجم: اجتماعی‌سازی و انديشة مذهبی در نوجوانی و... + ۱۹۱ 


دیگران سنخ‌های دیگری را مطرحکرده‌اند (بار و آلبرشت. ۱۹۸۹؛ برینکرهوف و برک» ۱۹۸۰؛کندران و 
تامنی. ۱۹۸۵؛ هاداوی و روف ۱۹۸۸؛ هوگ و دیگران. ۱۹۸۱؛ پریء دیویس, دویل, و دیبل» ۱۹۸۰؛ روزن» 
۰) اما هیچ مقوله‌بندی جامعی در دست نیست. این بررسی‌ها نشان می‌دهند که ما نباید تصور کنیم 
که مرتدان گروهی همگون را پدید می‌آورند. ویژگی اجتماعی مرتدان ممکن است بسیار متفاوت باشد. و 
فرایندهای اساسی کناره‌گیری از دین یکسان نیست. 


مشکلات تعریف و اندازه‌گیری 

وقتی کسی نتایج تحقیقات مختلف را دربارة ارتداد مقایسه می‌کند باید جانب احتیاط را نگه دارد. واژگانی 
که برای توصیف کناره گیری از دین به کار می‌رود در هر تحقیقی بسیار متفاوت است. و شامل اصطلاحاتی 
می‌شود از قبیل «انصراف» «خروج» «ناهمسانی» «بدرود گفتن» «پشت کردن» «ارتداد» «گسستگی» و 
«کناره گیری» (بروملی» ۱۹۸۸). به‌علاوه. تعریف‌های عملیاتی این اصطلاحات در هر پژوهشی فرق می‌کند. 
برخی مؤلفان (مثلاً کاپلوویتز» شرو ۱۹۷۷؛ هونسبرگر. ۰۱۹۸۰ ۱۹۸۳2) به بررسی کسانی پرداخته‌اند که 
می‌گویند با هویت مذهبی یا در خانواده‌ای مذهبی بزرگ شده‌اند. اما دیگر به هیچ گروه مذهبی‌ای تعلق 
خاطر ندارند. برخی Soo‏ بر خودداری از حضور در کلیسا برای مدتی مشخص تأ کید کرده‌اند afaa Wa)‏ 
۱ به polie‏ از دست رفتن ایمان» و نیز ناهمسانی" توجه داشته‌اند (آلتمیر و هونسبرگر: 
۷ یا بر جوانب ساختار سازماني گروه مذهبی‌ای تأکید ورزیده‌اند که شخص آن را ترک می‌کند 
(بروملی» ۱۹۹۸). 

این تفاوت‌ها ممکن است ozib‏ به یافته‌های متباین بینجامد. مهم است که در تحقیقات مربوط 
ملاک‌هایی راکه برای تعریف عملیاتی ار تداد به کار رفته است مشخص کنیم. مثلاً برآورد شده است که در 
ایالات متحده حدود /۴۶ از مردم در برهه‌ای از زندگی رابطه‌شان را با کلیسا قطع کرده‌اند (روزن» ۱۹۸۰). 
این برآورد چه درست باشد و چه نباشد. دلایل بسیاری برای خودداری از حضور در کلیسا وجود دارد که 
لزوماً به معنای از دست دادن ایمان شخصی نیست ( آلبرشت و دیگران» ۱۹۸۸). بررسی همة کسانی که به 
کلیسا نمی‌رفتند بر شماز ظاهری مرتدان بشدت می‌افزود. از سوی دیگر, بررسی‌های آغازین ممکن است 
میزان رویگردانی از دین را به سبب نوع تعبیراتی که در پرسشنامه‌ها به کار می‌رفت کمتر از حد برآورد 
کرده باشند (ووتنو و گلاک. ۱۹۷۳). و چنان‌که پیش‌تر در این فصل یادآور شده‌ايم» شاید در کشورهای 
مختلف تفاوت‌هایی در دین‌داری وجود داشته باشد. و این تفاوت‌ها ممکن است در مفهوم ارتداد مؤثر 
باشند (مثلاً معنای ارتداد در ایالات متحده «مذهبی» احتمالاً با معنای آن در کشورهای اروپايي «کمتر 
مذهبی» فرق دارد). 


1. disidentification 


CHO روانشناسی‎ + ۲۳ 


«جابه‌جایی» نحلة مذهبی گویا امری نسبتاً شایع است. بویژه در گروه‌های مهم مذهبی (روف» ۱۹۸۹). 
تغییر نحلۀ ما در بین نحله‌های نسبتاً مشابه رخ می‌دهد مثلاً چنان‌که در پیوستار ‏ «انحصاري = 
فراگیر» کلی در فصل ۱۲ آمده است (هاداوی و مارلر ۱۹۹۲) -و علت آن اغلب سایر تغییرات زندگی» نظیر 
ازدواج یا انتقال به اجتماعی جدید. است (بابکوک و ویت» ۱۹۹۰). خلاصه. تغییر نحله را نباید با ترک 
ایمان و هویت دینی اشتباه‌گرفت ( آلبرشت., کورنوال» ۱۹۸۹؛ برینکرهوف و مکی, ۱۹۹۳؛ ساندومیرسکی و 
ویلسون, ۱۹۹۰). گریلی (۱۹۸۱) فرایند تغییر نحله را نوعی «بازی مذهبی» دانسته است (ص ۱۰۱) که 
فرق زیادی با ارتداد دارد. در حقیقت. تغییر نحله‌دهندگان حتا بیش از کسانی که صرفاً بر همان Abs‏ خود 
باقی می‌مانند دچار دغدغة دین‌اند (هوگ. جانسون, و لوئیدنز. ۱۹۹۵). 

در پژوهش راجع به ارتداد باید در تعریف و اندازه‌گیری این پدیده دقت و استانداردسازی بیشتری 
به کار بریم» و نیز در ملاحظه و ادغام نتایج تحقیقاتی که از رویکردها و نمونه‌های گوناگون بهره می‌گیرند 
باید محتاط باشیم. 


آیا ارتداد امری موقتی است؟ 

gaily‏ ها cael‏ تسان ی ara‏ که GUS‏ و تلا کالج کر از palo‏ مب مذهی انف لیکن 
کناره‌گیری از دین که در میان نوجوانان و جوانان شایع‌تر است اغلب پدیده‌ای موقتی به‌شمار می‌آید. 
برخی «انصراف»ها ممکن است فقط نشان‌دهنده کند و کاو جوانان در آرا و ادیان دیگر (مثلاً سایر فلسفه‌ها 
یا نظام‌های عقیدتی. فرقه‌هاء و کیش‌ها) باشد که مدت نسبتاً کوتاهی در زندگی GUT‏ دوام می‌آورد. گردون 
آلپورت (۱۹۵۰) معتقد بود که بسیاری از مردم» پس از آن‌که از ارزش‌های مذهبی سنتی در آغاز جوانی 
جدا می‌شوند. باز بین ۲۰ تا ۴۰ سالگی به دین روی می‌آورند. انها ممکن است بچه‌دار شده باشند و 
بخواهند که فرزندانشان نوعی پرورش مذهبی داشته باشند. یا بیشتر امکان دارد که خودشان تمایلات 
عصیان‌گرانه‌شان را از دست داده و آرام گرفته باشند. در واقع» پژوهش بازجُستی طولی نشان داده است که 
افزایش دین‌ورزی معمولاً به نحو معنی‌داری با افزایش سن در ارتباط است؛ بیشترین افزایش در این مورد 
بین سنین ۱۸ و ۲۰ روی می‌دهد (آرگیو. جانسون. و وایت» ۱۹۹۹). لیکن. افزایش دین‌داری در ار تباط با 
سن مستقیماً به مسألة بازگشت يا عدم بازگشت مرتدان به دین مربوط نمی‌شود. 

برخی شواهد Ko‏ گرایش «بازگشت به دین» را تأیید می‌کنند. بیبی (۱۹۹۳) مدعی است که بسیاری 
از کسانی که دین را در نوجوانی نفی کرده‌اند نهایتاً به دین نهادینه باز می‌گردند. حتا اگر در آغاز کار فقط از 
«مناسک گذار "» (مثلاً ازدواج یا تدفین) بهره بگیرند. یا قدری آموزش مذهبی برای فرزندان خود دست و 
پا کنند. بیبی نشان داد که درصد کانادایی‌هایی که مدعی هیچ مذهبی نیستند در میان بزرگسالان 
جوان بین ۱۸ تا ۳۴ سال از همه بیشتر است. به‌علاوه. تحلیل هم‌گروه " نشان داد که تقریباً نیمی از ۱۶ 


1. continuum 2. rites of passage 


3. cohort analysis 


فصل پنجم: اجتماعی‌سازی و اندیشۀ مذهبی در توجوانی و... + ۱۹۳ 


درصدکسانی که در ٩۷۵‏ بین ۱۸ تا ۳۴ سال داشتند ومدعی بودند که هیچ دینی ندارند سرانجام به قلمرو 
دین‌دار ی کشیده شدند. زیرا در ۱۹۹۰ فقط /۹ از ۳۵ تا ۴ ۵ساله‌ها (ظاهراًبسیاری ازهمان کسانی که جزو 
آمار ١ ٩۷۵‏ بودند) مدعی شدند که دین ندارند. این امر (هر چند به‌طورغی رمستقیم) نشان می‌دهد که برخی 
افراده پس از آن‌که در جوانی ادعای «بی‌دینی» می‌کنند, بعدا دوباره به دین روی می‌آورند. اما البته ما 
نمی‌دانیم که چه تعداد از این ٩/‏ همان کسانی هستند که ۱۵ سال پیش مدعی بی‌دینی شده بودند؛ آفراد را 
نمی‌شد در طول زمان پی‌جویی کرد. و مانمی‌دانیم که مثلاً چند نفر در این فاصله باز هم مرتد شده‌اند. 

این LSE‏ مهمی است: حجم گردش عضویت در کلیسای اعظم ممکن است مانع از آن باشد که تصویر 
روشنی از جریان ارتداد و «بازگشت به دین» به دست آوریم. مثلاً کلیسای متدیست بریتانیا از سال ۱۹۶۰ 
lado ۱۹۹۸۲‏ ۹ عضو خود را از دست داد. لیکن این امر در حالی اتفاق افتاد که این کلیسا بیش از 
یک میلیون عضو به دست آورد و بیش از ۱/۴ میلیون عضو از دست داد (فیلد. ۲۰۰۰). چنین آمارهایی» 
فی‌نفسه. دربارة میزان ارتداد و بازگشت a]‏ دین] چیزی به ما نمی‌گویند. 

همه یافته‌های پژوهشی جریان «بازگشت به دین؛ را تأیید نمی‌کنند. طی یک بررسی در ۱۹۷۰ از 
دانش‌آموزان دبیرستانی در مناطق روستایی پنسیلوانیا سوالاتی پرسیدند. و با ز در ۱۹۸۱ که این 
دانشآموزان ۲۷ ساله بودند آن سوالات را تکرار کردند (ویلیتس و کریدر. ۱۹۸۹). پژوهشگران, با توجه به 
۱ پاسخ‌گویی که تا ۱۹۸۱ ازدواج کرده بودند» نتیجه گرفتند که در واقع این افراد در ۲۷ سالگی کمتر از 
وقتی که در ميانة نوجوانی بودند به کلیسا می‌روند. لیکن این بررسی پی‌جويي ' کوتاه‌مدتی داشت و از 
این‌رو نمی‌شد با اطمینان تأیید کردکه زمان وارسی‌ها (به‌طور میانگین سنین VF‏ و ۲۷ سال) عامل برخی 
یافته‌های مشخص بوده است. مثلاً دوری از دین ممکن است درست پس از ۱۶ سالگی رخ داده باشد. 
پی‌جویی دیگری در ۲۰ یا ۴۰ سالگی این افراد می‌توانست سودمندتر باشد. 

بررسی طولی گسترده‌ای 84459 یک نمونۀ احتمالاتی " در ایالات متحده نشان داد که اکثر انصراف‌های 
مذهبی احتمالاً پس از ۱۶ سالگی روی می‌دهد. ویلسون و شرکت (۱۹۹۴) هویت‌یابی " مذهبی و سایر 
جریان‌های مربوط به افراد را از ۱۹۶۵ وقتی که شاگردان ارشد دبیرستان بودند» تا ۱۹۷۳ و باز تا ۱۹۸۲ 
دنبال کردند. آنهاء در موج سوم بررسی خود. توانستند بیش از دو سوم از ۱۵۶۲ شرکت‌کنندة آغازین را 
بيابند. آنها توجه خود را به کسانی معطوف داشتند که در ۱۹۶۵ به دین اظهار تمایل کرده بودند. اما بعدا 
در ۱۹۷۳ تمایلی به دین نشان نمی‌دادند. در مورد این منصرفان [از دین]» پژوهش‌گران بین کسانی که در 
۳ همجنان بر ارتداد خود باقی مانده و کسانی که باز به دین روی آورده بودند تفاوت‌هایی يافتند. 
بازگرویدگان [به دین] بیش از ملحدان پابرجا گزارش دادند که در دورة دبیرستان با والدین خود روابط 
صمیمانه‌ای داشنداد. ,+علاوه» ازدواج زودهنگام و تشکیل خانواده Li als‏ برگشت به دین در ارتباط بود. 


1. follow-up 2. probability sample 


3. identification 


۴ + روانشناسی دين 


گرچه این امر فقط در مورد مردان صدق می‌کرد. زنان کمتر از مردان مرتد می‌شدند. اما زنان مرتد هم 
کمتر از مردان به آغوش دین باز می‌گشتند. پژوهش‌گران نتیجه گرفتند که گذر به ازدواج و فرزنداری 
مردان را بیش از زنان به لحاظ مذهبی تحت Sb‏ قرار می‌دهد: «با توجه به این برداشت فرهنگی که نقش 
مذهبی در وهلۀ نخست مختص زنان خانواده است. انصراف از کلیسا برای زنان اقدام شدیدتری است تا 
برای مردان» بویژه در جامعه‌ای که وابستگی فرقه‌ای به هر نحو امری عادی gibi‏ می‌شود» (ویلسون و 
شرکت. ۰۱۹۹۴ ص ۱۵۶). 

این یافته که ازدواج و فرزنداری عواملی مهم در بازگشت به آغوش دین‌اند در جاهای دیگر هم Le‏ 
تأیید شده است (چاوس. ۱٩۱۹؛‏ هوگ و دیگران, ۱۹۹۳). این نکته منطبق است بر این نتیجه گیری ما که 
هرچه افراد در چرخة زندگی پیشتر می‌روند و زندگی مستقل دوران بزرگسالی را در پیش می‌گیرند تأثیر 
والدین در اجتماعی‌سازی مذهبی ضعیف‌تر می‌شود. لیکن این سخن, از دید کلی» به این معنا نیست که 
ازدواج و فرزنداری HY‏ در تقویت دین‌ورزی سهم مهمی دارند. 

تحلیل روشمند داده‌های پیمایش اجتماعی عام | در ایالات متحده از ۱۹۷۲ تا ۱۹٩۱‏ معلوم داشت که 
دین‌داری با افزایش سن تقویت می‌شود (پلوخ و هیستینگز, ۱۹۹۴). لیکن در این داده‌های همبستگیانه؟ 
هیچ نشانه‌ای از این yal‏ دیده نمی‌شد که ازدواج یا پرورش فرزند با افزایش حضور در کلیسا مربوط است. 
به‌نظر پلوخ و هیستینگز, پژوهشگرانی که نتیجه گرفته‌اند تشکیل خانواده با کلیسا رفتن رابطة مثبت دارد 
شاید روند درازمدت افزایش دین‌داری بر اثر بالا رفتن سن را با رویدادهای کوتاه‌مدتی از قبیل ازدواج و 
بچه‌داری اشتباه می‌گیرند. لیکن این بحث همچنان ادامه دارد. زیرا پژوهش‌گران دیگر دریافته‌اند که 
نگرش‌ها و رویدادهای مربوط به «چرخة زندگی خانوادگی» (ازدواج. هم‌خانگی, فرزنداری» طلاق» و غیره) 
بر دین تأثیر می‌گذارند. گرچه ممکن است به شکل‌های مختلف با سن و سال رابطة متقابل داشته باشند 
(اشتولتسنبرگ. بلیر - لوی» و ویت» ۱۹۹۵). این امر مسأله‌ای پیچیده است. لیکن این تصور را باید DUS‏ 
گذاشت که کلیسا رفتن یا عضویت در کلیسا شاخص‌های کامل و درست دین‌داری شخصی‌اند. 

در نهایت» چنین به‌نظر می‌رسد که بخش اعظم مرتدان تا پایان زندگی خود بی‌دین باقی می‌مانند. اما 
شواهد حاکی از آن‌اند که برخی مرتدان جوان نیز در مراحل بعدی زندگی به دین باز می‌گردند. برای آن‌که 
از شمار کسانی که plas‏ عمر مرتد باقی می‌مانند و کسانی که مرتد موقتی‌اند در کشورهای مختلف برآورد 
درستی انجام دهیم» به داده‌های بیشتری نیاز داریم. این نکته روشن است که در اکثر کشورهای پیشرفته. 
میزان کسانی که متعی‌اند هیچ نوع تعلق خاطر مذهبی ندارند در قرن بیستم پیوسته وگاه به نحو عجیبی 
افزایش یافته است. حتا در کشور نسبتاً مذهبی آمریکاء درصد کسانی که می‌گفتند «هیچ دینی» ندارند از 
V7.‏ در ۱۹۶۷ یک‌باره به ۱۱7 در دهة ۱۹۹۰ افزایش یافت (پاتنم ۲۰۰۰), و محتمل است که بخش اعظم 


این افزایش مربوط به مرتدان باشد. 


1. General Social Survey 2. correlational 


فصل پنجم: اجتماعی‌سازی و انديشة مذهبی در نوجوانی و... + ۱۹۵ 


حرکت برخلاف جریان: «مرتدان حیرت‌انگیز» و «مومنان حیرت‌انگیز» 

شواهدی قوی در دست است حاکی از این‌که اکثر کسانی که مؤمن یا مرتد می‌شوند تا حت زیادی متناسب 
با پیش‌بینی‌های نظریة اجتماعی‌سازی رفتار می‌کنند. یعنی» اکثر مرتدان از خانواده‌هایی هستند که تأ کید 
بر دین در آنها ضعیف بوده است و والدین سرمشق مذهبی نیرومندی [برای فرزندان] نبوده‌اند. و PSN‏ 
معتقدان مذهبی از خانواده‌هایی هستند که در آنها تأاکیدی نسبتاً شدید بر دین صورت می‌گرفته وامکان 
سرمشق‌گیری هم کاملاً وجود داشته است. این قاعده استئناهایی. هر چند نادر. هم دارد. مثلاً فقط 
۲ درصد کانادایی‌هایی که در سال ۱۹۹۱ هر هفته به کلیسا می‌رفتند وقتی نوجوان بودند «بندرت» به 
کلیسا می‌رفتند یا oh‏ نمیرفتند (بیبی» ۱۹۹۲ و فقط ۱۰ نفر از ۶۳۱ دانشجوی کانادایی و آمریکایی 
(/۱/۶) گزارش دادند که به رغم پرورش در خانواده‌ای pl‏ مذهبی اینک به فرقه‌ای مذهبی گرویده‌اند 
(برینکرهوف و مکی» ۱۹۹۳). 

مؤید این yal‏ پژوهش‌هایی است دربارة «مومنان حیرت‌انگیز» و «مرتدان حیرت‌انگیز» کسانی که 
ظاهراً برخلاف پیش‌بینی‌های اجتماعی‌سازی رفتار می‌کنند (آلتمیر و هونسبرگر, ۱۹۹۷؛ نیز بنگرید به 
هونسبرگر ۲۰۰۰). آلتمیر و هونسبرگر (۱۹۹۷) در تلاش برای یافتن استثناهای قاعدة اجتماعی‌سازی 
ملاک‌های دقیقی وضع کردند. نمر مومنان حیرت‌انگیز در ربع بالای مقیاسی بود که میزان اعتقاد فعلی 
آنها را به مسیحیت ارتدکس می‌سنجید. اما در مقیاسی که میزان ASE‏ خانوادة آنها را بر دين در دورة 
کودکی‌شان می‌سنجید نمرة آنها در ژبع پایین‌تر جای داشت. یعنی موّمنان حیرت‌انگیز از خانواده‌هایی 
نسبتاً غیر مذهبی بودند اما اینک اعتقادات مسیحی متعصبانه‌ای داشتند. pad‏ $ مرتدان حیرت‌انگیز در ژبع 
پایین مقیاس تعصب و ژبع بالای مقیاس تأکید بر دین جای داشت که نشان می‌داد آنها از زمینه‌هایی 
بشدت مذهبی برخوردارند اما دیگر به اصول اساسی دین خانوادگی‌شان اعتقادی ندارند. 

آن‌گاه این دو پژوهش‌گر» پس از بررسی چند هزار دانشجو در طی دو سال تحصیلی جداگانه. با همۀ 
مرتدان حیرت‌انگیز (/۱/۴ از نمونة (LS‏ و مومنان حیرت‌انگیزی (۰/۸ درصد) که توانستند در 
دانشگاه‌های کانادایی مربوط بیابند مصاحبه کردند. ۴۶ مرتد حیرت‌انگیز که با آنها مصاحبه شد amb‏ 
کردند AS‏ به رغم فشارهای نیرومند اجتماعی‌سازی برای پذیرش عقاید مذهبی» آنان آموزه‌های مذهبی 
خانوادگی را به کلی نفی کرده‌اند. آنها افراد خاضی بودند که «جستجوی حقیقت» موجب شده بود در 
بسیاری چیزهاء بویژه آموزه‌های gro‏ که اغلب مربوط به اعصار گذشته بودند. تردید کنند. بسیاری از این 
افراد به سبب دست کشیدن از عقاید مذهبی خود احساس ترس و گناه می‌کردند (امری که با یافته‌های 
اتسباریاء ۰۱۹۹۲ سازگار است) اما در مجموع معتقد بودند که منافع ترک دین بر مضاز آن می‌چربد. آنها 
نسبت به دیگران هم نگرشی بسیار تسامح‌آمیز و غیر اقتدارگرا داشتند. برخلاف اقران بشدت مذهبی‌شان 
که ظاهراً بیشتر اقتدارگرا بودند. 

چرا این افراد آموزه‌های مذهبی را نفی می‌کردند حال آن‌که اکثریت همسالانشان پیرو عقاید مذهبی 
محیط خود بودند؟ تبیین خود مصاحبه‌شوندگان نوعاً بر عللی از این دست استوار بود: نیاز آنها به پرسیدن 


۶ >< روانشناسی دین 


سؤال و یافتن پاسخ» کنجکاوی عقلی. و اجتناب از پذیرش پاسخ‌هایی که به گمان آنها جواب واقعی 
سوالاتشان نبود. اکثر این افراد در مورد اعتقادات خود دچار تعارض شده و وقت و نیروی قابل ملاحظه‌ای 
را صرف سنجش|ستد لال های‌گوناگون له يا علیه عقاید مذهبی کر ده بودند. در نهایت به این نتیجه رسیده 
بودند که‌استدلال‌ها وشواهد مذهبی در نظر آنهامعنایی ندارند» وکاملاً از سرعمد و اراده‌طریقی‌غیرمذهبی 
برای زندگی خود برگزیده بودند. این مرتدان آشکارا«حیرت‌انگیز» بودند. زیرا ظاهراً بر خلاف عوامل 
اجتماعی‌سازی رفتار کرده و از طریق تفکر و تعقل به جستجوی حقیقت در زندگی خود پرداخته بودند. 
اما این مرتدان حیرت‌انگیز با این‌که بسیار نادر بودند» باز شمار آنان دو برابر مؤمنان حیرت‌انگیز بود. 
ولی ۲۴ مؤمن حیرت‌انگی aS‏ آلتمیر و هونسبرگر(۱۹۹۷) با آنها مصاحبه کردند در دین‌داری تازه‌یاب خود 
همان مسیر دقیق و متفکرانه را در پیش نگرفته بودند. بلکه غالا در اوایل زندگی (به رغم فقدان کی 
دین‌داری در خانه) از نوعی تعلیم مذهبی برخوردار شده و تحت تأثیر دوستان و سایر افراد مهم قرار 
گرفته و در تلاش برای مواجهه با بحران‌های زندگی‌شان به دین «دست یافته؛ بودند. مسائل هیجانی! 
نظیر ترس تنهایی. و افسردگی ظاهراً آنان را به‌سوی "JSS‏ حیرت‌انگیزشان سوق داده بود. مثلاً برخی 
تلاش می‌کردند تا از وابستگی به مواد «JS hoes‏ یا سکس خلاص شوند؛ clode‏ دیگر با بیماری حاد L‏ 
مشکلی اندوه‌بار در زندگی خود روبه‌رو بودند Wee)‏ یک زن که مؤمنی حیرت‌انگیز شد در عرض یک سال 
چهار تن از دوستان و وابستگان نزدیکش را به نحوی تأسفبار از دست داده بود). 
به رغم نمونه‌های نسبتاً کوچک در این بررسی؛ یافته‌ها کاملاً روشن و جالب توجه‌اند. ظاهراً درصد 
کمی از مردم. به رغم وجود تا کید و تعلیم مذهبی شدید در کودکی‌شان» «برخلاف جریان حرکت» می‌کنند 
و به نفی دین می‌پردازند؛ درصد کمتری از آنان» به رغم آن‌که WE‏ زمینه‌های غیر مذهبی داشته‌اند. 
شدیداً مذهبی می‌شوند. این موارد استثنایی لزوماً نظرية اجتماعی‌سازی را نقض نمی‌کنند. آلتمیر و 
هونسبرگر(۱۹۹۷) بر آن بودند که مرتدان حیرت‌انگیز ایشان هم ممکن است از آغاز زندگی خود فقط بر 
مبنای آموزۀ دینی مهمی عمل کرده باشند: «حقیقت را باورکن.» لیکن آنان حقیقت را به شیوه‌ای انتقادی 
و پرسش‌گرانه دنبال کردند و همین باعث شد که از آموزه‌های مذهبی خانوادة خود فاصله بگیرند. سنجش 
این تفسیر نیاز به پژوهش بیشتر دارد. و مومنان حیرت‌انگیز هم معمولاً از نوعی سرمشق‌سازی مذهبی در 
شیوة پرورش خود خبر می‌دادند. در مجموع. هر چند شمار این مرتدان حیرت‌انگیر اندک است» همین 
«استثناهای خلاف قاعده» بالقوّه به فهم کلی ما از فرایند اجتماعی‌سازی مذهبی کمک می‌کنند. 


Gus‏ و رشد هویت در نوجوانی 
در das‏ گذشته» برخی پژوهش‌های نویدبخش رشد هویت نوجوان را با دین پیوند داده است. رشد هویت 


ريشه در نظریۀ رشد روانشناختی اریکسون AIFA)‏ ۱۹۶۹) دارد؛ مسألة بسیار مهم پیدایش هویتی 


1. emotional 2. conversion 


فصل پنجم: اجتماعی‌سازی و انديشة مذهبی در نوجوانی و... + ۱۹۷ 


مطمئن در نوجوانان (در مقابل pes‏ ذرهم آمیختن نقش) است. به لحاظ نظری. دین می‌تواند سهم 
مهمی در فرایند ایجاد هویت مطمئن داشته باشد (برای مثال بنگرید به اریکسون. ۰۱۹۶۴ ۱۹۶۵) - مثلاً 
باکمک کردن به تبیین مسائل وجودی باایجاد Gum‏ تعلق, وبا فراهم آوردن فرصتی نهادینهبرای اراد تا 
به نوعی جهان‌بینی («وفاداری») دینی ملتزم شوند. چهار حالت هویت که مارشا (۱۹۶۶؛ مارشاء واترمن. 
متیسون, آرچر, و آرلوفسکی, ۱۹۹۳) مطرح کرده است مبتنی‌اند بر میزان ظهور بحران (بررسی 
جایگزین‌ها) و التزام (تن سپردن به هویتی خاص) در زندگی نوجوان (بنگرید به جدول ۱ - ۵). 


جدول ۱ - ۵. طبقه‌بندی مارشا از حالات هویت بر ål‏ بحران و التزام 


التزام 
بحران موجود ناموجود 
موجود مکتسب تعلیق 
Sig gal‏ توا پراکنده 


شواهد حاکی از آن است که پیدايش هویت نوعی فرایند تدریجی رشد است. که در آن مراتب 
«مضبوط gt)‏ «پراکنده"» کمترین Se‏ رشد. و نسبتاً ناپخته » تلقّی می‌شوند. بیشترین So‏ رشد يا مرتبة 
کامل deg)‏ زمکتنیت ‏ است» و «تعلیق» Se‏ میانی است (مثلاً age ply‏ ۱۹۸۵). یعنی شخص جوان 
«پراکنده» حال aS)‏ کمتر کند و کاوی در قلمرو دین انجام داده یا اصلا کوششی در این مورد نکرده است؛ و 
به هیچ التزام مذهبی استواری نرسیده است) از لحاظ رشد هویت دینی نسبتاً ناپخته تلقّی می‌شود. اما 
کسی که SAS‏ بسیاری دربارة (بررسی) مسائل و تعارضات مذهبی انجام داده» و در نتیجه تصمیم گرفته 
است که (التزام به) ایدئولوژی مذهبی ole‏ را بپذیرد» به حالت هویت «مکتسب» که پخته تر است نائل 
می‌شود. 

عجیب است که با وجود درهم‌تافتگی نظری رشد مذهبی و رشد هویت» دربارة این مسأله تا پیش از 
دهۀ ۱۹۹۰ کمتر پژوهشی صورت گرفته است. بررسی‌ها نشان داده‌اند که التزام مذهبي بیشترء که بر 
اساس حضور در کلیسا اندازه گیری می‌شود. ظاهراً با اکتساب "و ضبط " هویت کلی‌تر -حالاتی از هویت که 
ols‏ التزام ایدئولوژیک اند ار تباط دارد (مارکستروم - آدامز هوفسترا؛ و ذور, ۱۹۹۴؛ تسوریل, ۱۹۸۴). 
اما این یافته‌ها همواره دقیق و روشن نیستند. شاید به این دلیل که کلیسا رفتن» آن هم بر اساس گزارش 
خود اشخاص, لزوماً معیار خوبی برای التزام عقیدتی به دین نیست (برای مثال بنگرید به مارکستروم. 
۹ علاوه بر این» چون زنان احتمالا بیش از مردان در قلمرو مذهبی التزام می‌ورزند (پاستورینو داڼم» 


1. foreclosed 2. diffused 
3. immature 4. achieved 
5. mature 6. achievement 


7. foreclosure 


۸ >< روانشناسی دين 


کیدول. بیکو. و آمبورن, ۱۹۹۷). بی‌توجهی به جنسیت نتایج را مخدوش می‌کند (نیز بنگرید به آلبر تس 
۰ لیکن, به رغم این تفاوت‌های جنسیتی در التزام. برخی شواهد نشان می‌دهند که هر دو جنس در 
عرصة مذهبی به یکسان از فرایند هویت بهره می‌گیرند (مثلاً آرچر. ۱۹۸۹). 

برخی پژوهش‌ها پیوندهای میان معیارهای جهت‌گیری مذهبی و حالت هویت را بررسی کرده‌اند. 
مارکستروم ‏ آدامز و اسمیت (۱۹۹۶) دریافتند که جهت‌گیری مذهبی باطنی با حالت اکتساب در پیوند 
است (ظاهرا به علت التزام مذهبی شدید تر در کسانی که جهت‌گیری باطنی دارند)» و جهت‌گیری ظاهری با 
حالت هویت پراکنده در ارتباط است (ظاهراً به علّت فقدان التزام مذهبی و فقدان بحران یا حس کاوش در 
کسانی که جهت‌گیری ظاهری دارند). لیکن, اندازه‌گیری التزام مذهبی و بحران محدود به مقیاس‌های 
جهت‌گیری مذهبی باطنی و ظاهری (آلپورت و راس, ۱۹۶۷) بود و اینها ممکن است معیارهای خوبی 
برای میزان التزام مذهبی وء بویژه» بحران نباشند. 

فولتون (۱۹۹۷) نیز در بررسی دانشجویان کالج دریافت که نمره‌های جهت‌گیری باطنی» چنان‌که 
انتظار می‌رفت با اکتساب هویت (و نمره‌های جهت‌گیری ظاهری با ضبط هویت) در ارتباطاند. به‌علاوه, 
نمره‌های مقیاس طلب (بنگرید به بتسون و دیگران, ۱۹۹۳) با حالت تعلیق رابطه دارند. ظاهراً به این 
علت که کاوش ناشی از شک جزو ذات معیار طلب است. لیکن. تحقیق تازه‌تری نشان داد که ميان حالت 
هویت و نمره‌های طلب رابطه‌ای وجود ندارد (کلاسن و مک‌دانلد. ¥ + + AV‏ 

هونسبرگر و دیگران a)‏ ۲۰۰۱) کوشیدند تا معیارهای محدود التزام مذهبی. و بویژه کاوش '/ بحران 
مذهبی» را که در بررسی‌های پیشین به‌کار رفته است بهبود بخشند. آنها دو بررسی انجام دادند. یکی 
دربارة دانش‌آموزان دبیرستان پیش و پس از اتمام تحصیلات دبیرستانی و دیگری دربارة دانشجویان. 
نتایج آنان در مجموع Wh‏ پیوندهایی بود که انتظار می‌رفت ميان حالت هویت و دین وجود داشته باشد. 
مثلاً التزام مذهبی در کسانی که در حالت مکتسب و مضبوط بودند شدیدتر بود. و در کسانی که بیشتر در 
حالت پراکندگی و تعلیق بودند ضعیف‌تر بود. نیز بحران مذهبی با نمره‌های تعلیق Lal)‏ نه با نمره‌های 
اکتساب) همبستگی مثبت و با نمره‌های ضبط و پراکندگی رابطة منفی داشت. سرانجام. این پژوهش 
نشان داد که سبک‌های خاض بحران مذهبی (مشاورة تأییدکنندۀ عقیده در مقابل مشاورةٌ تهدیدکنندة 
عقیده در حوزة شبهات مذهبی) نیز gone‏ چنان که انتظار می‌رود. با حالت هویت در پیوند است 
(بنگرید به قاب پژوهشی ۵-۶). 

خلاصه. یافته‌های اخیر نشان می‌دهند که حالت هویت «من, با بررسی دین ارتباط دارد و می‌تواند به 
ما کمک کند که رشد مذهبی راء بویژه در 899 نوجوانی. بهتر بشناسیم. امکان دارد که متفیرهایی چون 
اقتدارگرایی جناح راست هم بر رشد مذهبی و هم از این لحاظ بر رشد کلی‌تر هویت تأثیر بگذارند. زیر 
میزان زياد اقتدارگرایبی جناح راست هم با دین‌داری شدیدتر Wee)‏ آلتمیر» ۱۹۹۶) و هم 


1. exploration 


فصل پنجم: اجتماعی‌سازی و انديشة مذهبی در نوجوانی و... + ۱۹۹ 


e 8‏ 
قاب پژوهشی ۶ - ۵. شکل‌گیری هویت نوجوان: کاوش و التزام مذهبی 
(هونسبرگر. پرات. و پنکر. 2 ۰۰۱ ۲) 


این پژوهش‌گران نوعی مقیاس شبهات مذهبی (آلتمیر, ۱۹۸۸) را به‌کار گرفتند تا «بحران» مذهبی 
(بنگرید به مک آدامز, بوت» و سلویک. ۱۹۸۱) را به نحوی مستقیم‌تر از آنچه در پژوهش‌های پیشین 
صورت گرفته بود بررسی کنند. آنها روش‌های گوناگونی را هم برای ملاحظة التزام مذهبی (مثلا 
دین‌داری فعلی خوذگزارش شده» و حضور در کلیسا) به‌کار گرفتند تا مطمئن شوند که هر نوع 
رابطه‌ای که یافت شود مختض معیار ویژه‌ای از التزام نیست. آنان, با استفاده از معیار عيني حالت 
هویت «من»۱ (آدامز. بنیون. و هوخ. ۱۹۸۹) در دو بررسی» دریافتند که در دانش‌آموزان دبیرستان و 
دانشجویان ميان حالت هویت به معنای وسیع OT‏ و بحران و کنکاش مذهبی به‌طور AS‏ چنان‌که 
انتظار می‌رفت. پیوندهایی وجود دارد. کسانی که در حالت مکتسب و مضبوط بودند نمره‌های زیادتر 
و افرادی که بیشتر در حالت پراکندگی و تعلیق بودند نمره‌های کمتری در معیارهای التزام مذهبی 
گرفتند. علاوه بر این. چنان‌که انتظار می‌رفت. حالت تعلیق با تشکیک مذهبی زیادتر در ارتباط بود اما 
حالت اکتساب (در JLS‏ تعجب) با تشکیک ارتباطی نداشت. مؤلفان معتقد بودند که تشکیک مذهبی 
ممکن است در مراحل آغازین زندگی کسانی رخ داده باشد که در حالت اکتساب بودند. و از این‌رو 
ult‏ معیارهای مورد استفاده آن را بدرستی نسنجیده باشند. سرانجام» مراتب پایین‌تر تشکیک 


(«بحران مذهبی») می‌بایست در افراد مضبوطتر و پراکنده‌تر دیده می‌شد. اما این GSS‏ فقط در مورد 
حالت cuga‏ مضبوط صدق می‌کرد. به بیان اجمالی» این دو بررسی پشتوانه‌ای کی Lal)‏ نه کامل) برای 
پیوندهای مفروض میان دین و حالت هویت فراهم آوردند. 

این بررسی‌ها همچنین به تحقیق دربارۀ شیوه‌هایی پرداختند که مردم از طریق آنها با استفاده از 
مقیاس‌های مشاورة تأًییدکنند؛ عقیده (بی سی سی) " و مشاورة تهدیدکنندة عقیده (بی تی سی) " 
که قبلاً در این فصل از آنها سخن گفتیم, به مواجهه با شبهات مذهبی می‌پردازند. مق‌لفان بر آن بودند 
که نمره‌های بی سی سی و بی تی سی با حالت هویت ارتباط دارند. بر این اساس که یافتۀ بر تسونسکی 
و کوک (۲۰۰۰) نشان داده است که حالت هویت با شیوه‌هایی که مردم از طریق آن اطلاعات را پردازش 
می‌کنند در پیوند است. شواهد به‌طور GS‏ مویّد فرضیه‌های GUT‏ بود. Whe‏ نمره‌های زیادِ اکتساب هم 
با نمره‌های زیاد بی سی سی و هم با نمره‌های زیاد بی تی سی در ارتباط بود و پراکندگی هم با 
نمره‌های کم بی سی سی و هم با نمره‌های کم بی تی سی ارتباط داشت. سرانجام. داده‌های طولی در 
بررسی دوم به هونسبرگر و دیگران کمک کرد تا رابطه‌ها را در طول زمان بسنجند. باز هم» رابطه‌ها 
به‌طور yE‏ (ته همواره) چنان بود که انتظار می‌رفت. مثلاً نمره‌های ضبط " به نحو معنی‌داری 
مشخص‌کنندهٌ کاهش نمره‌های بی تی سی و در مجموع تشکیک مذهبی کمتر در ۲ سال بعد بود. این 
یافته‌ها تا حدودی مؤیّد این نظر بررتسونسکی و کوک (۲۰۰۰) تلقّی شده‌اند که حالت هویت با سبک‌های 
پردازش اجتماعی Gals.‏ اطلاعات در Absa‏ قلمرو مذهبی ارتباط دارد. 


1. Objective Measure of Ego Identity Status 2. Belief-Confirming Consultation (BCC) 


3. Belief-Threatening Consultation (BTC) 4. foreclosure 


۰ >< روانشناسی دین 


با حالت هویت مضبوط (پیترسون و لین» ۲۰۰۱) در ارتباط است؛ لیکن» بررسی چنین روابطی در گرو 
پژوهش‌های آینده است. نیز چون رفع شبهة مذهبی بالقوّه امری مهم در رشد هویتی مطمتن در دورة 
نوجوانی و اوایل دور جوانی است. امکان دارد که سبک‌های پردازش اطلاعات در رویکرد جوانان به 
شبهات مذهبی» و نهایتاً در شیوه‌های رفع چنین شبهاتی» مؤثر باشند. 

مسألۀ دیگری که نیازمند بررسی است این است که معیارهای حالت هویت تا چه حد با محتوایی که 
صراحتاً از دین سخن می‌گوید «مخدوش» می‌شود. زیرا یک سوم محتوای برخی معیارهای حالت هویت 
(مثلاً آدامز و دیگران. ۱۹۸۹) در حوزة مذهبی است. به عبارت دیگر پیوندهایی که بین حالت هویت و 
دین گزارش شده است تا چه حد نتيجة محتوای مذهبی مشترک در این دو مفهوم ظاهراً متفاوت است؟ 

در این مورد. شاید بیهوده باشد که در چارچوب حالت کلی هویت بیندیشیم» زیر نشانه‌هایی در 
دست است حاکی از اين‌که رشد هویت در حوزه‌های محتوایی مختلف ممکن است SLIT‏ نامتوازن باشد. 
Wes‏ دهان و شولنبرگ (۱۹۹۷) نتیجه گرفتند که هم‌تغفییری" میان هویت مذهبی و سیاسی کم و 
ناپیوسته " است. اسکوریکوف و وندراسک (۱۹۹۸) دریافتند که رشد هویت مذهبی کندتر از رشد هویت 
شغلی است. احتمالاً پژوهش‌گران باید بر رشد هویت مذهبی تأکید کنند. و این کار را با معیارهای (هویت 
مذهبی) دقیق‌تری انجام دهند که با محتوای مربوط به سایر حوزه‌ها (مثلاً سیاست» و شغل) ممزوج 


نشود. 


نمای lS‏ 
در این فصل رویکرد اجتماعی‌سازی را در ارتباط با رشد دین‌داری در نوجوانان و بزرگسالان جوان بررسی 
کرده‌ایم. مسلماً برای مفهوم‌سازی رشد مذهبی در دورة گذار از کودکی به نوجوانی راه‌های دیگری هم 
وجود دارد؛ لیکن چنان‌که دیدیم» شواهد بسیاری مؤید دیدگاه اجتماعی‌سازی و بویژه دیدگاه مبتنی بر 
نظریۀ یادگیری اجتماعی‌اند. کار تجربی حاکی از آن است که پدر و مادر بیش از هر عامل دیگری بر 
دین‌داری نوجوان تأثیر می‌گذارند. گرچه وقتی بچه‌ها بزرگ‌تر می‌شوند تأثیر والدین ظاهراً کاهش 
می‌يابد. کاملاً روشن نیست که LT‏ تأثیر پدران بر رشد مذهبی بیشتر است یا تأثیر مادران, گرچه اغلب 
شواهد حاکی از آن‌اند که تأثیر مادران در این مورد شدیدتر است. مسلماً هم مادران و هم پدران تا حدی 
در این‌باره موثرند. عواملی هم که دارای تأثیر متقابل‌اند سهمی در این میان دارند (مثلاً گرمی محیط 
خانوادگی» هم‌سازی پدر و مادر در دین‌داری). سایر عوامل اجتماعی‌سازی مذهبی نیز مانند کلیساء 
گروه‌های همسال, و آموزش, گاه در این مورذ مؤثر قلمداد شده‌اند. لیکن. صرف‌نظر از تأثیرات GALS‏ 
آموزش مذهبی (مثلاً افزایش دانش مذهبی) و کلیساء متغیرهای دیگر بظاهر تأثیرات نسبتاً ضعیفی بر 


دین‌ورزی نوجوانان دارند. 


1. covariation 2. inconsistent 


فصل پنجم: اجتماعی‌سازی و انديشة مذهبی در نوجوانی و... + ۳۰۱ 


برخی بررسی‌ها نشان داده‌اند که تمایلات آغازین کودکان یا نوجوانان به کاهش یا افزایش دین‌ورزی 
ممکن است در بزرگسالی هم ادامه يابد. این تمایل «قطبی‌سازی '» نیاز به بررسی بیشتر دارد. 

عوامل نسلی هم در کارند. چنان‌که نوجوانان و جوانان «کمتر» از بزرگ ترها «مذهبی»اند. لیکن, گرچه 
در اصل دین‌ورزی Lal‏ در بسیاری از بخش‌های جهان کاستی گرفته است. بعید است که دين خود در 
آستانة نابودی باشد. ایالات متحده انگار استثنایی بر قاعدۀ «نقصان دین‌ورزی» است» زیرا میزان حضور 
منظم در کلیسا نسبتاً ثابت بوده است و بر حسب گزارش حدود ۳۰ تا ۴۰ درصد دانش‌آموزان ارشد 
دبیرستان هر هفته به کلیسا می‌روند. 

برخی شواهد نشان می‌دهند که فرایند اجتماعی‌سازی مذهبی ممکن است بر شیوه تفکر مردم دربارة 
مسائل مذهبی وجودی تأثیر بگذارد. پژوهش دربارة پیچیدگی انسجام‌بخش معلوم داشته است که 
اشخاص متعصب‌تر و بنیادگراتر کمتر به نحوی پیچیده به چنین مسائلی می‌انديشند. شاید این تفاوت 
سبک شناختی " در اندیشه» مربوط باشد به راه حل‌هایی که مردم در مواجهه با تعارضات. پرسش‌هاء و 
شبهات خود راجع به تعالیم مذهبی در پیش می‌گیرند. شواهد حاکی از آن است که وجود سژالات و 
شبهات مذهبی در 8399 نوجوانی و اوایل بزرگسالی امری متداول است (هر چند یقیناًبه‌طور متوسط 
شدید نیست) و کسانی که شک و شبهۀ بیشتری دارند معمولاً به شکل پیچیده‌تری دربارة شبهات و 
تعارضات مذهبی می‌اندیشند. تمایلی در افراد بنیادگراتر وجود دارد که سؤالات و شبهات مذهبیشان را به 
شیوه‌ای حل کنند که موجب تقویت عقاید مذهبی آنان بشود. حال آن‌که اشخاصی که کمتر بنیادگرا 
هستند بیشتر احتمال دارد ol,‏ حل‌هایی بیابند که به تغییر عقاید مذهبی آنان بینجامد. 

کار دربارة ارتداد نشان داده است که رها کردن دین خانوادگی عموماً با تبیین‌های اجتماعی‌سازی 
دربارة رشد مذهبی همخوانی دارد. کسانی که ایمان خانوادگی را ترک می‌کنند معمولاً از خانواده‌هایی 
هستند که دین در آنها یا نادیده گرفته می‌شود یا کمتر مورد تأکید قرار می‌گیرد. بنابراین مرتدان از دینی 
که در وهلة اول برای خانواده مهم نبوده است اغلب فقط اندکی بیشتر «فاصله می‌گیرند». مرتدان معمولاً 
روابط ضعیف‌تری با والدین خود دارند. و عوامل شناختی احتمالاً تا ode‏ در ارتداد دخیل‌اند» زیرا احتمال 
بیشتری وجود دارد که مرتدان زودتر از غیر مرتدان در زندگی خود به پرسش. تردید. و بحث دربارة 
مسائل مذهبی بپردازند. این رویکرد پرسشگری انتقادی به دین گویا مخصوصاً در مورد «مرتدان 
حیرت‌انگیز» صدق می‌کند -کسانی که به رغم فشار زیاد اجتماعی‌سازی در دور کودکی برای قبول تعالیم 
مذهبی Wye‏ می‌شوند. سرانجام. برخی مرتدان ظاهراً در بزرگسالی به دین باز می‌گردند. اما دیگران «تا 
آخر عمر مرتد» می‌مانند. 

پژوهش‌های اخیر حالت Cage‏ «من,» را باکاوش / بحران و التزام مذهبی به شیوه‌های پیش‌بینی شده 
پیوند داده‌اند. ظاهراً رشد مذهبی با فرضيدٌ اریکسون مبنی بر ایجاد هویت مطمئن, در برابر آشفتگی 


1. polarization 2. stylistics 


۳ >< روانشناسی دين 


نقش ‏ در نوجوانی ارتباط دارد. به‌علاوه شواهد نشان می‌دهند که حالت هویت می‌تواند تا حدی در 
پیش‌بینی مراتب شک مذهبی و شیوه‌های مواجهه با شبهات در دو سال بعد موفق باشد؛ این آمر با این 
نکته همخوانی دارد که سبک‌های خاض پردازش اطلاعات ممکن است مشخصة حالات گوناگون هویت 
باشند. 

پژوهش‌هایی که در این فصل مرور کردیم شامل حجم قابل ملاحظه‌ای از دانش مربوط به فرایندهای 
اجتماعی‌سازی مذهبی است. دانش ما دربارة این‌که جوانان چطور مذهبی می‌شوند. چطور دربارة دیق 
می‌انديشند. و چرا گاهی زمینۀ مذهبی خود را ترک می‌کنند. کم کم رو به افزايش است. لیکن پژوهش‌ها 
بیشتر معطوف به توصیف بوده‌اند نه تبیین. مهم است که به نقش اصلی والدین (و بی‌اهمیتی نسبی برخی 
alge‏ دیگر) در فرایند اجتماعی‌سازی مذهبی پی ببریم. ارزشمند است که در مورد فرایندهای انديشه و 
همبسته‌های شک و ارتداد مذهبی بصیرتی به‌دست آوریم. سودمند است که سنخ‌های مرتدان را 
مشخص کنیم. و الی آخر. اما این هم مهم است که تبیین‌های آزمون‌پذیری ایجاد کنیم در مورد این‌که چرا 
این فرایندها بدین صورت رخ می‌دهند» و در مورد رشد مذهبی چه علت‌هایی در کار است. به 
همبسته‌های اجتماعي اجتماعی‌سازی مذهبی و تغییر مذهبی بیش از حد توجه شده است. اما در مورد 
alge‏ درونی افراد Mo)‏ سبک‌های تفکر شیوه‌هایی که مردم از طریق آنها با اطلاعاتی روبه‌رو می‌شوند که 
عقایدآنها را به خطر می‌اندازد و در رفع آن می‌کوشند) توجه کافی صورت نگرفته است. بررسی‌های استوار 
بر همبستگی, که در این عرصه رواج دارند. به ما کمک می‌کنند که فرایندهای مربوط را بشناسیم اما 
روابط cle‏ و معلولی را چندان برای ما روشن نمی‌کنند. بنابراین مسائلی که در این فصل مورد بررسی قرار 


گرفتند در آینده نیازمند پژوهش‌های بسیار بیشتری‌اند. 


1, role confusion 


فصل ۶ 


شکل و محتوای دین بزرگسالان 


8% 


در میان همه بیمارانم که در Seg‏ دوم عمر - یعنی بالای سی و پنج سال - به سر 
می‌برده‌اند یک نفر هم نبوده است که مشکل او در نهایت دست یافتن به بینشی 
مذهبی دربارهُ زندگی نباشد... کسانی که بینش مذهبی خود را دوباره به دست 
نیاوردند هیچ‌یک به‌راستی شفا نیافته‌اند. 

دین» خود را در تلاش برای کشف معنای جهان آشکار می‌کند. 


هر زندگی خطیری این تجربه را دارد که اعماق درون در جستجوی عمقی 
پاسخ‌دهنده‌اند. کم‌مایگان دیگر بسنده نیستند. زندگی درون با نوعی ورطۀ عمیق 
تجربه روبروست» و ژرف در جستجوی ژرفی پاسخ‌دهنده است. پس چون زرف ژرف 
را فرا خواند و ژرف پاسخ دهد ما با تجربة اصیل دين روبرو می‌شویم. 

مردم هر کاری برای دین می‌کنند. برای دین بحث و جدل می‌کنند. برای دین 
می‌جنگند. برای دين می‌میرند.-هر GINS‏ می‌کنند جز آن‌که برای on‏ زندگی کنند. 
هیچ اعتقادی کامل نیست. اعتقادی چون اعتقاد من باید رشد کند و تغییر یابد 
چنانکه دانش رشد می‌کند و تغییر می‌یابد ‏ 


دین در زندگی بزرگسالان 


۰ سال است که روانشناسان آمریکای شمالی به نظریه‌پردازی و پژوهش در روانشناسی دين 
پرداخته‌اند (بوت» ۱۹۸۱). روانشناسی دین» به تبع جریان اصلی روانشناسی» در آغاز کار به دين در دورۀ 
بزرگسالی چندان توجهی نکرد؛ این کار وقتی صورت گرفت که به بررسی تجربه» عقاید. و رفتار دینی 
پرداختند. تأکید بر دین در دورۂ کودکی با کار جی. استنلی هال آغاز شد که او را غالباً بنیادگذار رشتۀ 


. این گفته‌ها بترتیب از منابع ذیل نقل شده‌اند: یونگ ( ۱۹۹۳ ص ۲۲۹)؛ اس. اچ. میلر» به نقل از سیمپسون NYFF)‏ ص 
۴) اچ.ای.فوزدیک به نقل از سیمپسون NAPE)‏ ص ۲۱۲)؛ کیلب کولتون » به نقل از ادواردز (۱۹۵۵» ص KOYO‏ و سر 
آرتور کیت به نقل از ادواردز (۱۹۵۵» ص LOYA‏ 


۳۰۴ + روانشناسی دین 


روانشناسی دین دانسته‌اند. هال دامنة کار خود را گسترش داد و به دور نوجوانی هم پرداخت. و دربارة 
دین در cla JLo‏ نوجوانی مطالب زیادی نوشت (هال. ۱۹۰۴). نوشته‌های او مقارن بود با مطالب جیمز 
مارک بالدوین, که او را پدر روانشناسی کودک در آمریکای شمالی شمرده‌اند. لیکن به‌طور IS‏ روانشناسی 
بزرگسالان» فی‌نفسه» مغفول مانده بود. و در ۱۹۷۰ هنوز cole‏ «جدید» به‌شمار می‌رفت» هر چند در ربع 
آخر قرن بیستم بسرعت رشد کرد (باتوینیک. ۱۹۷۸). برخلاف آنجه در روانشناسی کودک هست. در 


رشد بزرگسالان کرده باشد. 


دین به‌عنوان نیرویی در زندگی بزرگسالان نخستین بار در ارتباط با اهمّیت ایمان در سال‌های پایانی 
عمر مورد توجّه قرار گرفت. کامینگ و هنری (۱۹۶۱) علاقه و فعالیت مذهبی را بخشی از فرایند 
کناره گیری از زندگی در سال‌های پیش از مرگ دانسته‌اند. لیکن» باکمال تعجب دربارة آنچه معمولاً آغاز و 
میانۀ بزرگسالی نامیده می‌شود - تقریباً سال‌های میان ۱۸ تا ۵۰ - کمتر چیزی نوشته‌اند. 

هدف ما در این فصل این است که ماهیت ومحتوای دین را در زندگی‌بزرگسالان تشریح کنیم. این کار 
مستلزم بررسی فعالیت و عقاید مذهبی دربزرگسالان در ار تباط باعواملی چون جنسیت و سن است. در این 
جا به تمهیدمقدمه‌ای برای درک معناء تأثیر» و کارکرد ایمان شخص در سایرعرصه‌های زندگی‌می پردازيم. 


b glo‏ جمعی دين 

بسیاری از مذاهب در SL!‏ متحده و کانادا ارتباطی با ستّت یهودی = مسیحی ندارند. اینها عبارت‌اند از 
ادیان بومی قارة آمریکاء خاور نزدیک/ خاورمیانه. و ادیان آسیایی. بسیاری کیش‌ها و فرقه‌های محلی هم 
وجود دارند. حضور برخی ادیان اصلی جهان (نظیر اسلام) در آمریکای شمالی بسرعت. و بیش از هر چیز 
به cde‏ مهاجرت. رو به گسترش است. امه چنان‌که در فصل ۱ یادآور شدیم. تاکنون پژوهش‌های 
روانشناختی اندکی دربارة این گروه‌های مذهبی صورت گرفته است. بنابراین در این صفحات بر میراث 
بهودی - مسیحی و جلوة آن در فرهنگ معاصر آمریکای شمالی (بویژه ایالات متحده) تأ کید می‌کنیم. 
به‌علاوه, نامعقول نیست اگر بگوییم که dam‏ ادیان اصول روانشناختی مشابهی دارند. این البته پیغام ما در 
فصل‌های ۱ تا ۳ هم بوده است» در فصول مذکور این نظریه را پیش نهاده‌ايم که نیاز به معناه تسلط و 
ارتباط با دیگران (آمیزگاری ') امری عام و جهانی است. گریلی D)‏ ۱۹۷۲) پیش از این بر اهمّیت معنا و 
gla‏ اجتماعی در شکل‌گیری و حفظ دین تأ کید کرده است. این موضوعات بی‌تردید مفیدند اماء با توجه 
به حالت بسیار نظری و فرضی " آنهاء موجب پژوهش‌های زیادی در این حوزه نبوده‌اند (میلزء ۱۹۵۹). 
میراث یهودی - مسیحی گستره‌ای جهانی دارد. و پیمایش‌های gle‏ نشان می‌دهند که بخصوص 
ساکنان ایالات متحده از Alam‏ مذهبی‌ترین مردمان 855 زمین‌اند. جدول ۶-۱ موَیّد این yal‏ در زمينة 


1. sociality 2. assumptive 


فصل ششم: شکل و محتوای دین بزرگسالان + ۲۰۵ 


«عقیده به خدا» و «تجربة دینی» است. که دو عنصر اصلی در سنت مذهبی غرب به‌شمار می‌روند. این 
داده‌ها این نکته را هم معلوم می‌دارند که در مان ملّت‌هایی که مورد بررسی قرار گرفته‌اند. ایالات متحده 
در کنار ایرلند و لهستان دارای قوی‌ترین درجة اعتقاد به خداست. کلیسای کاتولیک رومی در ایرلند و 
لهستان تاریخی طولانی دارد. جالب این است که بیش از چهل سال منفی‌گرایی ' کمونیسم [نسبت به 
دین] بر اعتقاد مردم لهستان به خدا هیچ تأثیر نامطلوبی نداشته است. بیش از ۷۰ سال حکومت شوروی 
بر روسیه می‌بایست تأثیری بر جای نهاده باشد اقا میان داده‌های این کشور و آنچه در فرانسه, هلند» و 
سوئد -کشورهایی که Coded‏ رسمی با دین در آنها هیچ پیشینه‌ای ندارد -دیده می‌شود هیچ فرقی وجود 
ندارد. گریلی (۲۰۰۲) ملاحظاتی دیگر را در مورد این یافته‌ها مطرح می‌کند. 


جدول ۶-۱. درصد جمعیتی که در کشورهای گوناگون «به خدا معتقدند» و تجربة دینی داشته‌اند 


عقیده به خدا تجربة دینی 
کشور )1( )1( 
ایالات متحده ۹۵ ۴١‏ 
جمهوری چک ۶ 3 
دانمارک ۵۷ ۵ 
فرانسه oY‏ ۲۴ 
بریتانیای FA oS‏ ۱۶ 
Sls‏ فان ۶۵ ۱۷ 
ایرلند ۹۵ ۱۳ 
ایتالیا ۸۶ ۳۱ 
هلند ۵۷ YY‏ 
ایرلند شمالی ay‏ ۲۷۶ 
درو ۹۵ ۷۶ 
لهستان ay‏ ۱۶ 
oY dig‏ ۱۳ 
اسپانیا AY‏ ۱۹ 
or Spa‏ ۱۲ 


یادداشت. داده‌های «عقیده به dud‏ در ایالات متحده از گلوپ و لیندزی )3444( است (در داده‌های 
هیرسلی [AAY]‏ این میزان ٩۴/‏ بود). داده‌های «تجربۀ دینی» در ایالات متحده از داده‌های پیمایش 
اجتماعی ple‏ (جی اس اس )در ۱۹۷۲-۱۹۹۸ اقتباس شده است (جی اس cul‏ ۱۹۹۹). داده‌های «عقيده 
به خدا» در سایر کشورها از هیرسلی (۱۹۹۳) هستند. داده‌های «تجربۀ دینی» در سایر کشورها از 
گریلی (۲۰۰۲) هستند. 


1. negativism 2. General Social Survey 


Y-F‏ + روانشناسی دين 


گرچه سؤالاتی که نظرسنجان داخلی به کار می‌برند مغایر با سؤالاتی است که محققان گریلی مطرح 
کرده‌اند و همین ممکن است یکی از عوامل [اختلاف نتایج] باشد. میزان گزارش‌ها در مورد تجربة ديني 
ذهنی در ایالات متحده بسی بیشتر از سایر مّت‌های مورد بررسی» از جمله ایرلند و لهستان» است. LT‏ 
امکان دارد که کاتولیک رومی ایرلندی و هلندی مستع بیان و/یاگزارش تجربة دینی نباشد؟ این حقیقت 
که عقیده به خدا در کشورهایی که نام آنها در جدول ۶۱ آمده است بسیار زیاد و بیشتر متغیّر است 
نشان‌دهندة نیاز به پژوهش دربارة عواملی است که میزان تجربه را در اروپا بسیار پایین و نیز در ملّت‌های 
مختلفی چون بریتانیاء دانمارک روسیه» ایرلند. و کشورهای اسکاندیناوی تا بدان do‏ مشابه هم ASS‏ 
می‌دارد. باز هم» با این واقعیت روبروییم که پژوهش‌گران اختصاصاً به ایالات متحده (و Lagat‏ به آمریکای 
شمالی) به حڌی توجّه دارند که ممکن است ضرورت درک ایمان در سایر نقاط جهان را از یاد ببرتد. 
کوشش‌های گریلی برای فراتر رفتن از مرزهای ایالات متحده در گسترش دیدگاه‌های ما موثرند. 


پیوندجویی و رفتار دینی در ایالات متحده 
ساکنان ایالات متحده دین خود را بسیار خی تلقّی می‌کنند. جامعه‌شناسان اشاره می‌کنند که «بیش از 


جدول ۶۰۲ وضعیت فعلی آن را در ایالات متحده نشان می‌دهد. اگرچه این بافته‌ها فقط دو دهه را 
پوشش می‌دهند. در طی نیم قرن اخیر هیچ تغییر قابل ملاحظه‌ای od‏ نشده است. دين در ذهن و 


ضمیر آمریکایی‌ها ريشة عمیقی دارد و بنابراین کاملاً ثابت و استوار است. 


جدول ۶-۲. پیوندجویی مذهبی در SILI‏ متحده در ۱۹۸۰ و ۱۹۹۹ 


(درصدها بر اساس جمعیت است) 
yaad ۱۹۸۰‏ 
پیوندجویی )/ (A)‏ 
پروتستان ۶۱ ۵۵ 
کاتولیک رومی vA vA‏ 
بهودی Y Y‏ 
دیگران ۲ ۶ 
هیچ‌یک ۷ ۸ 


یادداشت. داده‌های bball‏ سرشماری ایالات متحده ( ۰۲۰۰۰ ص APY‏ 
ی سر ی اف ue‏ 


پیوندجویی صوری را یافته‌های مور (۲۰۰۰) تأیید کرده است؛ بر اساس این یافته‌ها ۶٩‏ درصد 
بزرگسالان ایالات متحده در ۱۹۸۰ اعلام کردند که عضو کلیسا یا کنیسه‌اند؛ این رقم در ۷۰/۱۹۹۹ بود. 
نیز ۴۴ درصد بزرگسالان در ۱۹۹۹ گزارش کردند که هفتة قبل در مراسم مذهبی حضور یافته‌اند؛ این رقم 
7 بیش از سال ۱۹۵۰ بود (مور, ۲۰۰۰). پایایی حضور در کلیسا در میان ساکنان ایالات متحده با مروری 


فصل ششم: شکل و محتوای دین بزرگسالان > ۲۰۷ 


بر نظرسنجی‌های قرن بیستم تأیید می‌شود؛ این نظرسنجی‌ها نشان می‌دهند که حضور در کلیسا در 
۱۹۳۹ 3 1444 یکسان و در ody WA A>‏ است (نیوپورت» مور و زاد. AY + Ea‏ 

یکی دیگر از علائم رفتاری التزام مذهبی خواندن کتاب مقذس است. در سال ۰۲۰۰۰ ۵٩‏ درصد 
کسانی که مورد نظرخواهی قرار گرفتند اظهار داشتند که دست کم گاهی کتاب مقذس می‌خوانند؛ /۱۶ 
مدّعی بودند که هرروز کتاب مقذس می‌خوانند. ۱۴۳/۵ گفتند که در گروه‌های مطالعة کتاب مقذدس شرکت 
می‌کنند (گلوپ و سیمونز. ۲۰۰۰). 

نیایش نیز جلوۂ بسیار age‏ از تعبّد مذهبی است. داده‌های sk‏ نشان ۳ ۸ درصد 
بزرگسالان دا اما فقط یک سوم آنان هفته‌ای یک بار یا بیشتر نیایش می‌کنند 
(پیمایش اجتماعی ele‏ [جی اس Tal‏ ۰ پولوما و گلوپ» ۱۹۹۱). 

آمارهای مذکور گواه محکمی است بر رفتارهای مذهبی بزرگسالان در ایالات متحذه. لیکن این 
اطلاعات مبتنی بر اظهارات شفاهی کسانی است که از آنها پرس و جو شده است. و بنابراین معلوم نیست 
که کاملاً درست باشد. اکثر آمریکایی‌ها از فعالیت مذهبی تلقّی بسیار مثبتی دارند؛ این نکته که آدم‌های 
درد ay ae mee‏ و ite ean fi Sua sat‏ 
می‌رود. چنان که انبوه متون مربوط به پاسخ‌دهی بر حسب مطلوبیت اجتماعی معلوم می‌دارند. وجود 
پاسخ‌هایی از این دست امری کاملاً عادی Sal‏ (بتسون» شوئنراد. و ونتیس» ۹۹4۹۳ اپلی. و دانینگ» 
۰ باز هم» مسأله چندان ساده نیست. زیرا تمایل به این نحوة پاسخ‌دهی احتمالاً با ارزش‌های 
برخاسته از ایمانی ملتزم و درونی خلط می‌شود (واتسون. ماریس. فاستر و هود. ۱۹۸۶). هر دو انگیزه 
احتمالا با هم ابراز می‌شوند: مردم می‌خواهند هم در چشم خود و هم در نظر دیگران خوب بنمایند» و 
اغلب می‌کوشند که بر حسب اصول مذهب خود عمل کنند. این البته بدان معنی است aS‏ در قیاس با آنچه 
داده‌های مشاهده‌ای صرف ممکن است نشان دهند. پیمایش‌ها احتمالاً نرخ‌های بالاتری از فعالیت 
مذهبی و اظهار عقیده را به دست می‌دهند. 

هاداوی» مارلر: و چاوس (۱۹۹۳) بررسی گسترده‌ای انجام دادند تا داده‌های پیمایش دربارۂ حضور در 
کلیسا را با گزارش‌های واقعی کسانی بسنجند که در مراسم عبادی شرکت می‌کردند. نتایج آنها bzi‏ «نشان 
از آنچه در پیمایش‌ها گزارش شده است. با توجّه به کارهایی که قبلاً صورت گرفته است. این پژوهش‌گران 
حضور در کلیسا روی داده اند» (ص ۷۴۳). گرچه معمولا مجبوریم که بر پرسشنامه و داده‌های پیمایش 
متکی باشیم که خود ممکن است تحت تأثیر مطلوبیت اجتماعی باشند. چنین داده‌هایی غالبا همه 


1. General Social Survey [GSS] 


۸ روانشناسی دين 


مایملک ما هستند و جز آنها چیزی در دست نداریم. بنابراین باید متوجّه سوگیری نهفته در آنها باشیم» و 
تا > امکان آن را در نظر بگیریم. 

اختلاف میان آمارهای عضویت در کلیسا و حضور در کلیسا به ما می‌گوید که وابسته بودن به یک نهاد 
مذهبی را نباید با انديشة مذهبی بودن اشتباه گرفت. برای بسیاری کسان» پیوستن به کلیسا صرف کار 
«درستی» است» و لزوماً با عضویت در یک سازمان برادری یا باشگاه یاوری محلّی فرقی ندارد (دمرات و 
هموند. ۱۹۶۹). آسان می‌شود دید بسیاری کسان را که به هیچ نهاد خاضی وابسته نیستند ولی از So‏ 
متوسط اعضای کلیسا مذهبی ترند.تعبیر عام در این مورد این است که بگویند ما «معنوی '» هستیم. گرچه 
این تعبیر آکنده از giles‏ نامعلوم است. (چنان‌که در فصل‌های ۱ و ۲ آمد) طیف وسیعی از تفاسیر را 
می‌پذیرد. و دست کم این است که بگوییم معنویت کوششی است که آدمی به خرج می‌دهد تا جایگاه خود 
را در ترکیب امور مشخص کند ‏ تا پاسخ‌های نهایی را بیابد (امونزه ۱۹۹۹؛ روف ۱۹۹۳). 

مطالبی که آمد نشان می‌دهد که ظاهراً در ایالات متحده طی یک قرن یا بیشتر از زمانی که داده‌های 


رسمی در مورد تعبْد و التزام مذهبی گردآوری sodas‏ هیچ افول عمده‌ای در دين روی نداده است. 


عقاید مذهبی در ابالات osais‏ 

پشتوانة مشابهی برای نقش اساسی دین در زندگی بزرگسالان ایالات متحده از نظرسنجی‌های مربوط به 
عقاید مذهبی به دست می‌آید. این سؤال ساده را که «دین در زندگی شما تا چه حد مهم است؟» سازمان 
نظرسنجی گلوپ" از سال ۱۹۵۲ پیوسته می‌پرسیده است. در آن زمانء ۹۵ درصد پاسخ‌دهندگان مقعی 
بودند که ایمانشان برای آنها کاملاً یا بسیار مهم است. از ۰۱۹۸۰ این درصد نوسان‌های اندک مفغشوشی بین 
۶ تا ۸٩‏ درصد داشته است. گرچه این میزان در ۰ سال گذشته اندکی کاهش يافته است. پاسخ به این 
سوال در سال ۲۰۰۰ در d>‏ ۸۸ درصد بود که نشان‌دهندة ثبات احساسات بزرگسالان ایالات متحده 
دربارة دینشان دست کم در ۲۰ سال گذشته است (مور. ۲۰۰۰). 

وقتی VL.‏ سودمندی دین در رفع «مشکلات امروزی» مطرح می‌شود. پاسخ‌دهندگان کمتر 
مطمتن‌اند که دین به مسائل غیر شخصی و امور فراتر از زندگی خود آنان هم مربوط باشد. در اواخر سال 
۰ درصد کسانی که معتقد بودند دین ارزش عملی هم دارد چندان تغییری نکرد و baas‏ بین ۶۶۸و 
۸ باقی ماند (مور. ۲۰۰۰). تردید و دودلی بیشتر وقتی به چشم می‌آید که مسأله به رشد يا فقدان 
«تأثیر دین در زندگی آمریکایی‌ها» مربوط می‌شود: ویژگی تردیدآمیز پاسخ‌هایی که به این سوال داده شده 
است از آن جا معلوم می‌شود که تعداد آنها در ده ۱۹۹۰ از /۲۷ تا .۴۸۲ در نوسان بوده است. این مورد 
ممکن است بویژه مات از مشکلات col le‏ باشد که به هنگام اجرای پیمایش وجود دارد. الگوی کی نشان 
می‌دهد که دامن ۳۶ تا ۳۸ درصد از همه گویاتر است. در مارس ۰۲۰۰۰ ۳۷ درصد از کسانی که 


1. spiritual 2. the Gallup Poll organization 
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نمونه گیری شدند معتقد بودند که دین دارد تأثیر (gle‏ خود را افزایش می‌دهد (مور, ۲۰۰۰). نیز احتمالاً 
شاهد تفاوتی طبیعی هستیم که می‌توان از نمونه‌های clo‏ مختلف انتظار داشت. تصویر گسترده‌تری از 
شیوع دین را می‌شود در جدول ۶-۳ دید که عقاید مسیحی در آن بررسی شده‌اند. شمار قابل توجهی از 
بزرگسالان ایالات متحده بوضوح بر درستی این جنبه‌های مسیحیت گواهی می‌دهند. 


جدول ۶۲. درصد بزرگسالان SIL!‏ متحده که بر 


عقاید مختلف مسیحی صحه می‌گذارند 
عقاید VA‏ 
معجزه و 
بهشت ۶۴/۰ 
دورخ ۵Y/Y‏ 
شیطان ۶/۹ 
زندگی پس از مرگ 2۶/۱ 
کتاب مقس کلام خداست ۳۳/۵ 
کتاب مقس الهام است ۳۹/۸ 


یادداشت. داده‌ها از جی‌اس‌اس (پیمایش اجتماعی (ale‏ 


لیکن باز هم باید یادآوری کرد که پژوهش پیمایشی پر از اشکال و ايراد است. چنان‌که پیش از این 
گفتیم. در مجموعه پاسخ‌هایی که مبتنی بر مطلوبیت اجتماعی‌اند داده‌ها ممکن است دستخوش سوگیری 
شوند؛ موارد بسیاری هم وجود دارد که باید بر میل خود غلبه کنیم و یافته‌های پیمایشی را که نمونۀ بزرگی 
دارند عین واقعیت قلمداد نکنیم. پیمایش اجتماعی عام» نظرسنجی‌های گلوپ. و مرکز پژوهش عقيدة 
ملّی ' اطّلاعاتی از هزاران نفر در طی دوره‌هایی طولانی به دست می‌دهند. این نام‌ها برای دانشمندان 
علوم اجتماعی نام‌هایی آشنایند. و خواندن نمونه‌هایی که اندازۀ آنها سر به هزاران می‌زند GAN‏ غیر 
معمول نیست. نمی‌توان تحت تأثیر قرار نگرفت. اما نتایج همواره در قالب درصد عرضه می‌شوند. مثلا 
برخی داده‌هایی که قبلاً آوردیم نشان می‌دادند که اهمّیت شخصی دین برای بزرگسالان ایالات متحده از 
۵ درصد در ۱۹۵۲ به ۸۸ درصد در ۲۰۰۰ کاهش يافته است. پیش از آن که پرچم پیروزی یا تسلیم را 
بلند کنیم. deb‏ بدانیم که که جمعیت ایالات متحده در این دوره YAL‏ افزایش يافته است. اگر در سال 
۲ ۱۵۰ میلیون نفر مّعی بودند که دین برای آنان کاملاً یا بسیار مهم است. این تعداد در سال ۲۰۰۰ 
تقریباً به ۲۴۸ میلیون رسیده است. عبارات توصیفی از قبیل SLI‏ یا «بسیاره تا حی گویاست. اما معنی 
آنها ممکن است سرض شده باشد. دین‌گرای متوشط امروزی ممکن است ملتزم‌تر و مقیّدتر از دین‌گرایان 
سال‌های گذشته باشد. یافته‌های گلوپ نشان می‌دهند که /۳۳ از کسانی که در سال ۱۹۸۶ مورد پرس و 


1. National Opinion Research Center 


Yie‏ + روانشناسی دین 


جو قرارگرفتند خود را «باز تولّد يافته » یا«انجیلی "»می‌دانستند؛ در ۴ ۳۹/۰۱۹۹ همین احساس راداشتند 
( ماهنامة نظرسنج یگلوپ. ۹۹۴ ۱).برگردان این ارقام به مقادیر جمعیت نشان می دهد که تعدادکسانی که 
چنیناحساسی دارند در سال ۰۱۹۹۴ ۲۳ میلیون نفر افزایش یافته است. ظاهراً اصرار زیادی در کار است که 
از درصد استفاده شود اما گاه لازم است که شمار وأقعی نهفته در پس این درصدها را در نظر بگیریم. 


جنسیت و دين 
درک بسیاری از عوامل آشکار و ظریفی که بر دین بزرگسالان مؤثرند مستلزم در هم ریختن مرزهای غالبا 
مبهم میان جامعه‌شناسی و روانشناسی است. عوامل جمعیت‌نگاشتی " نظیر سن. جنس و وضعیت 
اجتماعی و اقتصادی. را باید در ارتباط با عقیده و رفتار مذهبی در نظر گرفت. ویژگی جمعی این عوامل را 
هم به نوبۀ خود باید کنار گذاشت و به جلوۀ روانشناختی و فردی آنها توجّه کرد. 
داده‌های مربوط به جنسیت و CHP‏ 

داده‌ها روشن‌اند: زنان در قياس با مردان پیوسته میل شدیدتری به دین داشته‌اند. یافته‌های gle‏ که در 
جدول ۶-۴ عرضه شده اند نشان می‌دهند که زنان هم به لحاظ اعتقادات و هم از نظر فعالیت مذهبی در 
مراتب بالاتری از مردان قرار دارند. 


جدول FF‏ مقایسه‌ای میان پیوندجویی, فعالیت. و عقاید مذهبی مردان و زنان 


مردان زنان 
سوّال C) (A)‏ 
دين «بسیار مهم» oY‏ ۷ 
عضو کلیسا یا کنیسه vY PY‏ 
حضور در کلیساء هفت روز اخیر ۶۲ av‏ 
اعتقاد به معجزه vy‏ ۸۶ 
تحمل بحران از راه خواندن SUES‏ مقس ۵۶ ۷۲ 
آموزش دین در کودکی ۷۸ .۸ 
می‌خواهند فرزندانشان تربیت مذهبی داشته باشند AF‏ .۹ 
خود را «بان تولدیافته» می‌دانند ۳۷ ۴١‏ 
در دو سال گذشته به بهبود ایمان خود بسیار اندیشیده‌اند ۴۱ dA‏ 
Be‏ فراوان به ارتباط با خدا ۴۸ PP‏ 
احساس نیاز به رشد معنوی ۷۹ At‏ 
ارتباط دین با مشکلات امروزی .۶ ۶۹ 


یادداشت. داده‌های گلوپ و لیندزی (۱۹۹۹). درصدها مبیّن پاسخ مثبت‌اند. 


1. bom again 2. evangelical 


3. demographic 
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در این مورد می‌توان عوامل مختلفی را مطرح کرد که شاید برخی از آنها به‌زیست‌شناسی مربوط 

شوند. wr‏ (۹۷۶ 0 با ps‏ داده‌های مربوط به‌بسیاری از پستانداران» نشان می‌دهد که همبستگی 9 

همکاری اجتماعی در میان ماده‌ها شدیدتر از نرهاست. دورکم و دیگران این نکته را بروشنی توضیح 

داده‌اند که Cpe‏ و پیوستگی اجتماعی 9 فرقه‌ای دوش به دوش هم حرکت می‌کنند (بنگرید به مگوئایر. 
inte 5‏ ا بح ۱ .) 

۲۳ در استدلال‌هایی که به‌نفع دین و معنویت زنان صورت می‌گیرد بر همکاری و پیوستگی تا کید 

می‌شود (کان. ۱۹۸۶). بنابراین در تمایل BAS‏ زنان به‌دین و اتحاد اجتماعی پژواک‌هایی از 


زیست‌شناسی به گوش می‌رسد. 


تبیین داده‌ها 

برای تبیین داده‌های مذکور چند نظریه مطرح شده است. مردم‌شناسان و جامعه‌شناسان معتقدند که 
سلطة مردان موجب می‌شود زنان طوری اجتماعی‌سازی شوند که بیشتر وابسته و انقیادپذیر باشند: این 
امر را عموماً ناشی از منزلت پایین‌تر زن و شرایطی دانسته‌اند که معلول تقسیم کار است. در بسیاری از 
جوامع زنان را خانه‌دار و پرورنده اولاد قلمداد می‌کنند. تلقی ple‏ این است که آنان چون در زمرة نیروی کار 
نیستند وقت بیشتری برای دین دارند. و این را یکی از دلایل حضور بیشتر آنها در کلیسا و عقاید و 
التزامات مذهبی شدید‌ترشان می‌دانند. بنابراین گمان می‌رود که مشارکت مذهبی بیشتر در ميان زنان 
جنبه‌ای طبیعی از نقش IT‏ زن در نظام اجتماعی است (میلر و هافمن» ۱۹۹۵). 

به لحاظ روانشناختی, میلر و هافمن (۱۹۹۵) فرصتی فراهم می‌آورند تا نقش اجتماعی زن در 
چارچوب رفتار خطرپذیر (بیشتر «خطر گریزه) تفسیر شود. چون موقعیت زنان از مردان ضعیف‌تر است. 
پس wb‏ به لحاظ فرهنگی به سراغ موقعیت‌های مطمئنی نظیر دین بروند. به عبارت دیگ انتظار می‌رود 
که زنان با فشارها و دشواری‌های زندگی محافظه کارانه روبرو شوند. پس مسأله را می‌توان به این شکل 
مطرح کرد که مردان طوری اجتماعی‌سازی می‌شوند که مستقل و از این رو خطرپذیر باشند. این امر 
می‌تواند مبیّن تفاوت‌های جنسیتی در بسیاری از جنبه‌های زندگی باشد که زنان اغلب در آنها کمتر از 
پسران و مردان خطرپذیرند. چنان که انتظار می‌رود. این پژوهش نشان می‌دهد که خطرگریزی هم با 
دین‌ورزی و هم با زن بودن رابطة مثبت دارد (میلر و هافمن, ۱۹۵۵). 

قدرت و منزلت پایین‌تر زنان cpg Se)‏ ۲٩۱۹؛‏ پارگامنت» ۱۹۹۷) را هینده (VIIA)‏ به «دین 
مظلومان» مانند کرده است. به این معنی که ناتوانان. چون daw‏ درهای دیگر بسته است. به ایمان خود 
روی می‌آورند. علاوه بر این» هینده به بنیادی زیست‌شناختی متوشل می‌شود و مادینگی راء چنان‌که پیش 
از این rel‏ با تمایل شدیدتر به روابط و مراودات اجتماعی در پیوند می‌بیند. 

این وابستگی شدیدتر به دین در مورد زنان تلویحات جالبی به همراه دارد. یکی این است که دين 
احتمالاً برای زنان بیش از مردان کارآمد است. و شواهد نیز موَیّد این قضیه اند (پارگامنت. ۱۹۹۷). یعنی 


1. cohesion 
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هرچه افراد مذهبی‌تر باشند. دین در کنار آمدن با مشکلات زندگی بیشتر به آنان کمک می‌کند. در 
مجموع. چنان‌که در فصل ۱۵ خواهیم دید. استفاده از دین به‌عنوان منبعی روانی با نتایج خوب رابطة 
مثبت دارد. دین ممکن است چنین کارکردهایی را برای زنان در حذ گسترده‌تری به همراه داشته باشد تا 
برای مردان. 

در اغلب موارد» زنان «حاملان فرهنگ دینی»‌اند. جلو جذابی از این نقش را در طی قرن‌ها می‌توان در 
کار جانت جیکوب (۱۹۹۶) دید که کارکرد زنان را در بقای «فرهنگ یهودی Coke‏ نشان داده است. 
فرهنگ یهودی پنهان نتیجة تعقیب و شکنجۀ یهودیان به دست تشکیلات تفتیش عقاید " اسپانیا در 
قرن‌های پانزدهم و شانزدهم بود. بسیاری از بهودیان اسپانياکه با مرگ یا پیوستن به مسیحیت کاتولیک 
روبرو بودند یا اسپانیا را ترک کردند یا دینشان را «تغییر دادند». نتیجه عمدتاً این بود که یهودیت آنان an‏ 
صورت زیرزمینی درآمد» اما به نحوی از انحا به صورت بهودیت پنهان یا مخفیانه تا به امروز دوام آورده 
است 9 آداب 9 اعمال بهودی سنتی فراوانی هم دارد. یهودیان پنهان بیشتر در جنوب غربی ایالات متحده 
و مکزیک زندگی می‌کنند» گرچه برخی از آنها را در میان مهاجران اسپانیایی جزایر کارائیب هم می‌توان 
یافت. 

جیکوبز (۱۹۹۶). پس از مصاحبه با نمونه‌ای از یهودیان پنهان در آریزوناه کولورادو, نیومکزیکی و 
تکزاس, بقای فرهنگ یهودی پنهان را مرهون زنان این خانواده‌ها دانست. این چارچوب عقاید و رفتار در 
طول تاریخ غالباً در زیر پوششی از مسیحیت کاتولیک. از چشم اغیار پنهان نگه داشته شده و اینک نیز 
چنین است. پشتوانة یهودیت پنهان حفظ همان آیین‌های ستتی بهود است که بیش از هر چیز به دست 
زنان در خانه صورت می‌گيرد. در این میان آنچه جیکویز مشاهده کرد عبارت بود از روشن کردن شمع‌های 

aà ۳ ۳۳ ۳‏ ما دید Ya‏ ۵ ۶ 
Cow‏ ؛ اجرای قوانین مربوط به غذای حلال؛ گرامی‌داشت اعیاد یهود نظیر فصح . پوريم » حنوکا . چون 
این خانواده‌ها اغلب بظاهر کاتولیک بوده و هستند» جشن بهودی پوریم ممکن است در قالب جشن 
dd‏ یس إستر برگزار شود و حنوکا به صورت جشن لاس پوساداس (جلوه‌ای شادمانه از سفر یوسف و مریم) 
درآید. محور این فعالیت در هم آميختة کاتولیک ‏ یهودی آماده کردن غذاست. که در این خانواده‌ها 
منحصراً dab,‏ زنان است. اهمّیت رازداری به اضافة حفظ آیین‌ها و آداب سنتی يهود در این خانواده‌های 
یهودی پنهان به زنان هم قدرت می‌دهد و هم مسئولیت. مادران باید یکپارچگی مذهبي خانواده را در هر 
نسل حفظ کنند» و میرائی را که از پیشینیان خود به دست آورده‌اند به دخترانشان بسپارند. به احتمال 
زیاد. در خانواده‌های مسیحی نیزء بویژه در میان کسانی که کلیسای خود را تغییر داده‌اند این گونه اعمال و 


1. crypto-jewish culture 2. Inquisition 
روز شنبه, که برای بهودیان مقذس است. [م]‎ Sabbath ۳ 
عیدی است که به مناسبت خروج بهودیان از مصر برگزار می‌شود. [م]‎ Passover ۴ 
گرامی‌داشت روزی است که بهودیان معبد اورشلیم را از سلوکیان باز ستاندند. [م]‎ Purim ۵ 
[el جشنی که بهودیان به یادبود پس گرفتن معبد اورشلیم از سلوکیان برگزار می‌کنند.‎ Chanukah ۶ 
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دیدگاه‌های مذهبی باز از طریق زنان منتقل می‌شود. چنین سخنی بدین معنی نیست که مردان در این 
صحنه مذهبی هیچ نقشی در نگهداری سئت دینی ندارند. بلکه مقصود این است که زنان در آموزش 
ایمان خود به فرزندانشان دست بالا را دارند. 


نقش‌های متغیّر زنان در ارتباط با دين 

اگرچه طی قرن‌ها زنانی انگشت‌شمار ناخرسندی خود را از این که عملاً در همة جوانب زندگی زیردست 
مردان‌اند آشکارا ابراز داشته‌انده تغییرات مؤثرء در مقیاس وسیع. تازه در قرن بیستم آغاز شد. نقش‌های 
سنتی bls, po Uj‏ با دین در دهۀ ۱۹۶۰ بشدت رو به تغییر نهاد. فرمان‌برداری اغلب ole‏ خود را به 
خودگردانی ! داد. بسیاری از زنان» به جای پیروی از راه‌هایی که مردان گشوده بودند. تصمیم گرفتند 

راه‌های تازه‌ای برای پیش‌برد آرزوهای خود بيابند. این امر در آغاز دو صورت داشت. زنان از مجاهدات و 
آمال مذهبی و معنوی خود سخن می‌گفتند (مدوو ریبرن, ۰۱۹۸۵ وئر ۱۹۸۵). سپس کوشیدند با انتقاد از 
ساختارهای نهادينة مذهبی و ستتی و پشتوانه‌های كلامي آنها امیدها و رژیاهای خود را تحقّق بخشند 
(کریست و پلاسکو ۱۹۷۹؛ پلاسکو, ۱۹۷۹؛ پلاسکو و رومرو, ٩۷۴‏ ۱؛ روتر, AVE‏ مقارن با این رویدادهاء 
آمکاناتی پدید آمد که به زنان اجازه می‌داد تا پس از تأخیری طولانی مناصب بلندی را در کلیساها و 
کنیسه‌ها به دست آورند (کان, ۱۹۸۶؛ روتر و مکلاکلین؛ ۹۷۹ CV‏ چاوس(۱۹۷۷) معتقد است که فشار برای 
برابری جنسیتی یکی از نیروهای مؤثر در اعطای مناصب مذهبی به زنان بود - روندی که در گروه‌های 
مختلف پروتستان و در یهودیت اصلاحی" cole‏ ۳۰ سال گذشته بسرعت رو به افزایش نهاده است. 


دین و جنیش زنان 

به‌دشواری می‌توان باور کرد که نقش زنان در ارتباط با دین تازه در چهل سال اخیر از طریق جنبش زنان 
تحوّل یافته است. دربارة دین مردان هیچ جریان پرسشگری که قابل قیاس با نهضت زنان باشد وجود 
ندارد» زیرا از قدیم مسلم دانسته‌اند که مردان به‌طور طبیعی باید هم بر زنان و هم بر دین تسلط داشته 
باشند. از لحاظ تاریخی, اعضای طبقة روحانی همگی مرد بودند. و برای تأیید نقش مسلط مرد هم در 
خانواده و هم در سنت یهودی - مسیحی از متون مقس استفاده می‌شد. حتا وقتی زنان خود به خدمت 
کلیسادرم ی آمدند. چنان که در مورد (هبه‌ها ی کاتولیک دیده می‌شد. قدرت واقعی باز هم در دست‌سلسله 
مراتب مذگربود. پس, اگرچه شاید شمار اندکی از زنان تا پیش از ده ۱۹۶۰ در باب موقعیت خود در قبال 
دین به پرسشگری پرداخته باشند. این تحوّل تا پیش از آن هنگام جلوة مشخص وگسترده‌ای نداشت 


نبرد فمینیسم و دین 
تغییر فرهنگی اغلب آهسته و پر زحمت است. این نکته را می‌توان در کارهایی دید که اخیراً دربارة 
دیدگاه‌های متعارض زنان نان در گروه‌های یهودی و مسیحی محافظه کار صورت گرفته است. آنان» ضمن 
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آن‌که در خارج از قلمرو ایمان محافظه کارانه‌شان خواستار فرصت‌های مساوی و خوذبیان‌گری اند. در 
مورد آزادسازی " نقش‌های خود در کلیسا و خانه ظاهراً دچار تردیدند. نیز گرایشی وجود دارد که آشکارا با 
فمینیسم مخالف است. حال آن‌که اندیشه‌های آن را تلویحاً می‌پذیرد» به شرط آن‌که این اندیشه‌ها در 
چارچوب واژگان مناسب ستتی/محافظه کار بگنجند (قنینگ» ۱۹۹۹). 

دوفور (۲۰۰۰) هم در بررسی هویت فمینیستی زنان بهودی با وضعیتی شبیه آنچه در بررسی 
منینگ هست مواجه شد. دوفور این فرایند سازواری با دین محافظه کار راکه در برابر تغییر و تحوّل صورت 
می‌گیرد فرایندی «غربال‌کننده» می‌بیند. بهودیت بررسی می‌شود و گزینشی اعتقادی به عمل می‌آید تا 
تضاد میان هویت‌های معنوی و مذهبی رفع شود. عقاید و اعمالی که با نیازهای معنوی فمینیستی جور 
درنمی‌آیند «غربال» می‌شوند. لیکن باید دربارة آنچه لحاظ می‌شود و آنچه از b plo‏ توجه بیرون می‌ماند 
چیزهای بیشتری بدانیم. فمینیسم " چه وقت مورد اعتراض قرار می‌گیرد و/ یا تهدید می‌شود. و» برعکس, 
هویت دینی شخص اهمّیت خود را کی از دست می‌دهد؟ 


اهقیت سن 
پدیده بزرگسالی 

همبسته‌ها و تأثیرات روانشناختی سن در Ang‏ نخست با توجّه به دورة کودکی» نوجوانی» و پیری بررسی 
شده است. پیمایش‌های پژوهشی دربارة دین و سن و سال ظاهراً منحصر به کار با افراد مسن بوده است 
(فچر ۱۹۸۲؛ کونیگ. ۱۹۹۵). این‌که چه وقت کسی سالخورده» یا «سالمند» می‌شود چندان مشخص 
نیست و دامنه آن از ۵۰ تا ۶۵ سالگی متغیّر است. لیکن آچلی (۱۹۷۷) به این نکته اشاره می‌کند که سن 
زمانی را نمی‌توان ملاک درستی برای سال‌های بعدي زندگی شخص دانست. مهم این است که افراد 
مختلف نسبت به تغییرات زمان چه وا کنشی نشان می‌دهند. آدم‌های زیادی هستند که در dps‏ هشتاد 
عمر به لحاظ جسمانی و ذهنی بسیار فقال‌اند؛ عقهای دیگر در همان سال‌های پنجاه عمر چنان از پا 
می‌افتند که سزاوار عنوان پیری‌اند. هر چند عموماً بزرگسالی و سالمندی را دوره‌های نسبتاً مشخصی از 
چرخة زندگی به‌شمار می‌آوریم باید به اهمّیت قاطع فردیت آذعان کنیم و از تعیین قالبی دقیق برای سن 
و سال بپرهيزیم. 

در نگاه نخست. بزرگسالی امری است که صرفاً در چارچوب زماني خاضی محقق می‌شود. گاه در حدود 
۸ سالگی.گذار اجتماعی و فرهنگی مبهمی به دورة بزرگسالی روی می‌دهد. تصویر تازه‌ای از cE gh‏ همراه 
با مسئولیت‌های سیاسی و اجتماعی (که گمان می‌رود نوجوانان هنوز Sobel‏ پذیرش آن نیستند) مطرح 
می‌شود. باز هم بسیاری از جوانان. پیش از آن‌که وارد بازار کار شوند. چهار سال یا بیشتر را صرف ادامة 
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3. feminism 
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تحصیل می‌کنند. معمولاً از این بزرگسالان جوان انتظار می‌رود که بدون معطلی بار زندگی بزرگسالی را به 
دوش گیرند. گرچه این امر ملاحظات تاز زیادی را پیش می‌آورد. اکثر این ملاحظات را می‌توان ذیل چند 
مشکل اساسی گنجاند. ما این نکات را در فصل ۷ بررسی می‌کنيم. 

متأسفانه در مورد تقسیم‌بندی سال‌هایی که به زندگی بزرگسالی مربوط می‌شود هیچ توافقی وجود 
ندارد. هر چند اریک اریکسون (۱۹۶۳) از بزرگسالی «آغازین» «میانه» و «پسین» سخن می‌گفت مرز ميان 
آنها رامشخص نمی‌کرد. اگر خیلی سخت‌گیر نباشیم. می‌توان گفت که بزرگسالی آغازین از ۱۷ یا ۲۰ 
سالگی تا حدود ۴۵ سالگی طول می‌کشد. و بزرگسالی میانه تا حدود ۶۵ سالگی ادامه می‌یابد (لوینسون» 
درو کلاین, لوینسون, و مکی؛ ۱۹۷۸). این چارچوب نظری به لحاظ مفهومی چنان جذاب است که کمتر 
کسی درصدد برآمده که برای آن شواهد تجربی بیابد. تلاش‌های خوبی صورت گرفته است تا تفکر 
اریکسون را با دین هماهنگ کنند. اما نیاز به پژوهش برای تکمیل اندیشه‌ها همچنان احساس می‌شود 
(براونینگ» ۹۷۳ ۱؛ رایت» ۱۹۸۲). 

با نگاه به پدیده‌ای به نام نسل حاصل از «دورة Cabs‏ می‌توانیم دیدگاه گسترده‌ای دربارة دين در 
بزرگسالی به دست آوریم. این نسل همان آمریکاییانی هستند که بلافاصله پس از جنگ جهانی دوم» در 
فاصلة سال‌های ۶ تا ۱۹۶۴ -زمانی که میزان زاد و ولد زیاد بود به Los‏ آمدند. بر اساس برآوردهاء 
طی این دوره ۷۶ میلیون کودک در IG pol‏ متولد شدند. فعلاً اکثر این افراد میانسال‌اند؛ برخی نیز در 
آستانة پیری‌اند. جامعه‌شناس معروف دین» وید کلارک روف (۱۹۹۳)ء آنها را دسل جویندگان» نامیده 


انست: 


دین و نسل دورة پرزایی 

بسیاری از میانسالان آمریکایی, که در دورة افزایش زاد و ولد به Lio‏ آمده‌اند. کوشیده‌اند که معنویت را 
خارج از جریان اصلی دین‌داری بجویند. اما جهت اصلی آنها غالباً عادی و معمولی بوده است» و این نشان 
می‌دهد که San]‏ دین سازمان‌یافته در میان ملّت آمریکا احتمالاً تا مڌتی طولانی تضمین شده است. 

روف در بررسی مههّش راجع به دین میانسالان نمونه‌ای شامل ۱۵۹۹ نفر را در چهار ایالت که نشان‌گر 
JS‏ مملکت بود به کار گرفت. او سه گروه را مشخص کرد: «وفاداران» «بازگشتگان». و «منصرفان». وفاداران» 
چنان‌که از اين لفظ برمی‌آید» بر دین سنتی باقی مانده بودند؛ بازگشتگان اغلب (pb‏ آزمون‌های شخصی در 
باب ایمان انحراف زیادی یافته و سپس به جانب جریان اصلی باز آمده بودند. منصرفان عبارت بودند از 
کسانی که یا از نهادهای مذهبی جریان اصلی دور شده یا هرگز گرایشی به این نهادها نيافته بودند. جدول 
۶۵ تصویری به دست می‌دهد از سلوک کسانی که به‌عنوان کاتولیک. و پروتستان‌های «اصلی » و 
«محافظه کار» بزرگ شده بودند. 


1. baby boom 2. mainline 


۶ + روانشناسی دین 


جدول ۵- ۶. راه‌های مذهبی‌ای که میانسالان آمریکایی پروش ab‏ در سنت‌های 
کاتولیک. پروتستان‌های اصلی. و پروتستان‌های محافظه کار در پیش گرفته‌اند 


راه مذهبی در پیش گرفته شده 1 
پرورشیافتگان سنت کاتولیگ 

وفاداران (خود را کاتولیک می‌دانند) rr‏ 
فعلاً به baad‏ کاتولیک‌ها عمل می‌کنند ò-‏ 
تغییر مذهب داده‌اند اف ۱۲ 
فعلاً به b gut‏ مذهبی عمل می‌کنند ۵۸ 
منصرفان آغازین x‏ 
بازگشتگان ۲۵ 
منصرفان نهایی ۱ ۳۲ 
کاتولیک غیرفقال ۳ 


پرورش یافتگان پروتستان اصلی 


وفاداران (خود را پروتستان اصلی می‌دانند) ۳۱ 
فعلاً به شیو پروتستان‌های اصلی عمل می‌کنند ۳۹ 
تغییر مذهب داد هان الف vr‏ 
فعلاً به gut‏ $ مذهبی عمل می‌کنند oF‏ 
منصرفان آغازین BA‏ 
بازگشتگان ۴ 
منصرفان نهایی ۴۳۵ 
پروتستان‌های اصلی غیرفغال ۲۶ 
پرورش یافتگان پرو تستان محافظه کار 

وفاداران (خود را پروتستان محافظه‌کار می‌دانند) ۳۹ 
فعلاً به شیوة پروتستان‌های محافظه‌کار عمل می‌کنند ۵۵ 
تغییر مذهب داده‌اند ۳ 
فعلاً به شیوة مذهبی عمل می‌کنند ۶۴ 
منصرفان آغازین ۶۱ 
بازگشتگان ۵ 
منصرفان نهایی ۳۶ 
پروتستان‌های محافظه‌کار غیرفعال ۲۵ 


یادداشت. به نقل از روف AAAY)‏ صص ۱۷۹٩‏ -۱۷۶). حق انتشار ۱۹۹۳ متعلّق به انتشارات هارپرکالینز. 
نقل با اجازه. « در مورد LAS SIS‏ تغییر مذهب به معنی روی آوردن به گروه‌های پروتستان 
محافظه‌کار 3 ‘hal‏ به همراه انواع کیش‌های نامعین. است. در مورد پروتستان‌های «shal‏ این امر به 
معنی گرویدن به گروه‌های پروتستان محافظه‌کار است؛ در مورد پروتستان‌های محافظه‌کار» تغییر 


مذهب به معنی روی آوردن به گروه‌های اصلی است. 


فصل ششم: شکل و محتوای دین بزرگسالان + ۲۱۷ 


این جدول نشان می‌دهد که پروتستان‌ها و کاتولیک‌های سنتی, که گروه‌هایی محافظه کارترند» در 
حفظ اعضای خود به‌عنوان دین‌گرایانی JES‏ موفق‌تر از پروتستان‌های میانه‌رو بودند. به‌علاوه اعضای 
پروتستان‌های اصلی حدود دو برابر اعضای گروه‌های دیگر به مذاهب دیگر گرویده بودند. این مسائل 
ممکن است مبیّن قدرت گروه‌های مذهبی محافظه کار باشد. باز در قیاس با اعضای سایر گروه‌ها تعداد 
بیشتری از پروتستان‌های اصلی به‌طور کی بی‌دین می‌شدند. روف (۱۹۹۳) باز هم دریافت که بیش از ۶۰ 
درصد بزرگسالان جوانی که پيشينة مذهبی داشتند» قبل از بازگشت احتمالی‌شان, از ایمان خود دست 
کشیده بودند. وقتی هم به ایمان سابق خود برمی‌گشتند. ۱۳/۰ به‌سوی بنیادگرایی سوق می‌یافتند و ۲۱ 
محافظه کار (به تعبیر دقیق «میانه‌رو انجیلی») می‌شدند. 

وقتی از لحاظ میزان کلیسا رفتن و حضور هفتگی عملی در کلیسا به آزمودنی‌های روف می‌نگریم 
تضادهایی را هم می‌بینیم. در مورد حضور هفتگی در کلیساء وقتی از گروه‌های لیبرال به سمت گروه‌های 
محافظه کار می‌رویم» میزان حضور مردان از ۳۱7 به OVA‏ می‌رسد. رقم قابل قیاس برای زنان از /۲۰ تا 
7 است. لیکن وقتی از آزمودنی‌ها می‌پرسیدند آیا می‌شود که کسی «مسیحی خوبی باشد و به کلیسا 
نرود» میزان پاسخ‌های مثبت از /۶۶(محافظه کار) تا ٩۴/‏ (غیر محافظه کار) متغیّر بود. پس کلیسا رفتن 
به‌صورت مسأله‌ای درآمده است که منوط به تصمیم و انتخاب شخصی است؛ امری که روف (۱۹۹۳) آن را 
«اختیارگرایی ! جدید» نامیده است (ص ۱۱۰). 

XS‏ نیست که مواجهه با «انقلاب بر ضت نظام مستقر» در دهۀ ۱۹۶۰ تأثیری نسبتاً فراگیر داشت. 
۶ از کسانی که کمتر از همه تحت SE‏ این دوره قرار گرفته بودند از دین انصراف دادند. آن جاکه چنین 
تأثیری زیاد AF og‏ دین و مذهب نهادینه را ترک گفته بودند. لیکن آن جاکه پای عقیده به خدا در ميان 
بود میانسالان کشور با کل جمعیت هماهنگ بودند و ٩۴‏ تا ۹۵ درصد آنان عقیده به وجودی الاهی را 
تأیید می‌کردند. نکتۀ ظریف و جالبی که از این یافته‌ها استنباط می‌شود این است که» به قول روف 
AIAT)‏ این جویندگان پرشور ترجیح می‌دهند که خود )| معنوی" بدانند نه "مذهبی» (ص AVY‏ 

پرکینز(۱۹۹۱) به بررسی بخشی از میانسالان آمریکایی پرداخت به نام «یاپی‌ها » («پیشه‌وران جوان 
در حال پیشرفت شهری» ". به‌طور متوسط التزام مذهبی و ارزش‌های یاپی‌ها با هم رابطة منفی داشتند, 
اما باز هم بسیاری از یاپی‌ها خود را دین‌دار می‌دانستند. cog Meds‏ برخورداری از دیدگاه مذهبی با احساس 
خوشبختی رابطة ثبت داشت. اگر روف در دیدگاه‌ها و نیازهای مذهبی یاپی‌ها ob‏ بیشتری می‌کرد» 
پژوهش او حتماً کامل‌تر می‌شد. 

اگرچه بررسی روف ظاهراً شامل یهودی‌ها هم می‌شد» هیچ داده‌ای در مورد یهودیان عرضه نشد. 
بحث کمی در این باره صورت گرفت. و فقط از چند نفر ذکری به میان آمد. بنابراین در باب «جویندگی 
مذهبی» پاسخگویان یهودی روف به دشواری می‌توان عقیده‌ای ابراز داشت. 


1. voluntarism 2. Yuppies 


3. young, upwardly mobile, urban professionals 


۸ >< روانشناسی دین 


واکسمن (۱۹۹۴» با استفاده از داده‌های نظرسنجی, نمونه‌ای را که شامل ۸۰۱ یهودی میانسال 
آمریکایی بود بررسی کرد. متأسفانه سوّالات بسیار کمی مطرح شد. و بسیار سخت است که یافته‌های 
واکسمن را با یافته‌های روف (۱۹۹۳) مقایسه کنیم. ظاهراً این گروه در قیاس با گروه‌هایی که روف بررسی 
کرد وضعیت کاملاً متفاوتی داشت. اگر Glee‏ مقولةّ «وفاداران» روف (پروتستان‌ها و کاتولیک‌هایی که به 
ایمان ستتی خود مقیّدند) و آنچه واکسمن «اهمّیت شخصی» می‌نامید ربط ظریفی قائل شویم تقیّد 
بهودیان در میان آزمودنی‌های واکسمن ظاهراً بیش از تقیّد کاتولیک‌ها یا پروتستان‌های سنتی در میان 
مسیحیان روف است. ۳۱ تا ۳٩‏ درصد گروه‌های روف در زمره وفاداران gle‏ داشتند» حال آن‌که واکسمن 
دریافت که ۸۵ درصد نمونۀ او یهودی بودن را تا che‏ مهم قلمداد می‌کنند (به ob‏ داشته باشید که این 

olf‏ شنیده می‌شود که تعبیر «یهودی فرهنگی» را به کار می‌برند. که ممکن است در این‌جا تعبیر 
درستی باشد. مسیحیت سخت وابسته به دین است. حال آن‌که یهودیت اغلب. و بویژه در ایالات متحده» 
هم مبین دین است و هم حاکی از فرهنگ. تعبیر «آمریکایی‌های مسیحی» به‌ندرت به گوش می‌خورد. اما 
«آمریکایی‌های بهودی» اصطلاحی رایج است (گلدشتاین و گلدشایدر ۱۹۶۸). نیز اگرچه یهودی بودن 
مهم تلقی می‌شد. اصولاً نیمی از میانسالان واکسمن(۰/۴۹/۸) با یهودیان ازدواج نکرده بودند؛ برعکس» 
تقریباً ۸۰ درصد نمونۀ مشابه که مسن‌تر و بین ۴۶ تا ۶۴ ساله بودند همسران یهودی داشتند. این امر 
نشان می‌دهد که «یهودی فرهنگی» تعبیر درستی است و یهودیت لزوماً مبتنی بر سرسپردگی به اصول 
مذهبی یهود نیست. 

نه کار پرکینز (۱۹۹۱) و نه کار واکسمن (۱۹۹۴) هیچ‌یک به عمق و قوّت تلاش روف (۱۹۹۲) 
نمی‌رسند. و ما هنوز می‌توانیم توقعی بیش از این داشته باشیم. داده‌های مصاحبه‌ای برای ایجاد 
فرضیه‌هایی که قابل سنجش ie‏ باشند عالی‌اند. گرچه کوشش‌های فردی طاقت‌فرسایی در این راه 
صورت گرفته است. لیکن موضوع این کوشش‌هاگروه‌های فرعی‌اند که باید بیشتر مورد بررسی قرار گیرند. 
دربارة عوامل و زمینه‌های انگیزشی و تجربی کمتر کاری صورت گرفته است. در میان بهودیان هم 
گروه‌های اصلاحیء محافظه کار و آرتدوکس باید مورد بررسی قرار گيرند. چه گروه‌های یهودی مورد 
بررسی باشند و چه گروه‌های مسیحی؛ هميشه کسانی هستند که جوینده باشند bie g‏ دیگری هم 
انکارکننده و عذه‌ای نیز به دین بی‌اعتنایند. در تاریخ زندگی این افراد مسائل بسیار زیادی وجود دارد که 


بايد کاویده شود. 


پذیرش و انکار دين نهادینه 
بزرگسالی ستی است که در آن افراد مشخّص می‌کنند که دین ممکن است چه تأثیری بر زندگی آنها 
بگذارد. یکی از مسائل مهم در این میان این است که آدم‌ها در مقام فرد چه رابطه‌ای با ایمان خود برقرار 


می‌کنند. این رابطه آیا از طریق گام نهادن در lool,‏ ستتی کلیسا و با پیروی شخص از راه و روش 


فصل ششم: شکل و محتوای دین بزرگسالان + ۲۱۹ 


والدینش برقرار خواهد شد؟ آیا فرد باید درصدد جستن راه‌ها و شیوه‌های بیان جدیدی بر آید. به برداشت 
دیگری از سنت روی آورده قید و بندها راکنار بزنده به دین دیگری بگروده یا دین را به کی نفی کند؟ اینها 
سژالاتی است که همة افراد گهگاه از خود می‌پرسند» اما چنین پرسش‌هایی وقتی در بزرگسالی مطرح 
شوند اهقیت ویوه‌ای می‌یابند. کدام راه را باید انتخاب کرد و چرا؟ در فصل‌های دیگر تا حڌی به این 
مسائل پرداخته‌ایم؛ لیکن عجالتاً به برخی نمودهای آنها در بزرگسالی می‌پردازيم. 


التفات به نهادهای مذهبی 

دلایل بسیاری هست که موجب می‌شود افراد خود را به نهادهای مذهبی Koy‏ کنند. این دلایل دامنۀ 
وسیعی دارند» از استمرار سنت خانوادگی گرفته که خودبه خود و از سر عادت روی می‌دهد تا 
مجاهدت‌های عمیق شخصی برای فهم جایگاه خویش در زندگی و جامعه (نیز بنگرید به فصل ۱۱ دربارة 
JS‏ زیرا JAS‏ عمدتاً مسأله‌ای است که به دوران بزرگسالی مربوط می‌شود.) 

نمونۀ خوبی از پژوهش در این حوزه به دست رابرتس و دیویدسون(۱۹۸۴) صورت گرفته است. این 
پژوهش‌گران, با اذعان به اهقیت alge‏ روانی و اجتماعی در التفات به کلیساء دو رویکرد مهم را در قبال 
این مسأله یادآور شدند: (۱) اهمّیت cline‏ مذهبی برای فرد. و (۲) دین‌به‌عنوان پدیده‌ایاجتماعی (بعنی 
اهمّیت همّیت تعلّق به‌کلیسای خاص وارتباط با افراد آن). قاب پژوهشی ۱ ۶ مبیّن جزئیات این پژوهش است. 

این بررسی نشان می‌دهد که بسیاری از عوامل ممکن است بر انتخاب ما در التفات به کلیسایی خاص 
L)‏ نهاد مذهبی دیگری) مؤثر باشند. نظام‌های معنا و روابط اجتماعی هم بسیار مهم‌اند و هم احتمالاً از 
یکدیگر مستقل نیستند. Whe‏ هر دو ممکن است dy‏ وضعیت اجتماعی و اقتصادی. تحصیلات. ماهیت 
کلیسای مورد التفات» و انبوهی از سایر عوامل اجتماعی و فرهنگی ربط داشته باشند (رابرتس و 
دیویدسون, ۱۹۸۴). با کمال تعجب. معلوم شد که در این صف در هم فشردة انگیزش عقاید مذهبی 
کمترین اهمّیت را دارند. این امر به احتمال زیاد از آن‌روست که تنوع کمی در عقاید مذهبی دیده می‌شود. 
کسانی که به کلیساهای pols‏ گرویده‌اند عقایدشان احتمالاً تا So‏ زیادی شبیه هم است. و در باب 
نظام‌های ی خود توافق زیادی دارند. چون این پژوهش اساسا مبتنی بر همبستگی است. 
تغییرپذیری " کم مانع به دست آوردن انواع داده‌ها (ضرایب همبستگی ای است که ممکن است 
نشان‌دهندة اهمّیت عقاید مذهبی باشند. این محدودیت در تحلیل اهمّیت کیفی و کمی عقاید رااز چشم 
دور می‌دارد. روشن است که کلیساهای آزادمنش اعضایی دارند که دیدگاه‌های آنان با دیدگاه‌های کسانی 
که عضو کلیساهای محافظه کارند فرق دارد؛ لیکن» در هر یک از آنها احتمالاً شباهت قابل ملاحظه. و از 


این‌رو تفاوت اندکی» وجود دارد. 


1. conversion 2. variability 


3. correlation coefficients 


۰ + روانشناسی دین 
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قاب پژوهشی ۱ ۶. ماهیت و منابع التفات مذهبی 
(رابر تس و دیویدسون. ۱۹۸۴) 

در جستجوی پاسخ به این سؤال اساسی که چرا افراد به کلیسای خود توجّه خاص نشان می‌دهند. 
رابر تس و دیویدسون ۵۷۷ عضو دو کلیسای متدیست " و دو کلیسای تعمیدی " را در ارتباط با چهار 

ee ۲ w ۳ eee 
مجموعه از پیش‌بین های ممکن التفات به کلیسا بررسی کردند. این چهار مجموعه عبارت بودند از‎ 
معنا: شخص جهان را چگونه می‌فهمد - خداپرستی, علم. مادّی‌گرایی غیرمذهبیء اومانیسم اجتماعی.‎ 
روابط اجتماعی: ارتباط با سایر اعضای کلیساء نوعی حش تعلق به جماعت کلیسایی.‎ 
عوامل جمعیت‌نگاشتی: سن» جنسیت» وضعیت اجتماعی 3 اقتصادی (تحصیلات. شغل» درآمد)»‎ 


پیوندجویی فرقه‌ای. 


عقاید مذهبی: عقیده به وجود خداء الوهیت عیسی, معجزه. زایش عذرایی" زندگی پس از مرگ. 


رابرتس و دیویدسون, با استفاده از روش آماری تحلیل مسیر d‏ مجموعة پیچیده‌ای از پیوندها را 
میان معیارها ملاحظه کردند. معنا و روابط اجتماعی همبستگی مثبت داشتند. که نشان می‌داد دیگران 
نظام معنای شخصي فرد را tub‏ و cules‏ می‌کنند. این دو عامل مستقیماً و بیش از همه در التفات به 
کلیسا مق‌ثر بودند. عقاید مذهبی تأثیری ضعیف و غیرمستقیم داشتند. (یکی از دلایل محتمل و مهم 
این امر در متن آمده است.) متغیّرهای مربوط به جمعیت‌نگاری اجتماعی نیزء Buas‏ از طریق نفوذشان 
در نظام معنای فرد. تأثیری غیرمستقیم داشتند. اعضای مسن‌تر و زنان معمولاً بیشترین da‏ التفات 
را از خود نشان می‌دادند. اما عامل مهم این بود که پاسخگو عضو کدام فرقة مورد بررسی است. فرقة 
آزادمنش " (مئدیست) یا محافظه‌کار (تعمیدی)؟ در مجموع» معنا و پیوندهای اجتماعی شاخص‌های 
مهم التفات به کلیسا بودند. پژوهش‌های بیشتری از این دست ما را در فهم بهتر روابطی که Obes‏ 
متغیرهای پیش‌بین وجود دارد یاری می‌دهند - مخصوصاً در مورد نقش عقاید مذهبی و اجتماعی. 


خورنوال (۱۹۸۷) با استفاده Gl‏ طرخ نظری اندک متغاوی» این دو پرسش اساسی elai‏ کرک 
«بزرگسالان دیدگاه‌های مذهبی خود را از کجا می‌آورند؟» و «چه چیزی این نگرش‌ها را حفظ می‌کند؟» 
پاسخ پژوهشی او به پرسش اول اجتماعی‌سازی مذهبی به دست خانواده و دوستان بود. وقتی این کار 
صورت بگیرد پیوند با «اجتماع شخصي» موّمنانِ هم‌اندیش نظام مذهبی را حمایت و تقویت می‌کند. 


1. Methodist 2. Baptist 
3. predictor 4. sociodemographic 
5. virgin birth 6. path analysis 


7. liberal 


فصل ششم: شکل و محتوای دین بزرگسالان + ۲۳۲۱ 


آهارا (۱۹۸۰) در این مورد که جرا مشارکت در کلیسا از کودکی تا بزرگسالی دوام می‌آورد میان 
پرو تستان‌ها و کاتولیک‌ها تفاوت‌هایی می‌بیند. در مورد پروتستان‌هاء عامل اصلی «همسازی '» L Canal‏ 
در وهلة دوم ch‏ معنا یا شناخت به میان می‌آید - یعنی این‌که ایمان مورد قبول آیا مسائل اساسی را 
دربارة زندگی» مرگ. خداء و امور فراطبیعی حل می‌کند؟ در مرحلة سوم اجتماعی‌سازی مطرح می‌شود - 
یعنی تعلق به یک گروه مذهبی که معیارهایی برای عقیده و رفتار مذهبی برقرار می‌کند. ترتیب این 
کاتولیک‌ها و پرو تستان‌ها احتمالاً نتیجة اعمال و عقایدی است که این دو سرمشق گسترده ایمان را از هم 
فرایندهای التفات به دین و استمرار در این امر بسیار پیچیده‌اند. عوامل سیاسی و فرهنگی در مقیاس 
وسیعی در قضیه دخیل‌اند. از لحاظ روانشناختی ما معتقدیم که رفتار, عقیده و تجربة دینی برای فرد 
خوشایند است. اساسا دین احوال مردم را بهتر می‌کند: دین تعارض‌ها را از میان می‌برد. پرسش‌های 
بنيادین را پاسخ می‌دهد. حش تسلط اشخاص را در زندگی تقویت می‌کند. و افراد هم‌اندیش را گرد هم 
al 4 í ۲ ۳ 1‏ 3 
می‌آورد. یک فراتحلیل دربارة TA‏ بررسی نشان داد که در میان بزرگسالان بهباشی ذهنی و دین 
همبستگی مثبت دارند (ویتر, اشتوک. أکون. و هرینگ. ۱۹۸۵). {ols‏ فعالیت مذهبی مهم‌تر از عقیده 
است. اما هر دوی اینها در حش رضایت از خود که با مشارکت مذهبی ایجاد می‌شود موثرند. این 
احساسات مثبت شاید ناشی از انسجام T‏ اجتماعی باشند که به نظر دورکم (۱۹۱۵)» زندگی را پرمعناتر 
می‌کند. توجه کنید که در فصل ۳ نظرية تکاملی/ ورائتي دین که در آن جا عرضه شد بر معنا و انسجام : 
اجتماعی» به‌عنوان دو انگیزه از سه انگیزۀ دینی مهم متکی بود. 63,551 equ‏ یعنی KARAN‏ ممکن 
پیتر بنسون a)‏ ۱۹۸۸ء (Y IAA b‏ محققی که به سبب بررسی مسائل مهم در روانشناسی دين معروف 
است» پژوهش گسترده‌ای را دربارة آنچه خود یمان پخته » می‌نامد به عهده گرفته است. این مفهوم با 
جهت‌گیری مذهبی باطنی آلپورت وجه اشتراک زیادی دارد؛ «ایمان پخته» التزام مذهبی عمیقی است که 
شامل حساسیت اجتماعی و «ارزش‌های he‏ زندگی» می‌شود (بنسون. 2 ۱۹۸۸ ص ۱۶). ارزش‌های 
خود. دیگران. و خدا بر عهده دارد (اسپیلکا, ۱۹۷۰). پس در ایمان پخته. نحوۀ معیشت سالم و درست با 
حس گرامی‌داشتِ آسایش و برابری انسان‌هاء مسئولیت‌پذیری شخصی» و احساس تأثیر ایمان در زندگی 
روزمزه توأم است. 
accomodation 2. meta-analysis‏ .1 


3. integration 4. control 
5. mature faith 6. life style 


۳ + روانشناسی دین 


بنسون, با استفاده از هزاران پاسخگو. دریافت که پختگی مذهبی حاصل غوطه‌ور شدن لفظی و 
ظاهری در Gla!‏ خویش از طریق آموزش مذهبی آغازین در خانواده و پیوندجویی مذهبی با سایر 
هم‌اندیشان در طول زندگی است. تأثیر مادر و همسر AS)‏ ممکن است شکل حمایت و تقویت به خود 
بگیرد) نیز ظاهراً در حفظ پیوندهای قوی با اصول مذهبی و تعالیم کلیسا اهمّیت اساسی داشت (بنسون, 
(\4AAB‏ 

می‌توان دید که التفات عمیق به نهادهای مذهبی جوانب بسیاری دارده که از آن جمله است نیاز به 
معنای gases‏ همسانی " با جماعت هم‌اندیش, و (شاید مهم‌تر از همه) زمینه و بستگی‌های خانوادگی 
که بر تناسب ایمان مذهبی با شیوة سلوک شخصی در زندگی تأ کید می‌کنند. بی‌تردید. چنان‌که از مفهوم 
جهت‌گیری مذهبی ظاهری آلپورت برمی‌آید. پیوند منفعت‌گرایانه با دین هم در این میان جایی برای 
خود دارد. 


ار تداد: ترک ایمان 

Abas‏ مقابل التفات به دین ار تداد, کناره‌جویی از دین» یا ترک ایمان است aS)‏ در فصل ۵ در ارتباط با 
جوانان از آن سخن گفتیم). ارتداد دو ساخت اصلی دارد: شخص ممکن است به کلیسای دیگری بپیوندد. 
یا ممکن است دین GIGI,‏ کنار بگذارد. و به لاادری‌گری" یا الحاد " روی آورد. وقتی به این نکته 
می‌پردازيم که افراد چرا کلیسای خود را ترک iS ge‏ وضعیت پیچیده‌تر هم می‌شود. در یک بررسی, 
محققان با سه نوع پروتستان «بی‌کلیسا» روبرو شدند (پری دیویس» دویل. و «Jue‏ ۰ آنها که «بیگانه 
شده» و «بی‌تفاوت» به‌شمار می‌رفتند عقاید سنتی مشابهی داشتند اما از لحاظ التزام به عقاید خود فرق 
می‌کردند: بی‌تفاوت‌ها فقط غیرفقال می‌شدند» حال آنکه از نظر بیگانه شده‌هاه دین دیگر اهمّیتی در 
زندگی آنها نداشت. این نکته در مورد پروتستان‌های «صوری» هم صدق می‌کرد» زیر عقاید سنتی برای 
آنها هم دیگر محلّی از اعراب نداشت. 

هیل (۰)۱۹۷۷ پس از مصاحبه با پاسخگویان در شش ناحية ایالات متحده» طرحی را عرضه داشت که 
نشان می‌داد قلمرو افراد بی‌کلیسا در عمل تا چه حد پیچیده است. جدول FF‏ جزئیات این عرصه را 
مشخّص می‌کند. نظامی چون نظام هیل مستلزم بررسی دقیق و عینی است. چون احتمال زیادی وجود 
دارد که برخی از این مقوله‌ها با شخصیت و خلق و خوی اجتماعی تداخل داشته باشند یا شاید اصلاً 
نمایندة آنها باشند و دین فقط سپر بلا یا بیان معمول شخصیت و خلق و خوی اجتماعی باشد. 

برخی از این عوامل در طرح تقسیم‌بندی کناره‌جویان کاتولیک هم که هوگ (VIAA)‏ عرضه داشته 
است دیده می‌شود. طرح هوگ شباهت‌هایی با چارچوب هیل دارد. اما برخی عوامل جدید AS)‏ بیشتر 


1. identification 2. agnosticism 


3. atheism 


فصل ششم: شکل و محتوای دین بزرگسالان + ۲۲۳ 


جدول ۶ - ۶. طبقه‌بندی افراد بی‌کلیسا 


سنخ بی‌کلیساها توصیف 
Là‏ نهادگرایان ‏ خود L‏ براستی مذهبی 3 «مسیحیان بهتر»ی می‌دانند (هیل. ۷ص ۴۰ 
گیرافتاده‌ها کلیسا بیش از حد محدودکننده بود. 
مستقل‌ها مستقل, ناهمانندگراها " 
سوخته‌ها احساس می‌کنند از پا افتاده و خشک و تهی‌اند. 
رهسپاران سبکبار Sus‏ نیازی نمی‌بینند که التزام عمیقی داشته باشند. فقط «سخت نگیر». 
واداده‌ها هرگز براستی ملتزم و ملتفت دین نبوده‌اند. 
بی‌تفاوت‌ها فرقی ندارد که «به دین بچسبند یا آن را ول کنند». 
سرگردان‌ها هیچ پیوند درستی با Gas‏ ندارند. 
لدّت‌گرایان " شاد یا نفع‌گرا یا لاابالی‌اند؛ به دنبال خوشی‌اند. 
وانهادگان احساس می‌کنند طرد شده L‏ آزار دیده‌اند. 
مغفول‌مانده‌ها احساس می‌کنند کلیسا آنها را نادیده گرفته است. 
تبعیض دیده‌ها احساس می‌کنند کلیسا مخالف آنهاست. 
کوي‌نشین‌ها ولگردهای مذهبی, بیلاق و قشلاق می‌کنند؛ ارتباطشان با کلیسا گهگاهی است. 
زائران چویندگان و جستجوگرانی که اعتقاد می‌ورزند. 
باج‌گیرها حق به جانب؛ احساس می‌کنند «بهتر از دیگران»اند. نمی‌توانند «ایمان 
راستین» خود را در کلیسا بیابند. 
متحیران کلیسا را عرص قدرت‌طلبی و دسته‌بندی و تفرقه می‌بینند. 


معتقدان راستین 
لاادری‌ها/ملحدان 


ی ۵ 
دهری‌ها /عقل‌گرایان 
۷ 
اومانیست‌ها /عرفی‌گرایان 


بلاتکلیف‌ها 


مواضع چایگزین یا ضدّ کلیسا SLRS)‏ کرده‌اند. 
نمی‌دانند خدا وجود دارد یا نه. یا اين‌که Sho IS.‏ خدایند. 
ملتزم به آرمان‌های انسانی خارج از کلیسایند. 


دلیلی برای کناره‌گیری از Luts‏ ندارند. 


یادداشت. داده‌ها از هیل (۱۹۹۷) است. 


1. anti-institutionalists 2. nonconformists 
3. hedonists 4. deists 
5. rationalists 6. humanists 


7. secularists 


شخصی و خانوادگی‌اند) در جدول ۷ - ۶ معزفی شده‌اند. هوگ هم یادآور شد که سنخ منصرف یا کناره‌جو 
در بررسی او معلول سن و سال بود. کسانی که زیر ۲۳ سال بودند غالبا در گروه «تنش خانوادگی ٩‏ قرار 
می‌گرفتند؛ عصیان نوجوانان در این مقوله می‌گنجید. برعکس» منصرفان «ملول» از دین و کسانی که «سبک 
زندگی » مذهبی را نمی‌پسندیدند عموماً در میان افرادی بودند که بیش از ۲۳ سال داشتند. تردید در 
ایمان ممکن است کاملاً متأتر از نیازهای شخصی و اجتماعی‌ای باشد که آدمی در اوایل و اواسط بزرگسالی 
با آنها روبرو می‌شود. 


جدول ۷ - ۶. طبقه‌بندی هوگ 0 b yb‏ منصر فان کاتولیک 


سنخ منصرفان توصیف 
تنش خانوادگی عصیان در برابر والدین cle‏ نفی کلیسا و خانواده است. 
ملامت انگیز؛ مذهپی ناچیز؛ کلیسا «ملالآور و کسالت‌بار» است. 
سبک زندگی سیک زندگی با موضع اخلاقی و آموزه‌های کلیسا در تضاد است. 
نیازهای معنوی کلیسا این نیازها را برطرف نمی‌کند. 
Jasia‏ با آزادسازی " و اصلاحات در کلیسا مخالف است. 


تغییر مذهب پس از ازدواج با غیر کاتولیک ازدواج می‌کند و به مذهب همسرش می‌گرود. 


کناره‌گیری نهادينة معمول از دین ممکن است به دلایل مختلف روی دهد. که یکی از مهم‌ترین آنها 
نفوذ روزافزون عرفی‌سازی " در جامعة مدرن است (نلسون, ۱۹۸۸). برخی از این دلایل را می‌توان به‌طور 
ضمنی در برچسب‌هایی یافت که پژوهش‌گران به انواع مختلف «منصرفان» و افراد «بی‌کلیسا» الصاق 
کرده‌اند. بسیاری از این افراد شخصاً مذهبی باقی می‌مانند. اما کلیسا؛ معبد. و کنیسه در زندگی آنها در 
جهان مدرن دیگر محلّی از اعراب ندارد. این نقار و کدورت میان اشخاص و نهادهای مذهبی معلول میزان 
قابل ملاحظة (Sod‏ هم هست که از نظر فیزیکی. اجتماعی» و اقتصادی غالبا در اوایل و اواسط بزرگسالی 
روی می‌دهد. مردم اغلب «گرفتارتر از آن‌اند که به مسائل مربوط به cline‏ غایی بیندیشند یا احساس 
کنند که به ار bls‏ با اجتماع مذهبی pols‏ نیاز دارند. کسانی که از التزام مذهبی فارغ‌انده ضمن احترام به 
انواع نگرش‌ها و عقاید. با بسیاری از مسائل اجتماعی» اخلاقی, و سیاسی آزادان‌تر از کلیساروها مواجه 
می‌شوند (نلسون, ۱۹۸۸). 
نقش احتمالی تحصیلات 


این مشاهدات پرسش‌هایی را دربارة نقش احتمالی تحصیلات در کناره گیری از دین نهادینه برمی‌انگيزند. 
این ارتباط به هیچ وجه روشن نیست. گرچه در دهة ۱۹۵۰ ميان تحصیلات و داشتن عقاید تعصب‌آمیز 


1. family tension 2. lifestyle 
3. liberalization 4. secularization 


فصل ششم: شکل و محتوای دین بزرگسالان + ۲۲۵ 


نوعی همبستگی منفی دیده می‌شد. این ار تباط تا دهۀ ۱۹۸۰ اصولاً از بین رفته بود (ووتنو ۱۹۹۳). روف 
(۱۹۹۳) اظهار داشته است که میانسالان وی بیش از نسل‌های پیشین در معرض تبیین‌های عرفی و 
علمی در مورد پدیده‌های گوناگون قرار داشته‌اند. این دیدگاه‌ها اگرچه در دانشجویان تحصیلات تکمیلی 
دیده می‌شدند. لیکن به نظر نمی‌رسد که در اعتقاد آنها به خدا تأثیر نامطلوبی بر جای نهاده باشند. روف 
یادآور شده است که «هم شک و تردید و هم عقیده به قدرتی برتر در میان کسانی که تحصیلات بیشتری 
دارند دیده می‌شود» (۰۱۹۹۳ ص (VT‏ بررسی چند ملیتی گریلی (۲۰۰۲) هم نشان می‌دهد که 
فارغ‌التحصیلان فعلی دانشگاه‌ها احتمالاً خداپرست‌اند. تمایلات الحادی در میان این دارندگان تحصیلات 
عالی سال‌هاست که رو به کاهش نهاده است. 

برعکس» شرمر (۲۰۰۰) داده‌های نمونه‌ای بزرگ (بیش از ۲۰۰۰ پاسخگو) را نقل می‌کند که مبټّن 
رابطة منفی میان اعتقاد به خدا بر حسب دلایل عقلانی یا عاطفی و تحصیلات اند. این نتایج از لحاظ 
آماری ممکن است معنی‌دار باشند» اما نسبتاً ضعیف‌اند. کار دیگری دربارة نمونه‌ای بالغ بر بیش از ۱۲۰۰۰ 
نفر نشان داد که میانگین تحصیلات اعضای کلیسا یک سال کمتر از کسانی است که عضو کلیسا نیستند 
(کپلو و دیگران, ۱۹۸۳). باز هم این تفاوت‌های کوچک را باید با احتیاط تلقی کرد. 


احتمالات دیگر 
آلبرشت و بار (۱۹۸۳) برخی نکات ظریف را در تمایلات کسانی نشان می‌دهند که مورمونیسم" را ترک 
می‌گویند یاکلیسای اصلی خود را رها می‌کنند تا مورمون شوند. اکثر مورمون‌های سابق دین را بکلی کنار 
می‌گذارند؛ یعنی یکباره بی‌دین می‌شوند. مابقی هم عمدتاً کاتولیک می‌شوند و همچنان در زمرة 
دین‌گرایان محافظه کار باقی می‌مانند. کسانی که به مورمونیسم می‌گروند اغلب از گروه‌های اصلی 
پروتستان‌اند و این نگرش نسبتاً تعضب‌آمیز را دارند که مذهب مورمون می‌تواند براستی رضایت بخش 
باشد. 

آلبرشت و بار فرضیه‌ای جالب را راجع به انصراف MT‏ از دین یا گرویدن به مذهبی جدید مطرح 
کرده‌اند. تغییر دین ممکن است انحرافی‌تر از ترک دین GAG‏ شود. تغییر دین به معنی انکار هویت پیشین 
(در این مورد. مورمونیسم) در ملاً عام به نفع گروهی جدید است که گرونده آن را تلویحاً بهتر» می‌شمارد. 
کسی راکه از دین روی‌گردان شده می‌توان «روح گمشده»ای دانست که هیچ جایگزین راستینی برای دین 
نيافته است. کنش نخست (گرویدن به دینی دیگر) می‌تواند خصومت برانگیز باشد؛ کنش دوم (رویگردانی 
کلی از دین) موجب ترحم هم‌کیشان سابق است. انصراف از دین شاید بالقوه نجات‌بخش تلقی شود؛ تغییر 
دین چنین نیست. اگر کسی که از دین روی‌گردان شده است وجود خدا را علناً انکار کند شاید حش ترخم 
به خشم و انزجار کامل تبدیل شود. این کار در قیاس با تغییر دین, اوضاع را وخیم‌تر می‌کند. 


1. Mormonism 


۳۳۶ + روانشناسی دين 


هاداوی (۱۹۸۰) نیز با استفاده از داده‌های نظرسنجی گلوپ از نمونه‌های gle‏ یادآور می‌شود که 
تغییر دین‌دهندگان عمدتاً جویندگان مذهبی محافظه کارند. انگیزة تغییر, بویژه در میان انجیلی‌هاء غالبا 
با تجربة دینی همراه است. در فرایند باز پیوستن به گروهی که برای چنین تجربه‌ها و مواجهاتی ارزش 
قائل است ظاهراً دوره‌ای وجود دارد که wh‏ آن معنای تجربة دینی قوام و انسجام می‌یابد. 

گرچه bas‏ ازدواج میان ادیان را در فصل ۷ با تفصیل بیشتری cory yt‏ خواهیم کرد. چون این امر 
یکی از پایه‌های تغییر یا ترک دین است. در این جا به اختصار از آن سخن می‌گوييم. باز هم احتمالات 
مختلفی مطرح است. نخست این‌که دین ممکن است برای دو نفر که زمینه‌های مذهبی متفاوتی دارند 
بی‌اهمیت باشد. اگر این دو نفر با هم ازدواج کنند دین ممکن است هرگز مسأله‌ای ایجاد نکند. Se)‏ در 
بسیاری از موارد. وقتی کودکان وارد خانواده می‌شوند. Uhre‏ دین برای یکی از طرفین یا هر دو طرف 
ازدواج ممکن است به آن اندازه که در آغاز کار به‌نظر می‌رسید بی‌اهمّیت نباشد. آنان ممکن است مثل 
بسیاری از میانسالان آمریکایی منفرداً یا با هم به جویندگان مذهبی بدل شوند. فشارهای اجتماعی 
جماعت مذهبی و خانواده هم در ارتباط با دين پا به میدان می‌گذارند. جامعة ایالات متحده با میزان 
بالای دین‌ورزی‌اش, استقلال از چارچوب مذهبی یا معنوی را باگذشت سال‌ها به نجوی روزافزون 
مشکل‌تر می‌کند. 

ازدواج میان اهل ادیان و مذاهب مختلف به احتمال obj‏ باعث می‌شود که یکی از طرفین به مذهب 
طرف دیگر درآید. میوزیک و ویلسون(۱۹۹۵) با استفاده از داده‌های ملّی دربارة تقریباً ۰ ۰ ۸۰ نف نشان 
می‌دهند که جابه‌جایی دین بر اثر ازدواج در میان بهودیان؛ تعمیدی‌هاء مورمون‌هاء و کاتولیک‌ها کمتر از 
دیگران است. بیشترین میزان جابه‌جایی بر اثر ازدواج در فرقة مریدان مسیح '» لوتری‌هاء پرسبیتری‌ها و 
اعضای کلیسای متحد مسیح" روی می‌دهد. میوزیک و ویلسون, با عنایت به جزئیات اطلاعات مربوط به 
جابه‌جایی دین بر اثر ازدواج» معتقدند که دین‌گرایان لیبرال مایلند به گروه‌های مذهبی محافظه کار 
بگروند» حال آنکه محافظه کاران بیشتر به لیبرال‌ها تمایل دارند. جالب این است که وقتی پای ازدواج در 
میان باشد کاتولیک‌ها لامذهب می‌شوند. نیاز به تحلیل ژرف‌تر دربارة عواملی که به جابه‌جایی دین بر اثر 


ازدواج می‌انجامند امری است بسیار آشکار. 


Guu‏ و سالمندان 
تصور عام و عقیده غالب این است که افراد در اواخر بزرگسالی از اقران جوان‌تر خود مذهبی‌ترند. این قضیه 
ظاهراً درست است. اما داده‌ها در این مورد مبهم‌اند. LT‏ می‌توان گفت که مردم هرچه پیرتر شوند 
مذهبی تر می‌شوند؟ به رغم نظریه‌های فروید و دیگران مبنی براین‌که آگاهی از مرگ محرک تفکر و عقاید 
مذهبی است. و این واقعیت که سالمندان به مرگ نزدیک می‌شوند. نمی توان بسادگی گفت که افزایش سن 


1. Disciples of Christ 2. The United Church of Christ 


فصل ششم: شکل و محتوای دین بزرگسالان + ۲۳۷ 


موجب نیاز به ایمان است. راه دیگر این است که فقط بگوییم سالمندان پرورش یافتة روزگاری هستند که 
دین بسیار بیشتر از امروز مقبول بود و یاد داده می‌شد. 

در بررسی گسترده‌ای که در مورد ۱۱۰۰۰ نفر صورت گرفت شواهدی در aol‏ این موضع اخیر به 
دست آمد (بنسون و اکلین» ۱۹۹۰). پاسخگویانی که بین ۶۰ تا ۶٩‏ سال داشتند. وقتی جوان بودند. در 
مقایسه با پاسخگویان جوان‌تر مدت طولانی‌تری به مدارس مذهبی یا مدارسی رفته بودند که به کلیسا 
وابستگی داشتند. همین قضیّه دربارة سالمندانی هم که از خانواده‌های مذهبی بودند صدق می‌کرد؛ یعنی 
خانواده‌هایی که lobe‏ خواندن AS‏ مقس و/ یا نیایش خود را در ails‏ انجام می‌دادند. در اواخر Amo‏ 
۰ که این پژوهش انجام می‌گرفت. این افراد که در دهة شصت عمر به سر می‌بردند هنوز بیش از همه 
کتاب مقّس و ple‏ متون مذهبی را می‌خواندنده و نیز در نیایش یا مراقبه شرکت می‌کردند. متأسفانه 
پاسخگویانی که بیش از هفتاد سال داشتند وضعیت این بررسی را به هم ریختند. زیر نه تا به این حد از 
پيشینة مذهبی استواری برخوردار بودند و نه عجالتاً فعالیت مذهبی‌ای انجام می‌دادند. فقدان داده‌ها در 
مورد این نمونة اغیر فهم ما را دربرث alge‏ ممکن محدود می‌کند. 

داده‌های پیمایشی از منابع مختلف گاهی اطلاعاتی به دست می‌دهند که نمی‌توان آنها را با یکدیگر 
تطبیق داد. بر اساس گزارش ادارة سرشماری ایالات متحده(۲۰۰۰» عضویت در کلیسا و کنیسه بر حسب 
سن افزایش می‌یابد. شصت و چهار درصد کسانی که ۳۰ تا ۴۹ ساله بودند نوعی وابستگی نهادی را گزارش 
دادند. این رقم در مورد کسانی که ۶۵ سال يا بیشتر داشتند به ۰/۸۲ می‌رسید. برعکس, داده‌های 
جی اس اس (۱۹۹۹) هیچ الگوی مشخصی را در مورد نسبت عضویت با سن نشان نمی‌دهد (بنگرید به 
جدول ۶-۸). با این حال» کلیسای متحد متدیست ‏ گزارش می‌دهد که میانگین ستّی اعضای آن Gb‏ 
بیش از چهل سال پیوسته افزایش یافته است (کریسشن سنچری i‏ ۱۹۵۵). کلیسای پرسبیتری (ایالات 
متحده) هم نشان می‌دهد که اعضای جدید هفت سال جوان‌تر از اعضای فعلی‌اند (مارکم و وولو ۱۹۹۹). 
در برخی موارد. عضویت در کلیسا ممکن است با حضور در کلیسا اشتباه گرفته شود. بعید نیست که در 
پیری حضور در کلیسا کاهش یابد. زیرا بیماری و ضعف ممکن است کلیسا رفتن را هرچه بیشتر دشوار 
گرداند (اینلی» سینگلتون» و اسویگرت. ۱۹۹۲؛ آچلی. ۱۹۷۷؛ و پین» ۱۹۸۸). لیکن در این عامل هم 
می‌شود تردید کرد» زیرا آربک (۱۹۶۱) دریافت که حضور در مراسم کلیسا پیرو هیچ الگوی سنی خاصی 
نیست. پژوهش دیگر Whe‏ آن است که فعالیت مذهبی نهادی کاستی می‌گیرد. اما نشان می‌دهد که به 
همان اندازه رفتار مذهبی در خلوت افزایش می‌یابد (برنن» میسین, ۱۹۸۰). 

جدول ۶-۸ مشخص می‌کند که به همین آسانی نمی‌شود مذعی شد که رفتار و عقاید مذهبی افراد 
سالمند را می‌توان از رفتار و عقاید مذهبی جوانان متمایز کرد. داده‌های این جدول هم با عقيدة عام و هم 
با عقيدة ظاهراً آگاهانه دربارة دین‌داری سالمندان در تضاد است. یعنی از ده سى تا ده هفتاد عمر 


1. The United Methodist Church 2. Christian Century 


۸ + روانشناسی دین 


کاهش نسبتاً مستمزی در عقاید و فعالیت‌های مذهبی به چشم می‌خورد. اگر پیرترین افراد در این بررسی 
کمتر از همه مذهبی بودند. علتش آیا این است که کسانی مورد پرسش قرار گرفتند که در گروه سنی خود 
سالم‌تر از دیگران ridge‏ و از این‌رو احتمالاً کمتر به دین توشل می‌جستند؟ فینی و لی (۱۹۷۷) افزايش 
دین‌داری را به اضطراب‌های 5490 پیری مربوط دانسته‌اند. بنسون و الکین (۱۹۹۰) از مواذی همانند مواد 
z GT : ۳ j 3 r ۱‏ 
جی اس اس (پیمایش اجتماعی (ple‏ بهره بردند؛ پیرترین پاسخگویان آنها نیز در قیاس با هم‌سلکان 
جوان‌ترشان کمترین حذ فعالیت مذهبی و عقاید ضعیف‌تری را نشان دادند. 
جدول ۸ - ۶. روابط میان سن و عقاید / رفتارهای مذهبی براساس جی اس اس. ۸ ۱۹۷۲ 
L)‏ تعیین درصد در هر مقولة ستی) 


۷۰-۹ ۶۰-۹ ۵۰-۹ f-۴۹ ۳۰-۰۳۹ ۳۰-۰۳۹ 


عقیده/ رفتار )0 )0 C) 0) 0) C)‏ 
دین‌ورزی A Nfl W WV ۴ ۱۵/۵ P Kauk‏ 
فعالیت‌های T pluk‏ ۱/۷ ۳۳/۴ ۲۰/۶ ۹/۵ 1۵/۹ ۱۴/۹ 
عضو کلیسا/ کنیسه" ۱۹/۸ ۳/6 ۱۷/۸ ۱/۳ ۱۵/۶ ۱۴۳/۷ 
بسامد نیایش ۱۶/۲ ۱۳/۶ ۲/۷ ۱/۰ ۱/۳ ۱/6 
عدم تردید در وجود Y-/- ۲۴/۳ ۱۸/۲ ad‏ ۱۴/۸ ۱۳/۴ ۱/۰ 
عقیده به معجزه” ۱۹/۴ Y/Y Y/Y‏ ۱۳/۸ ۱۰/۹ ۹/۵ 
زندگی پس از مرگ" ۱۹/۴ ۳۷/۳۳ ۳/۰ ۱۲/۸ ۱۰/۴ ۹/۱ 
عقیده به YEN ۲۰/0 Toui‏ ۰/1 ۱۳/۲ ۱۰/۸ ۱/۴ 
عقیده به MF ۱۰/۶ ۱۳/۸ ۲۰/۶ ۲۶/۹ ۲۰/۴ Pegs‏ 
عقیده به وجود شیطان 7 ۲۱/۱ ۲۶۸۵ ۳/۰ ۱۱/۵ ۱/۸ ۹/۹ 


یادداشت. داده‌ها از جی‌اس‌اس (۱۹۹۹) 
الف شامل مقوله‌های «بسیار بالا» به اضافةٌ «بیش از حد بالا» ست. 
ب پاسخ «بله» است. 
ج چند بار در هفته یا بیشتر. 

برعکس, نظرسنجی اخیر گلوپ (گلوپ و سیمونز. ۲۰۰۰) که در آن داده‌ها براساس جنس و سن 
تحلیل شد Ge‏ دو الگوی سنتی بود. ولاز میان پاسخگویانی که پیوسته کتاب مقس می‌خواندند ۴۲۲ 
زن و /۲۹ مرد بودند. ثانیاً در این نمونة IS‏ خواندن GES‏ مقدّس از /۲۷ در میان کسانی که ۱۸ تا ۲۹ 
سال داشتند به ۵۰7 در پاسخگویانی که ۶۵ سال و بیشتر داشتند افزایش می‌یافت. 

با توجّه به این ملاحظات. داده‌های نظرسنجی گلوپ مؤید این عقیدة رایج است که دین‌ورزی در افراد 
سالمند بیشتر است. اما یافته‌های پژوهش‌گران دیگر که آنها هم از نمونه‌های گسترده‌ای استفاده کرده‌اند 


1. General Social Survey 


فصل ششم: شکل و محتوای دین بزرگسالان + ۲۲۹ 


چنین چیزی را تأیید نمی‌کند. اگر به سراغ نمونه‌های کوچک‌تر برویم» عملاً هر نتیجه‌ای ممکن است به 
دست آید. هونسبرگر (۱۹۸۵) مشاهده کرد که دین‌ورزی در پیری افزایش می‌یابد. دیگران اساسا هیچ 
تغییری را طی دهه‌های بسیار در زندگی بزرگسالان نشان نداده‌اند (بلیزر و پالمور» NAVE‏ برنن و میسین» 
۰ استارک (۱۹۶۸) یادآور شد که با افزايش سن عقیده به زندگی پس از مرگ نیز افزايش می‌یابد. اما 
هیچ شاهد دیگری برای رشد احساسات مذهبی نیافت. بلیزر و پالمور (۱۹۷۶) متوجّه شدند که فعالیت 
کلیسایی کاهش يافته است. اما در عقاید مذهبی هیچ تغییری دیده نشد. گلامسر (YAYA)‏ نشان داده است 
که در افراد مسن‌تر تمایل به افراط و تفریط در کلیسا رفتن - یعنی خودداری از حضور در کلیسا یا افزایش 
حضور -ممکن است وجود داشته باشد. این احتمالی است که نیازمند اثبات است. موبژی b)‏ ۱۹۶۵) در 
پایان نقد و بررسی دقیق‌اش دربارة این ادبیات یادآور شد که «دین به‌عنوان مجموعه‌ای از آیین‌های خارج 
از als‏ ظاهراً در پیری افزايش می‌یابد. حال آن‌که پاسخ‌های شخصی درونی... در میان افراد مذهبی 

این جا درس دیگری هم دربارة پژوهش پیمایشی هست که باید به هشدارهای پیشینمان افزوده 
شود؛ این نکته البته در مورد هر پژوهشی صدق می‌کند. یعنی Wb‏ به تفصیل بدانیم که داده‌ها چگونه و از 
چه کسانی فراهم آمده‌اند. به‌علاوه» نظرسنجان ‏ و پژوهش‌گران مختلف در مورد پرسش‌هایی که به لحاظ 
مفهومی تداخل دارند اغلب از عبارت‌های مختلف استفاده می‌کنند. بنابراین امکان مقايسة نتایج Ju‏ 
ued eee A‏ 7 ۳ مه ی VY‏ سل 
بردید است. افزون بر این پراکنش در گروه‌بندی‌های سنی و pla‏ مقوله‌های جمعیت‌نگاشتی می‌تواند 
مؤثر باشد. 


مقاصد مذهبی 
ما شکل و محتوای ایمان بزرگسالان را بررسی کرده‌ایم» و انگیزه‌هایی را نشان داده‌ایم که موجب می‌شوند 
افراد خود را به نهادهای مذهبی وصل ALT‏ انگیزه‌هایی چون رسیدن به معنا و در زمرة اجتماع حمایت‌گر 
درآمدن. مَنهن (۱۹۶۷) مجموعاً سه نیاز بارز و اساسی را مطرح می‌کند: طلب اقتدار, طلب آسایش, و 
التفات اجتماعی. گروه اوّل به دنبال مرجع مقتدری هستند که بتوانند به آن وابسته باشند و خود را برای 
هدایت تسلیم وی کنند. در نظر این افراده «کشیش معنایی برای اعضای کلیسا ایجاد می‌کند که قبلاً وجود 
نداشته است» (ص ۲۳۹). آیا امکان دارد که میانسالان آمریکایی پیش از هر چیز در جستجوی افراد و 
منابع مقتدری باشند که معانی نهایی را به آنها عرضه می‌دارند؟ این گروه را البته می‌توان با سنخ دوم مهن 
مربوط دانست. که در آن طالبان آسایش باز در جستجوی پاسخ‌انده بویژه دربارة مرگ و عواقب آن. عموماً 
چنین تصور می‌شود که این گونه دل‌مشغولی‌ها در پیری افزایش می‌یابد. برعکس» سنخ سوم منهن» یعنی 
افرادی که به جامعه التفات دارند. در واقع کسانی هستند که کلیسا هم زندگی آنهاست. دین در وهلة Jil‏ 


1. polisters 2. demographic 


ope روانشناسی‎ + ۳۳۰ 


نه امری ایدئولوژیک بلکه امری ارتباطی و میان‌فردی! است. این گروه سوم ممکن است نسبتاً گروه 

بنسون و اکلین (۱۹۹۰) از ایمان «افقی» «عمودی» و «منسجم» سخن می‌گویند. دو شکل اوّل, که قبلا 
دیویدسون b ۸۱۹۷۲ a)‏ ۱۹۷۲) آنها را مطرح کرده است» بترتیب حاکی از جهت‌گیری به‌سوی مردم یا 
خدا و امور فراطبیعی است. وقتی هر دو جهت‌گیری قوی باشند» گفته می‌شود که ایمان شخص منسجم 
است. بنسون و اکلین یادآور می‌شوند که بزرگسالان در مجموع به دیدگاه عمودی تمایل دارند. داده‌های 
پیمایشی‌ای که در این فصل عرضه کرده‌ایم این نظر را قویاً تأیید می‌کنند. 

الاهیات‌دانان در سراسر تاریخ مروج این عقیده بوده‌اند که کلیسا و ایمان بايد هم به مومنان 
آسایش‌خاطر دهند و هم آنان را به پرس و جو گیرند. وقتی غم و اندوهی شخصی روی می‌دهد کارکرد 
آسایش‌بخش دین را آشکارا می‌توان دید. به هنگام فشار و فقدان؛ مردم به خدای خود روی می‌آورند. و 
روحانیان این شرایط را به اعمالی بدل می‌کنند که به التجاکنندگان آسایش‌خاطر می‌دهد. به لحاظ 
اجتماعی, این کارکرد آسایش‌بخش وضعیت فرهنگی موجود را حفظ می‌کند. نظم اجتماعی دچار مخاطره 
نمی‌شود. 

وفاداری به آرمان‌های دینی ممکن است هم فرد و هم جامعه را با مشکل مواجه کند و به خطر اندازد. 
pal‏ بهتری شدن گاهی مستلزم توجّه به بی‌عدالتی؛ نابرابری» و درد و رنج جمعی است. مشکلات فردی 
اغلب به شکل مسائل اخلاقی. اجتماعی» اقتصادی» و سیاسی درمی‌آیند. سلطه و قدرت عمومی به مبارزه 
طلبیده می‌شود و مبارزه‌طلبی عمدتاً به مواجهه می‌انجامد. وقتی دین به چنین چالشی مشروعیت 
می‌دهد. پایان کار بسیار تلخ است. ینسن(۱۹۸۹) نشان داده است که اعتقاد به خدا و احساسات مذهبی 
قوی می‌تواند به مراقبت بیشتر از احوال بیماران. کمک به نیازمندان» مراقبت از محیط زیست. کاهش 
فشار روانی» اعتراض دور از خشونت فعالیت بر ضة نژادپرستی, و اصلاحات آموزشی بینجامد. 

به‌طور «IS‏ پژوهش‌گرانی که برای بررسی bs‏ آسایش - چالش در کلیساهای ایالات متحده. از 
نمونه‌های نسبتاً گسترده استفاده کرده‌اند اغلب به این نتیجه رسیده‌اند که کلیساها بیشتر کارکرد 
آسایش‌بخش دارند (دیویدسون, a‏ ۸۱۹۷۲ 9 ۹۷۲ ۱؛ گلاک. رینگر. و بابی» ۱۹۶۷). از نظر برخی محققان 
cde‏ این pal‏ آن است که دین عمدتاً دارد به صورت «مسأله‌ای خصوصی درمی‌آید که بیشتر به مشکلات 
شخصی و خانوادگی مربوط می‌شود تا مشکلات اجتماعی و گروهی» (دیویدسون, AAYY b‏ ص ۶۵) (برای 
اطلاع بیشتر دربارة کار دیویدسون, بنگرید به فصل Y‏ قاب پژوهشی ۱ - ۷). 

هر چند شواهد قوی حاکی از آن است که دین در ایالات متحده بیشتر با آسایش و رضایت شخصی سر 
و کار دارد تا با کنش اومانیستی» در فصل ۱۳ دربارۀ اخلاق خواهیم دید که امکان زیادی وجود دارد که 
دین موجب التفات اجتماعی سازنده و چالش‌برانگیز شود. 


1. interpersonal 


فصل ششم: شکل و محتوای دین بزرگسالان + ۲۳۱ 


نمای کلی 

در این فصل محتوای ایمان بزرگسالان راء عمدتاً با توجّه به وضعیت ایالات متحده بررسی کردیم. مقايسة 
آمریکا با برخی کشورهای Lo‏ نشان می‌دهد که YL!‏ متحده یکی از مذهبی‌ترین کشورهای جهان 
غرب است. ایمان بزرگسالان به هیچ وجه امری ساده نیست. غالبا مستلزم کشمکش‌های شخصی و 
اجتماعی است. پیش از هر p>‏ لازم است که آدمی در زندگی خود معنایی whole‏ دربارة پرسش‌ها و 
مسائل نهایی بصیرتی پیدا کند» و حقایق اساسی را بفهمد. در عین حال» بزرگسالی» مردم را با las‏ 
ارتباط با دیگران و همرنگی با اجتماع مواجه می‌کند. دین نهادی گذرگاه‌هایی را می‌گشاید تا هم مسائل 
شخصی و هم مسائل اجتماعی را که بزرگسال فکور با آنها روبروست حل کند. چنان که پژوهش روف 
(۱۹۹۳) بخوبی نشان می‌دهد» گشتن به دنبال پاسخ‌های قانع‌کننده اغلب موجب گسستن از کلیسا یا 
کنیسه و جستجوی تکیه گاهی جدید است.گاهی این امر سبب انکار دین می‌شود؛ اما بیشتر وقت‌ها فرد را 
به موضع جدید و محافظه کارانه‌تری سوق می‌دهد. البته در موارد زیادی هم فرد به همان مذهبی باز 
می‌گردد که در فضای آن بزرگ شده است. هم این وجوه ممکن ما را به این آگاهی می‌رسانند که باید 
دربارة روانشناسی جویندگان چیزهای بسیار بیشتری بدانیم. 
مبهم‌اند نظریه‌هایی مطرح می‌شوند تا توضیح دهند که چرا زنان بیش از مردان به دین اقبال دارند؛ این 
مباحث از زیست‌شناسی تا فرهنگ را در بر می‌گيرند. لیکن دربارة این احتمالات آزمون‌های دقیقی 
صورت نگرفته است. پیمایش‌های وسیعی که در منابع مختلف انجام شده است اغلب با هم ناسازگارند زیر 
مشکلات روش‌شناختی‌ای دارند که باید رفع شوند. 

سخنان قالبی دربارهُ ارتباط دین با پیری فراوان است. اما فرض‌های رایج در این مورد چندان 
پشتوانه‌ای ندارند. تفگر ساده گرایانه پیوسته مورد تردید قرار گرفته است. 

پژوهش دربارة تأثیر دین در زندگی فرد نشان می‌دهد که دین در وهلة اوّل برای آسایش فردی و 
مقاصد انتفاعی به کار می‌آید» و به حل و رفع مسائل و مشکلات اجتماعی و فرهنگی دخلی ندارد. 

معنای واقعی دین بزرگسال را می‌توان در نقش‌ها و کارکردهای ایمان در سایر قلمروهای زندگی, نه 
فقط قلمرو مذهبی. یافت. این نقش‌ها و کارکردها را در فصل ۷ بررسی خواهیم کرد. 


فصل ۷ 


نقش‌ها و کارکردهای دین در زندگی بز رگسالان 
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پس آنچه خواهی که دیگران با تو کند. تو با نان همان کن. 

همان‌طور که رفتن به گاراژ تو را مکانیک نمی‌کند کلیسا رفتن هم تو را مسیحی 
نمی‌کند. 

آنها که کار نمی‌کنند نمی‌توانند نیایش کنند. 

چنان‌که جسم بدون روج مرده محسوب می‌شود ایمان بدون کار هم بی‌جان و مرده 
است. 

ازدواج کردن بهتر از سوختن است. 


سیاستم هم مثِ دینم حالت خیلی سازش‌پذیری دار ! 


دين چکونه بر بزرگسالان تأثیر می‌گذارد 

هم از دیدگاه روانشناختی و هم از دیدگاه مذهبی/ معنوی» cline‏ حقیقی ایمان WLI,‏ در نتایج آن دید. 
پس می‌توان پرسید که «آیا دین شخصی علاوه بر شیوۀ رفتار مذهبی فرد بر سایر جنبه‌های زندگی او هم 
تأثیر می‌گذارد؟» هدف عمده ما جستجوی همبسته‌ها و پیامدهای ایمان فرد در قلمرو زندگی شخصیء 
اجتماعی. اقتصادی» 9 سیاسی است. در «fol‏ می‌خواهیم بدانیم که LI cp‏ بر bga‏ تلقی مردم از هم و 
رفتار آنان با یکدیگر تأثیر می‌گذارد. این yal‏ مسلماً ما را به وادی مسائلی چون اخلاق و سازگاری اجتماعی 
می‌کشاند ‏ موضوعاتی که بعداً در این OLS‏ به آنها خواهیم پرداخت (بنگرید به فصل‌های ۱۳ و ۱۵). 

۱. این اقوال بترتیب از منابع ذیل اقتباس شده‌اند: انجیل متا ۲ ۷ گمنام» در اینترنت (۲۰۰۰)؛ گمنام به نقل از 


بارتلت ( ۹۹۵ ص COAT‏ جیمز ۲۶: sy‏ تنیسون “(WV uf NAVY)‏ قرنتیان ال Vv ٩‏ 3 آرتموس وارد» به نقل از کوهن 3 
کوهن ( ۰۱۹۶۰ ص ۴۰۹). 


۳۳۴ >< روانشناسی دین 


به نظر آلفرد آدلر (۱۹۳۵)» سه hrs‏ بسیار مهم در زندگی بزرگسالان وجود دارد: «مسائل مربوط به 
رفتار با دیگران؛ مسائل مربوط به اشتغال؛ و مسائل مربوط به عشق. شیوۀ رویارویی فرد با این مسائل و 
متفزعات آنها gine‏ پاسخ او به مسائل زندگی است» (ص ۶. به همین ترتیب اریک اریکسون (۱۹۶۸) از 
قول فروید نقل می‌کرد که WL cole pol‏ بتواند دو کار را درست انجام دهد -«لیین اونت WaT‏ (دوست 
داشتن وکار کردن) (ص ۱۳۶). در این فصل سه قلمرو آدلر را بررسی می‌کنيم» و قلمرو چهارمی را هم بر 
آن می‌افزاييم: سیاست. 


دين و روابط اجتماعی 

«مسائل مربوط به رفتار با دیگران» که آدلر مطرح کرده است حوزۂ وسیعی را در بر می‌گیرد. هرچند وی 
ممکن است منحصرً به روابط میان‌فردی پرداخته باشد. این نوع روابط فقط یک جنبه از bga‏ سلوک 
مردم با یکدیگر است. افراد خود را به گروه‌ها و نهادها هم متصل می‌کنند. 

پژوهش نشان می‌دهد که دین کارکردهای فراوانی برای مردم دارد. اساسا این کارکردها را می‌توان در 
دو مقوله گنجاند: شخصی و اجتماعی. پیش از آن که ویژگی‌های دین را در زندگی اجتماعی بررسی کنیم» 
بهتر است نگاهی بیندازیم به اثر مهم و خردمندانۀ دیویددسون a)‏ ۰۱۹۷۳ ۱۹۷۲) که در قاب پژوهشی 
۷-۱ عرضه شده است. 

با توجّه به یافته‌های دیویدسون ٩۷۳۲ a)‏ ۱ ۱۷۲ بهتر است نخست به دين و نحوۀ سلوک خود با 
دیگران بپردازيم. روانشناسان این موارد را بررسی کرده‌اند: اعتماد میان فردی و ایمان در بین مردم (بار و 
مارتین. ۱۹۸۳)» گسترة دیدگاه‌های اجتماعی فرد Sh)‏ ۱۹۸۵؛ لویفر و والد. ۱۹۸۵)ء بخشایش (مکالخ» 
پارگامنت. و تورسن, ۲۰۰۰ نابردباری " در برابر مبتلایان به ایدز (جانسون, ۱۹۸۷ و تضاد میا فردی 
(پرات» هونسبرگر. پنکر, رات» ۱۹۹۲ و موارد دیگری از این دست. بخش عمدۀ این پژوهش‌ها در فصل 
۳ بررسی شده است. عجالتاً برای مقصودی که در این‌جا داریم نگاهی می‌اندازيم به امری که محور اکثر 
مذاهب است ‏ بخشایش. 


بخشایش 

گرچه ادیان از بخشایش به لحاظ آرمانی فراوان سخن می‌گویند. این مفهوم با مشکلی کهن مواجه است - 
یعنی اختلاف gle‏ ادعای بخشایش و تحقق آن در عمل. بخشایش بیشتر دربارُ معتقدان به نظام‌های 
مذهبی به کار می‌رود» نه دربارۀ بی‌ایمان‌هاء غیرخودی‌هاء یا سایر «اغیار. مسیحیان» در سراسر تاریخ 
مسیحیت. دربارة کسانی که (به طرق مختلف) با آنها فرق داشته‌اند (بهودیان, یا کسانی که مرتد و کافر 


تلقی می‌شده‌اند) اعمال تبعیض کرده‌اند. ملتزمان به ساير مذاهب نیز غیرخودی‌ها را به بردگی گرفته‌اند 9 


1. Lieben und Arbeiten 2. intolerance 


فصل هفتم: نقش‌ها و کارکردهای دین در زندگی بزرگسالان + ۲۳۸۵ 


حتا از بردگی ظالمانة همکیشان خود نیز با وضع قراردادهای اجتماعی حمایت کرده‌اند. بخشایش چه از 
جانب مرتکبان و چه از جانب قربانیان چنین رفتار ظالمانه‌ای همواره امری نامربوط تلقی شده است. 
انحراف از هنجارهای مذهبی غالباً با توافق مقامات کلیسا گناهی نابخشودنی قلمداد شده و به محرومیت 
از حقوق, تبعید. شکنجه» و قتل انجامیده است (بنت. ۱۹۶۶؛ فلری» ۱۹۸۵؛ کوئینلی و گلاک» ۱۹۷۹). با 
این همهء روشن‌نگری. فهم. و بخشایش فضایلی ستودنی به شمار می‌روند. 

te 
قاب پژوهشی ۰۱ ۷. عقيدة مذهبی به عنوان متغیری مستقل‎ 

(دیویدسون, a‏ ۰۱۹۷۲ ا ۱۹۷۲) 


با اذعان به این که پژوهش دربارۀ پیامدهای دین اغلب از تشخیص سنخ‌های مختلف عقاید مذهبی» و از 
تمایز نهادن میان پیامدهای احتمالی روی آوردن به این دیدگاه‌هاء ناتوان است. دیویدسون تصمیم 
گرفت که da‏ و مرز این حوزه‌ها را به شیوه‌ای درست و دقیق ترسیم کند. 

دیویدسون برای پژوهش خود پرسشنامه‌هایی ایجاد کرد تا از طریق آنها «عقاید عمودی» (عقاید 
مذهبی آن جهانی و فراطبیعی)» (Y)‏ «عقاید افقی» (روابط اجتماعی این جهانی)» (۳) «پیامدهای 
شخصی» (آرامش و رضایت خاطری که افراد از ایمان خود به دست می‌آورند)» و (F)‏ «پیامدهای 
اجتماعی» (پاسخ‌های رفتاری افراد در JLE‏ اجتماع) را بسنجد. این پرسشنامه‌ها مجموعاً به ۵۷۷ 
پاسخگو از دو کلیسای تعمیدی و دو کلیسای متدیست عرضه شد. در هر فرقه یک کلیسا بیشتر 
مخصوص iib‏ متوسط تا طبقة بالای جامعه بود و کلیسای دیگر بیشتر به iib‏ زیر متوسط تا 
طبقۀ کارگر مربوط می‌شد. 

براساس نمره‌های این مقیاس‌ها مومنان به چهار گروه تقسیم شدند: (۱) «مومنان راستین» 
(کسانی که هم در عقاید عمودی و هم در عقاید افقی نمرهُْ زیادی گرفتند)» (Y)‏ «میانه‌روها» (کسانی که 
در هر دو معیار عقیده نمره‌های متوسطی گرفتند). (۳) «بنیادگراها» (کسانی که در عقاید عمودی نمرۀ 
زیاد و در عقاید افقی نمرۀ کم گرفتند)؛ و «اومانیست‌ها» (کسانی که در عقاید عمودی bpa‏ کم و در 
lic‏ افقی نمرة زیاد گرفتند). مقولة «بی‌ایمان» نشان‌دهندة کسانی بود که در هر دو نوع عقیده نمرۀ 
متوسط يا پایینی داشتند. 

عقاید عمودی با GS‏ پیامدهای اجتماعی همبستگی منفی و با نمایة پیامدهای شخصی 
همیستگی مثبت داشتند. عقاید افقی با پیامدهای شخصی ارتباط پیچیده‌تری داشتند: در مقوله‌های 
basie‏ عمودی پایین و متوسط. عقاید افقی با پیامدهای شخصی پیوند مثبت داشتند. اما در گروهی که 
b pad‏ عقیدۀ عمودی آن زیاد بود» عقاید افقی با پیامدهای شخصی رابط؛ٌ منفی داشتند. 

اکثر افراد این نمونه - بویژه بنیادگرایان» میانه‌روهاء و مؤمنان راستین - بر پیامدهای شخصی 


عقاید خود تأکید می‌کردند. اومانیست‌ها و بی‌ایمان‌ها از لحاظ توجه به پیامدهای شخصی وضع 
متوسطی داشتند و به لحاظ پیامدهای اجتماعی Gane‏ در مقوله‌های متوسط و بالا می‌گنجیدند. حال 
آن‌که مژمنان راستین میانه‌روهاء و بنیادگراها تمایل کمی به پیامدهای اجتماعی نشان می‌دادند. 


دیویدسون نتیجه گرفت که «دین امروزه بیش از آن‌که di gio‏ مشکلات جامعه و جماعت باشد رو به 


سوی مسائل شخصی 3 خانوادگی دارد» (۰۱۹۷۲۵ ص ۷۴). 


۶ >< روانشناسی دين 


وقتی بخشایش را به صورت امری فردی می‌نگریم» می‌توان تلقی مثبتی از آن داشت. کلیساهای 
محلی و گروه‌های مذهبی ظاهراً در طریق عمل به بخشایش poze‏ را یاری می‌دهند. بویژه از راه etal‏ 
مطالعذ کتاب مقس و شراکت میان‌فردی. مسألة اصلی میزان ASE‏ بر بخشایش در glad‏ مذهبی است. 
این امر بر طیف وسیعی از فعالیت‌های اجتماعی و خودسازی" افراد تأثیر می‌گذارد (ووتنو ۲۰۰۰). 
بخشایش به مقابله با احساس گناه کمک می‌کند» وقتی فرد افسرده است او را حمایت می‌کند» وی را پاری 
می‌دهد تا بر عادات و اعتیادهای بد غلبه کند» و مشارکت در فعالیت‌های داوطلبانه را برای ترقی اجتماعی 
و مذهبی افزايش می‌دهد. 

پارگامنت و رای(۱۹۹۸) بخشایش را شکلی از سازواری تحوّلی " می‌دانند. شخص هم در روش‌هایی که 
برای رسیدن به اهدافش به کار می‌برد و هم در هدف‌هایی که به دنبال آنهاست تغییر و تحوّل ایجاد 
می‌کند. هدف رسیدن به صلح و آرامش است. نه صرفاً بازگویی درد و ستمی که بر قربانی وارد شده است. 
خشم و احساس آزردگی باید کنار گذاشته شود. وضعیت باید از نو بازسازی و به نحو دیگری فهمیده شود. 
مجرم اکنون در پرتو تازه‌ای دیده می‌شود -با همدلی» و به منزلة انسان. دین آموزه‌ها و منابعی را عرضه 
می‌دارد که به این هدف‌ها بینجامند. چهره‌های معنوی نظیر عیسی می‌توانند سرمشق خوبی برای 
راهنمایی و درک مسأله با نگرشی سازنده باشند. 

بررسی بخشایش درمیان مسیحیان سالمند نشان می‌دهد که فرایند بخشایش به هیچ‌وجه ساده 
نیست (کراوزه و اینگرسال -دیتون» ۲۰۰۱). مسیحیت ممکن است بخشایش بی‌قید و شرط را توصیه کند. 
ما این پیام به شکل‌های مختلف تعدیل می‌شود. پردازش " گزينشي شناختی موجب می‌شود که مسألۀ 
بخشایش خودکار" از صحنه خارج شود. ظاهراً ماهیت خطاست که آسانی یا دشواری بخشودن را تعیین 
می‌کند. نگرش و رفتار شخص خطا کار مسألۀ بعدی است. پرسش‌های دیگری هم در این میان وجود دارد: 
آیا مجرم poli‏ و پشیمان است؟ LI‏ پوزشی صورت گرفته است؟ LT‏ کوششی برای جبران مافات به عمل 
آماده است؟ LT‏ مجرم اصلاً خبر دارد که جرمی مرتکب شده است؟ نیز بايد دانست که مجرم دوست و 
خویشاوند است یا غریبه. سرانجام. دخالت روحانیان یا اقران مذهبی فرد ممکن است برفرایند بخشایش 
تأثیر گذارد. خلاصه درک بخشایش پا عمل به آن به هیچوجه کار آسانی نیست. 

برخی بررسی‌ها میان عقاید و فعالیت مذهبی از یک سو و میزان ارزش قائل شدن برای بخشایش از 
سوی دیگر, رابطه‌ای مثبت یافته‌اند. چون این بررسی‌ها شامل معیارهایی است که با خودگزارشی به‌دست 
آمده است. این Fuad‏ را در ما ایجاد می‌کنند که کسانی که مذهبی هستند می‌دانند که بخشایش جنبۀ 
مهمّی از ایمان است» و Wh‏ سخت مورد توجه قرار گیرد (مکالخ و ورتینگتون. ۱۹۹۹). گرساج و هائو 
(۱۹۹۳). در بررسی نسبتا پیچیده‌ای دريافتند که تعبّد مذهبی با میل به بخشایش ارتباط دارد حال ان که 
همرنگی مذهبی چنین نیست. خوذ گزارشی البته در این مورد مؤثر است. اما این تمایز شاید حاکی از آن 


1. self-improvement 2. transformational coping 


3. processing 4. automatic 


فصل هفتم: نقش‌ها و کارکردهای دین در زندگی بزرگسالان + ۲۳۷ 


باشد که التزام یا تعټد شخصی به ایمان خویش نکته‌ای است که اهمّیت دارد. از بُعد دیگر, نشانه‌هایی هم 
وجود دارند حاکی از این‌که افراد مذهبی بیش از همسالان کمتر مذهبی خود دربار بخشایش فکر و 
استدلال می‌کنند (إنرایت» سانتوس. و آل -مبوک. ۱۹۸۹). این انگار همان چیزی است که از کسانی انتظار 
می‌رود که به دین التزام شخصی دارند. برخلاف کسانی که فقط با اجتماع همرنگ می‌شوند. 

هرچند داده‌های پژوهشی محدودی که دربارة دین و بخشایش در دست است رابطه‌ای معنی‌دار را 
ميان این دو نشان می‌دهند. تمایز میان التفات شخصی و همرنگی اجتماعی را باید با توجّه به کاربرد 
عملی بخشایش بررسی کرد. نه با توجّه به مطلوبیت اجتماعی بخشایش به عنوان ابزاری برای همرنگی و 
اذعایی لفظی که مصادره به مطلوب می‌شود. عاملی که ممکن است در این رابطه‌ها نادیده گرفته شود 
پیوندهای نسبتاً ضعیف میان بخشایش و ایمان است که تاکنون مطرح شده است (مکالخ و وُردینگتون» 
1444( این ملاحظات موجب شده است که پژوهش‌گران توجّه خود را به مشکلات اندازه‌گیری معطوف 
کنند که هنوز باید حل شوند. Whee‏ در این عرصه بیشتر نظریه وجود دارد تا داده‌های واقعی. 

احتمال دیگری که در ادبیات روانشناسی دین مطرح شده این است که بخشایش با بهداشت جسماني 
بیشتر در پیوند است. به نظر تورسن, هریس, و لوسکین(۲۰۰۰). «هیچ شاهدی در دست نیست که نشان 
دهد بخشایش با نتایج بهداشتی مثبت همراه است» (ص (VOY‏ لیکن» ویتولیت و لودویگ(۱۹۹۹) گزارش 
می‌دهند که بخشایش با کاهش خشم» ترس و اندوه» کاهش فشار خون دیاستولیک | کاهش فشار 
سرخرگی e‏ و کاهش تعریق همراه است. همه این عوامل با تندرستی در ارتباطاند. کاملاً واضح است که 
این موضوع نیاز به پژوهش بیشتری دارد. 

اشاره‌های دیگر به اهمّیت بخشایش را می‌توان در کار درمان‌گران " و مشاوران ارشادی" یافت. در کار 
آنان. بخشایش یکی از پادزهرهای احساس گناه مخرّب به‌شمار می‌آید. بنابراین بهباشی روانی نتیجۀ 
فرایند بخشایش cell‏ می‌شود (مکالخ و دیگران. ۲۰۰۰؛ پالوما و گلوپ. .)۱۹٩۱‏ تجربة ارشادی OY‏ 
(۲۰۰۰) او را به اين‌جا رساند که بخشایش احساس سرافکندگی کسانی را که با آنان ظالمانه رفتار شده 
است کاهش می‌دهد. علاوه بر این» به گمان او بخشایش باعث می‌شود که قربانیان دیدگاه خود را گسترش 
دهند و شباهت‌های gle‏ خود و بدکاران را ببینند. (Yo o o) jigol‏ هم مسألة ارتباط میان بخشایش, 
انسجام شخصیت. و روابط مثبت با خود. دیگران. و خدا را تأیید می‌کند. امکانات پژوهشی فراوانی در این 


اندیشه‌ها وجود دارد. 
اعتماد 


در میان مسائل ضروری میان‌فردی کمتر امری هست که مهم‌تر از اعتماد باشد. اعتماد ظاهراً در تکامل و 
زیست‌شناسی ریشه دارد و درمیان انسان‌ها از نخستین روابط میان مادر یا اۆلین پرستار و نوزاد آغاز 


1. diastolic l 2. arterial 


3. therapist 4. pastoral counselors 


CHO روانشناسی‎ > ۸ 


می‌شود (اینزورت. ۹۸۲ ۱: بیتسن. EVIAA‏ بولبی. ۹ ععتماد همجنین پایه‌ای به شمار می‌رود که 
رفتارهای جمعی و روابط اجتماعی بر آن استوار است. از جمله رفتارها و روابطی که مبنای اقتصاد و 
سیاست نهادینه است ( گامبتا؛ ۱۹۸۸؛ گود. ۱۹۸۸). 

دلبستگی ‏ در این‌جا مفهوم اصلی است. هدف مطلوب دلبستگي مطمئن است. که به نظر مایرز 
(۱۹۹۸) «کفایت " اجتماعی را پرورش می‌دهده (ص (AA‏ داده‌ها چنین استنباطی را تأیید می‌کنند 
(وایس, ۱۹۸۲). فقدان اعتماد ريشة تعارض در همه سطوح میان‌فردی و جامعه‌گانی " است. دلبستگی 
آغازین کودک به مادر یا نخستین تیماردار " خود بسیاری دلبستگی‌های دیگر (به کودکان. بزرگسالان؛ 
همسالان؛ عاشقان, همسران؛ و غیره) را به دنبال دارد. و چنان‌که کرکپاتریک (۱۹۹۲) بوضوح خاطرنشان 
کرده است. برای کثیری از مردم خدا Ser‏ مهم دلبستگی است. کرکپاتریک یادآور می‌شود که عیسی, 
مریم» قّیسان, فرشتگان, و سایر موجودات فراطبیعی ممکن است همین کارکرد را داشته باشند. این‌گونه 
چهره‌های دلبستگی نمودار امنیت و ایمنی‌اند. چنان‌که وقتی بچه‌ها کوچک‌اند. پدر و مادر هم برای آنها 
چنین حالتی دارند. 

بر روی هم. دلبستگی‌های استوار در شیرخوارگی و کودکی با دلبستگی‌های استوار در بزرگسالی رابطة 
مثبت دارند (واترز و کامینگز. ۰ وایس, ۱۹۸۲). این یافته را می‌توان به تصاویر خدا هم تعمیم داد. 
یعنی دلبستگی زودهنگام و استوار بر پایه‌ای مطمئن به نحوی سودمند با ایمان به خود. دیگران؛ و 
الوهیت در پیوند است؛ اين الگو در هر سطحی. از فردی گرفته تا جامعه گانی» صدق می‌کند (بنسون و 
اسپیلکا, AAYY‏ کرکهاتریک, ۱۹۹۲). به عبارت So‏ اعتماد یکی از همبسته‌های دلبستگی مطمئن و 
استوار است. اغلب می‌شنویم که آدم‌های مذهبی به دیگران توصیه می‌کنند که «به خدا توگل کنید». در 
فرهنگ آمریکایی عمومیت مسلّم این عقیده را می‌توان در عبارت «به خدا توگل می‌کنیم » یافت که بر 
روی سکه‌های رایج مملکت ضرب شده است. کرکپاتریک (VIAN)‏ نشان می‌دهد که موضوع دلبستگی 
مطمئن تا چه حد در تصاویر خداکه در جامعة آمریکا رواج دارد به چشم می‌خورد. همین‌گونه مفاهیم 
شخصي حمایت‌کننده. مفید. و محتت‌آمیز نشان‌دهندة اعتماد استواری است که دلبستگی مطمئن در 
سراسر زندگی به همراه می‌آورد. 

می‌شود فرض کر دکه ol dl‏ مذهبی این تصاویر اعتمادآمیز خدا را قبول می‌کنند و آنها را در بینش خود 
راجع به دیگران به کار می‌گیرند. در تأیید این فرضیه. شونفلد (۱۹۷۸) بر آن بود که حضور در کلیسا با 


افزایش اعتماد به مردم رابطه دارد. لیکن پژوهش ذیگری هست که GLE‏ می‌دهد این pal‏ در مورد 


1. attachment 2. competence 
3. societal 4. caregiver 


5. attachment figures 6. In God we trust 
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گروه‌های بشدت محافظه کار بنیادگراء و پیروان عیدپنجاهه ‏ صدق نمی‌کند. نظر آنها این است که مردم 
اصولاً گناهکارند» و از این رو نمی‌توان به آنها اعتماد کرد (أستو, ۱۹۹۰). 

اعتماد متضمن عقیده به «جهان عادلانه؛ هم هست (لرنر» ۱۹۸۰). برحسب این مفهوم. عدالت مبنای 
عالم وجود است» 9 بتابراین «مردم همان را به دست می‌آورند که سزاوار آن‌اند». به عبارت دیگرء امور جهان 
همواره به شیوه‌ای عادلانه و منصفانه روی می‌دهند. چون دین چنین فرضی را تقویت می‌کند» می‌توان 
انتظار داشت که عقیده به جهان عادلانه با ایمان مذهبی همبستگی مثبت داشته باشد. و در واقع 
همین‌طور هم هست (لرنر» ۱۹۸۰). هر چه ایمان در نظر مردم مهم‌تر باشد» بیشتر احساس می‌کنند که 
رنج کشیدن عادلانه است و / یا آدم خوب در نهایت (چه در این جهان و چه در جهان دیگر) پاداش 
می‌گیرد. این نگرش بویژه درمیان بنیادگرایان فقیر رایج است که دینشان به آنها می‌آموزد که عدالت در 
نهایت جهان‌گیر خواهد شد. آنها به حق خود خواهند رسید. و سعادت نهایی در انتظار آنهاست (لرنر 
۰ رابرت براونینگ (۱۸۴۱ VAIO!‏ این مفهوم را در یکی از اشعارش خوب بیان کرده است: «خدا بر 


انسجام و توجه اجتماعی 

بخشایش و اعتماد pole‏ اصلی روابط میان‌فردی‌اند که ریشه‌های مذهبی عمیقی دارند. بسیاری از سایر 
جنبه‌های رفتار میان‌فردی را می‌توان ذیل مسائل عمده‌ای چون اخلاق و رفتار سازوارانه گنجاند؛ به این 
مسائل در فصل‌های بعد خواهیم پرداخت. نیز باید بدانیم که دین باعث انسجام اجتماعی افراد می‌شود و 
به آنها می‌آموزد که نگران حال انسان‌های So‏ باشند (گرچه دین بدبختانه می‌تواند منشاً تعارض با 
دیگران هم باشد). 

رفتار خیرخواهانه و داوطلبانه از اصول مسیحیت. اسلام. بهودیت. و ple‏ ادیان جهانی است. در 
ایالات متحده کمک مالی به دیگران تأثیر عمیقی بر وجدان جمعی دارد. در سال ۰۱۹۹۸ ۴۵/۲/۸ از 
خانوارهای ایالات متحده به طور متوسط ۱۰۰۲ دلار را صرف امور خیریه کردند (ادارة سرشماری ایالات 
متحده» ۰ ۲۰۰). بیش از نیمی از جمعیت این کشور دست کم در یک فعالیت داوطلبانه شرکت کردند» حال 
آن‌که یک چهارم GUT‏ برای تحقّق اهداف مذهبی داوطلب شدند (ادارة سرشماری ایالات متحده ۲۰۰۰). 
به bled‏ مالی. مبالغی که fle phy‏ مذهبی خرج شد بسیار کلان و بالغ بر ۷۵ میلیارد دلار بود. 

داده‌های موجود نشان می‌دهند که افراد مؤمن بیش از همسالان کمتر مذهبی خود به Alea,‏ پول با 
مسائل معنوی توجّه دارند (ووتنو, ۱۹۹۴). ووتنو به این نکته هم آشاره می‌کند که افراد مذهبی ثروت را با 
ربط دادن آن به کار سخت. سخاوت. احسان» و کمک به دیگران توجیه می‌کنند. شاهد این Lede‏ صدقه 


Pentecostal .۱‏ از فرقه‌های مسیحی که پیروان آن معتقدند پنجاه روز پس از مصلوب شدن عیسی روح‌القدس بر 
پروان او نازل شده است. Le]‏ 


۳۴۰ >< روانشناسی دین 


دادن در کلیساست که شاخص‌های اصلی آن عبارت‌اند از التزام مذهبی قوی, محافظه کاری الاهیاتی» و 
التفات به کلیسا (داناهیو, ۱۹۹۴؛ هوگ و یانگ» ۱۹۹۴). از آن‌جا که دین‌ورزی باطنی متضمن دیدگاه 
مذهبی متعیّدانه است» ممکن است عنصر کاملاً age‏ در بخشایش و دهش مذهبی باشد. این دیدگاه دو 
نکته را می‌توان بروشنی در قاب پژوهشی ۷-۲ دید, که مرور مختصری است بر کار دیویدسون و پایل 
(۱۹۹۴). 

èe 

قاب پژوهشی ۲ ۷. جمع آوری اعانه در کلیساهای مرفه: 
چرا wrx‏ از اعضا بیشتر از دیگران اعانه می‌دهند (دیویدسون و پایل. ۱۹۹۴) 

با بررسی کمک مالی در شماری از کلیساهای شمال شرقی کانزاس» پژوهش‌گران به آزمودن دو 
دیدگاه نظری پرداختند: «داد و ا اجتماعی» و «تعامل‌گرایی " نمادین». اوّلی پرداخت اعانه را 


کارکردی می‌بیند که براساس آن در قبال آنچه می‌دهی باید منافعی به دست آوری؛ دومی به 
خودپنداره‌ها " و اعتقادات مذهبی نظر دارد. در این پژوهش سه متغیّر مستقل در نظر گرفته شد: 
«جهت‌گیری انتفاعی». «دین‌ورزی باطنی» و «جهت‌گیری اعتقادی». متغیّر وابسته مبلغی بود که به 
کلیسا داده می‌شد. 


بزرگ‌ترین عوامل مستقیم اعانه دادن عبارت بودند از درآمد و همکاری ‏ با کلیسا. چون جزئیات 


این کار بسیار پیچیده است. فقط به اختصار یادآور می‌شویم که نه سود و زیان فی‌نفسه و نه خود 

اعتقادات» هیچ یک شاخص مستقل و مهمّی برای اعانه دادن نبودند. شراکت و دین‌ورزی باطنی, که 

نمایندۀ پیوند معاملة اجتماعی و تعامل‌گرایی نمادین است هر دو در قضیّه دخیل بودند. بتابراین باید 

پژوهش‌های بیشتری دربار؛ روابط میان این چارچوب‌ها و کمک به کلیسا انجام بگیرد. 

bjo‏ $ فعالیت‌های داوطلبانٌ غیرکلیسایی در یک اجتماع محلّی چه می‌توان گفت؟ برخی محققان 
مّعی‌اند که دین فی‌نفسه با چنین امری رابطة مثبت دارد؛ پژوهش بیشتر مشخص می‌کند که متغیّر مهم 
در این میان مشارکت در فعالیت‌های کلیساست (پارک و اسمیت. ۲۰۰۰). التفات به کلیسا ممکن است 
نمایان‌گر تمایل گسترده‌تر به کسب رضایت خاطر از کار با دیگران و مساهمت با آنان باشد. 

تلقّی ما از دین برحسب نظر آدلر (۱۹۳۵) که وظيفة انسان را در زندگی «رفتار معطوف به دیگران» 
می‌داند بروشنی نشان دهندة الگوی معناداری از پیوندهاست. دین با بخشایش, اعتماد» و انسجام | توجه 
اجتماعی به مفهوم گستردة کمک‌های شخصی و مالی به کلیسا و اجتماع خود پیوند مثبت دارد. باز هم 
لازم است نقش‌های افتراقی" ممکنی که شکل‌های مختلف ایمان فردی در این رابطه‌ها دارند مشخص 
شود. علاوه بر این» اکثر پژوهش‌هایی که تا امروز گزارش شده‌اند خاستگاه جامعه شناختی داشته‌اند؛ 
جایگاه عوامل روانشناختی نیز بیشتر باید ارزیابی شود. 

1. exchange 2. interactionism 


3. self-concepts 4. participation 
5. differential 


فصل هفتم: نقش‌ها و کارکردهای دین در زندگی بزرگسالان +> ۲۴۱ 


دین» «jis‏ 3 اشتغال 
انگیزة موفقیت و تمنای توفیق 
بیهوده» تجمّل. 9 t>‏ خفتن بیش از آن مقدار که برای تندرستی لازم است ... سزاوار محکومیت مطلق 
اخلاقی است ... چنین چیزی به کار روزانة آدمی لطمه می‌زند cpg)‏ ۱۹۰۴ / ۱۹۳۰ صص ۱۵۸ - ۱۵۷). 
a Vry 1‏ لد ۳ sje‏ و 
اگرچه این تاکید کالونی بر ارزش کار و تلاش ممکن است با معیارهای آمروزی زیاده‌روی تلقی شود. 
لیکن این مفهوم در تمدن غربی کاملاً تجسم یافته است. تلاش و زحمت و کارهای نیک اموری 
جدایی‌ناپذیر قلمداد می‌شوند. از لحاظ تاریخی هم اینها برای رستگاری و موفقیت شخصی و نیز برای 
ظهور نظام اقتصادی سرمایه‌داری ضروری به شمار آمده‌اند (روتنبرگ. ۱۹۷۸؛ تونی ۱۹۲۶). 
در مجموع. همة ویژگی‌هایی که ذکر شد چیزی را پدید آورده‌اند که به «اخلاق پروتستان) ياء به تعبیر 
مشخص‌تر «اخلاق کار پروتستان» معروف شده است (که از این پس آن را به اختصار اک پ می‌نامیم) 
(فورنم ۱۹۹۰). مولر (۱۹۷۸) نوعی اخلاق کاتولیک را مطرح کرده است که به «اقتصاد و جامعه ... 
این pal‏ ممکن است تا che‏ عامل موفقیت نسبتاً اندک کاتولیک‌ها در آمریکای شمالی باشد (ریتچو, 
۹ استارک. ۱۹۹۸ اگرچه این وضعیت طی پنجاه سال گذشته تغییر کرده است (پرترفیلد. ۲۰۰۱؛ 
روف و مکینی. CV AAV‏ نخستین نشانة این تغییر راگریلی (۱۹۶۳) مشخص کرد؛ او دریافت که کاتولیک‌ها 
و پرو تستان‌ها آرمان‌های اقتصادی یکسانی دارند. 


انگیز؛ موفقیت و توفیق شغلی در گروه‌های مذهبی مختلف 
از دیدگاه اک age‏ اساس کار و تلاش انگیزۀ دستیابی به موفقیت است. این امر دارای سه مولفه است: 
کنش‌گرایی ۰ فردگرایی » و جهت‌گیری آینده گرایانه ‏ (ریتچو, ۱۹۷۹). دین کاتولیک که سخت متمرکز و 
f ۲‏ ما = je 2 fs 2 Law‏ ۵ ل 
را نشان می‌دهد. زیرا اک پ‌سرمایه‌داری و تلاش فردی را در همة عرصه‌ها ترغیب می‌کند (روزن. ۱۹۵۰؛ 
تونی, ۱۹۲۶). 

در بهودیت هیچ منبع و مرکز مسلطی وجود ندارد. و یقیناً هیچ تأثیری از اک پ در آن دیده نمی‌شود. 
هرچند اعمال قدرت مذهبی gous‏ از طریق خانواده‌های بهودی در گذشته قوی‌تر از امروز بوده است. 


1. Calvinist 2. activism 
3. individualism 4. futuristic 


5. Protestantism 


یادگیری رسمی تلمودی همواره بر بحث و استدلال و امکان کشف جدید تأکید ورزیده است. بنابراین؛ به 
محقق بسیار ارج می‌نهاده‌اند. تبعیض بر ib‏ یهودیان هم‌کنش 9 فعالیت ر برای گریز از محدوده‌های 
تعصّب تقویت کرده است. و موفقیت فکری عرفی نیز از Bled‏ اهمّیت همپاية دانش مذهبی بوده است. 

نیاز به آزادی از تعضب و سرکوب محزک مهاجرت بهود از اروپا به آمریکای شمالی بوده است. ایالات 
متحده بویژه فرصت‌های زیادی را در اختیار یهودیان می‌گذاشت که یکی از آنها تحصیل بود؛ یهودیان 
۱ فرصت‌های جدید برای توفیق در تجارت فوراً با استقبال آنان مواجه شد. خانواده‌های یهودی 
اکنون یادگیری و تحصیلات بالاتر را شاهراه افتخار و موفقیت اقتصادی می‌دیدند. و ارزش‌های مربوط به 
موفقیت را بشتّت به فرزندان خود القا می‌کردند (مکللند» ۱۹۶۱). 

آموزش استقلال به‌کودکان در خانه یکی از همبسته‌های مثبت انگیزة موفقیت است. و روزن (۱۹۵۰) 
نشان داده است که پروتستان‌ها و یهودیان زودتر از کاتولیک‌ها به کودکان خود تعلیم استقلال می‌دهند. 
وی به این نکته هم پی برد که تعلیم استقلال و انگیزة موفقیت دوش به دوش هم حرکت می‌کنند. و 
شالوده‌های اک پ را بیشتر تقویت می‌کنند. این نکته را می‌توان در آرزوهای مادران یهودی و پروتستان 
برای آيندة شغلی فرزندانشان هم دید. شغل‌هایی که این هر دو گروه برای فرزندان خود برگزیدند بسی 
بالاتر از شغل‌هایی بود که کاتولیک‌ها انتخاب کردند. به عبارت Ko‏ تا اواخر قرن بیستم. مادران کاتولیک 
بیش از همتایان یهودی و پروتستان خود برای فرزندانشان کارهای رده پایینی در نظر می‌گرفتند که با 
ثبات و امنیت شغلی همراه بود (مکللند. ۱۹۶۱). 

لنسکی(۱۹۶۲) و مایر و شارپ (۱۹۶۲) گام بعدی را برداشتند و گروه‌های مذهبی رابر اساس وضعیت 
اجتماعی و اقتصادی آنهاء و با استفاده از معیارهای درآمد. خوداشتغالی e‏ موفقیت شغلی» و تحصیلات و 
نیز pl‏ متغیرهای مربوط. مقایسه کردند. الگوهایی که یافتند با یافته‌های روزن O°)‏ 6 تناسب داشت: 
بهودیان و پروتستان‌ها در همۀ این شاخص‌ها بر کاتولیک‌های رومی پیشی گرفتند. برانسون و مدو 
(۱۹۶۸) هم پس از بررسی آمریکایی‌های مکزیکی کاتولیک و پروتستان HL‏ مشابهی را گزارش کردند؛ 
ریتچو(۱۹۷۹) با مروری بر این بررسی‌ها نشان داد که اکثریت بزرگسالان ایالات متحده در آن زمان Boe‏ 
اک پ‌بودند؛ لیکن پروتستان‌ها و یهودیان آن را بیش از کاتولیک‌ها قبول داشتند. 


تأثیر زمان در انگیز؛ موفقیت 

با توجّه به تغییرات زیادی که cb‏ سه دهة اخیر در جامعة آمریکای شمالی روی داده است. آزمون 
مقایسه‌ای دیگری در مورد گروه‌های مذهبی لازم است. ریتچو این مسأله را نیز مطرح کرد که حتا در 
۹ هم وضعیت پیچیده‌تر از آن بود که مطالعد سطحی این پژوهش نشان می‌دهد. وی احساس می‌کرد 


1. self-employment 


فصل هفتم: نقش‌ها و کارکردهای دین در زندگی بزرگسالان + ۲۳۳ 


که «اين بررسی‌ها دستخوش کاستی‌های مفهومی و روش‌شناختی جدی» است (ص ۲۲۶). سرانجام 
بلک‌وود (۱۹۷۹) داده‌هایی را عرضه کرد که نشان‌دهندة تنرّلی آشکار در نگرش مثبت نسبت به اک پ 
بین سال‌های ۱۹۵۸ و ۱۹۷۱ بودء گرچه این پژوهش هم باید تصحیح و روزآمد شود. این تنل ممکن 
است موجب شده باشد که jules‏ میان گروه‌های مذهبی مختلف کم‌کم از بین برود. چنین یافته‌هایی 
می‌توانست باز تاب آشوب و اعتراضی باشد که در دورۀ جنگ ویتنام (دهة ۱۹۶۰ و اوایل دهة ۱۹۷۰) رواج 
داشت. در dao‏ ۱۹۸۰ باز آرامشی محافظه کارانه برقرار شده بود. در بررسی تازه‌تری» ووتنو(۱۹۹۳) 
مشاهده کرد که ساعات کار افزایش و اوقات فراغت کاهش یافته است. 

فورنم (۱۹۹۰) تأثیر زمان را در اک پ بررسی کرد. و دریافت که بحث و جدل‌ها و داده‌های متضادی 
وجود دارد: بررسی‌های مختلف مدّعی بودند که اک پ یا براستی تغییر نکرده است» و احتمالاً ضعیف شده 
است. یا در برخی موارد در سال‌های اخیر عملاً شّت گرفته است. این که تغییر کی کجاء و چگونه 
اندازه گیری شده است مسأله‌ای است که تصویر موجود را مبهم می‌کند. مانند اغلب موارد. در این جا هم 
پیش از آن که به پاسخ‌های مشخصی دست یابیم باید منتظر پژوهش‌های بیشتر و بهتری باشیم. 


کار چه وقت «رسالت» تلقّی می‌شود؟ 

دیویدسون و کل (۱۹۹۴) مسألة تجربی اساسی‌تری را در مورد ارتباط دین با کار مطرح کرده‌اند. یکی از 
مفروضات اک پ این است که کار فقط نوعی وسیلۀ امرار معاش نیست. بلکه حاوی معنایی مذهبی و 
بنابراین نوعی «رسالت '» است. این محققان, با بررسی ۱۸۶۹ پاسخگو از ۳۱ جماعت کاتولیک و 
پروتستان؛ دريافتند که حدود /۱۵ از نمونة آنها کار را نوعی «رسالت» به شمار می‌آورند. لیکن ALS‏ 
پاسخگوها از کار و حرفة خود به نحو چشمگیری مبتنی بر عوامل سود و زیان عرفی بود. دیویدسون وگل 
نتیجه گرفتند که تلقی مذهبی از کار به اغلب احتمال وقتی روی می‌دهد که افراد التزام شدیدی دارند و 
چنین به نظر می‌رسد که جهت‌گیری مذهبی آنها شخصی و باطنی است. چنین دیدگاهی هم جوانب 
زندگی» از جمله کار را از اهمّیت مذهبی و معنوی سرشار می‌کند. 


پدیده موفقیت بهودی 

چنان‌که پیش از این ذکر شد وقتی بهودیان اروپا را ترک کردند و به آمریکای شمالی آمدند دریافتند که 
فرصت‌های 850 فراوانی پیش روی آنها قرار دارد. باز هم میراث GUT‏ ربطی به اک پ‌نداشت؛ در «کشور 
قدیم» موفقیت برای اکثر یهودیان به معنای به دست آوردن دانش مذهبی و سپس توفیق شغلی بود. 
تسبوروفسکی و هرتسوگ (VOY)‏ در بحث از اجتماعات کوچک بهودی در اروپای شرقی» یادآور شدند 
که «وجود اجتماعی یهودی بدون آن که مرکزی از علم و دانش در آن باشد غیرقابل تصوّر است» (ص AVN‏ 
این گرایش SUIS‏ به محیط آمریکای شمالی منتقل شد. خرده فرهنگی یهودی که ارزش‌های دنیای قدیم 


1. calling 


۴ > روانشناسی دين 


(اروپا) را دربارة دانش و آموزش با محیط clio‏ جدید (آمریکا) تطبیق می‌داد اینک رواج می‌یافت. اگر 
چیزی در این میان اهمّیت داشت. همان فرصت‌های عظیم برای پیشرفت بود که فشارهای خانوادگی را 
برای القای انگیزه موفقیت به کودکان سخت تقویت می‌کرد (گرینبرگ. ۱۹۶۰). pol does‏ را استارک 
(۱۹۹۸) خوب بیان کرده است: «یهودیان بسرعت به صورت فرهیخته‌ترین گروه آمریکای شمالی 
درآمدند... و درمیان ples‏ گروه‌های نژادی» مذهبی, یا قومی بالاترین میانگین درآمد خانوادگی را دارنده 
(ص (TIA‏ علاوه‌بر این استارک یادآور می‌شود که مردان یهودی در امور حرفه‌ای و در رده مدیران و 
مالکان بسیار مبززند. حال آن که در شغل‌های کارگری چندان جلوه‌ای ندارند. 

به طور همزمان, شمار بس بالایی از بهودیان در صف مقدم جامعة آمریکای شمالی قرار گرفته‌اند. 
مثلا بررسی چاپ ۱۹۷۴-۱۹۷۵ ازکی کیه در آمریکا ! مشخص کرد که تعداد یهودیان معروف دو و نیم 
برابر بیش از do‏ انتظار برای کل جمعیّت بوده است (سیلبرمن, ۱۹۸۵). کار تازه‌تری دربارةٌ چاپ ۱۹۹۳ - 
۲ کی کیه معلوم می‌کند که این میزان در مورد بهودیان به بیش از چهار برابر تعداد آنان در ایالات 
متحده رسیده است. بین سال‌های ۱۹۳۰ و ۱۹۹۲ درصد یهودیان درکی کیه بیش از ٩۰۰‏ درصد افزایش 
یافته است (دیویدسون. پایل و ریزء ۱۹۹۵). بررسی‌های پی در پی مشخص می‌کنند که حضور یهودیان 
در میان نخبگان فکری ۴ تا ۱۰ ply‏ درصد آنان در جمعیت آمریکا یا بیش از این مقدار است؛ میزان 
جمعیت بهود در آمریکا کمتر از ۳7 است (سیلبرمن. ۱۹۸۵). به همین ترتیب در میان برندگان نوبل هم 
تعداد یهودیان گاهی بین ۳۰ تا ۴۰ درصد بوده است (لیویتان» ۱۹۶۰). اقبال شدید بهودیان به علم را 
می‌توان در میان متقاضیان پژوهش استعداد علمی وستینگهاوس " (داته. ۱۹۶۷) مشاهده کرد و استارک 
(۱۹۶۲) هم یادآور شده است که درصد بهودیان در دوره‌های لیسانس هنر و علوم سه برابر تعداد آنها در 

Galea, | 

در جامعة پیچیده‌ای چون آمریکاء تبیین جریان مستمر موفقیت بهودیان در برخی عرصه‌ها مستلزم 
چیزی بیش از نظرية ساده‌ای است که در بالاذ کر شد. تحلیل‌های آماری اثبات می‌کنند که AS bin‏ سنّتی بر 
آموزش درمیان یهودیان عاملی مؤثر در سطوح شغلی و درآمد آنهاست» (هومولاء کنوتسن» و مارشال. ص 
۱ برای تبیین بیشتر این الگو, چند امکان نظری مطرح شده است (استارک. ۱۹۸۸). دیدگاه اصلی بر 
هنجارهای فرهنگی یهود در اروپا ASE‏ می‌کند که به علم و دانش و موفقیت فکری اهمّیت می‌داد. این 
هنجارها به آسانی به آمریکا انتقال یافت» و در bul‏ باعث پیشرفت تحصیلی و اقتصادی بهودیان شد. نظر 
Ko‏ که مبتنی‌بر برخی شواهد است ode‏ است که بهودیانی که به آمریکای شمالی مهاجرت کردند. 
اگرچه ممکن است فقیر بوده باشند. در جوامع اصلی خود که baas‏ کشورهای اروپای شرقی بودند. 
مشاغل سطح بالا را در اختیار داشتند. به عبارت دیگر, به نسبت سایر گروه‌های مهاجر نظیر ایتالیایی‌هاء 
بهودیان حش عظیم‌تر توفیق و مقام و موقعیت بالاتر را با خود از وطن به ارمغان آورند. استارک(۱۹۹۸) 


1. Who's Who in America 2. Westinghause Science Talent Search 
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هم» براساس پژوهش بر آن است که در قیاس با سایر مهاجران بخش بیشتری از یهودیان به خوداشتغالی 
روی می‌آورند و ارزش‌های فردگرایانة پیروزی و موفقیت شخصی را به فرزندان خود منتقل می‌کنند. 
لیکن. فهم alge‏ مذهبی, اجتماعی» و خانوادگی‌ای که ۵۰ تا ۱۵۰ سال پیش اهمّیت داشته است کافی 
نیست. بازهم» دربارة نسل فعلی و اسلاف بلافصل آن باید پژوهش‌های دیگری صورت بگیرد. 


ادغام دین و کار 

دین و انتخاب شفل 
کولتکو (VIAN)‏ این نظریه را مطرح کرده است که ارزش‌های دینی ممکن است بر انتخاب شغل تأثیر 
بگذارند. وقتی کسی تصمیم می‌گیرد که در سلک کشیشان یا حرفه‌ای مربوط به دين وارد شود قضیه 
روشن است (بنگرید به «دین به عنوان حرفه» که در bd‏ همین بحث آمده است). مسأله این است که LI‏ 
ارزش‌های دینی بخشی از زمینه‌ای هستند که شخص را وامی‌دارد تا علایق خاضی را برگزیند و از سایر 
علایق اجتناب کند» و از این رو نهایتاً بر انتخاب شغل / حرفة شخص تأثیر می‌گذارند. کولتکو چهار بُعد 
دین را در فرایندی که به انتخاب شغل می‌انجامد مؤتر دانسته است. این چهار بعدعبارت‌اند ازساختارهای 
اعتقادی(الاهیات)؛ تاریخ‌گروه‌مذهبي موردبررسی؛ساختاراجتماعی واجتماعی‌سازی آن(اعمال مذهبی» 
سازمان)؛ و Jobe‏ مهم در مسیر زندگی (اعمال‌استانداردشده‌ای که به‌رویدادهای زندگی مربوطاند). 

متأسفانه روانشناسان دین ظاهراً به این مسیرهای جالب برای پژوهش توجهی نکرده‌اند. ووتنو 
(۱۹۹۴) یادآور می‌شود که ما براستی درست نمی‌دانیم که مردم ایالات متحده عقاید مذهبی نسبتاً قوی 
خود را چطور با انگیزه‌های اقتصادیشان که به همان اندازه شدید است ادغام می‌کنند. بررسی مهم او نشان 
می‌دهد که هرچند نقش دین در زندگی اقتصادی ایالات متحده کم‌رنگ است. با این حال دین به صورت 
متغیر زمینه‌ای در این مورد تأثیری ظریف دارد. مثلاٌاندیشه‌های کالونیستی ‏ / پیوریتن" اخلاقیات را در 
معاملات تجاری دخالت می‌دهند. به همین ترتیب. دعوت به صرفه‌جویی و سود اقتصادی نیز احتمالاً 
گوش‌های شنوایی می‌یابد. چنان‌که در تبلیغات بانک‌ها, شرکت‌های سرمایه‌گذاری, دلالان سهام. 
شرکت‌های بیمه» و plo‏ واسطه‌های مالی دیده می‌شود. 

وقتی مستقیماً دربارۀ نقش Gyo‏ در انتخاب شغل از آزمودنی‌های ووتنو(۱۹۹۴) سوال شد. ۲۲ درصد 
آنها پاسخ دادند که ایمان ایشان در انتخابشان دخیل بوده است. مقایسه کلیساروها با کل نیروی کار 
براساس طیف وسیعی از ویژگی‌ها هیچ تفاوت مشخصی را میان این دو گروه نشان نداد. کلیساروهاء با 
توجه به دریافتشان راجع به ارزش شخصی در مجموع بیش از کل نیروی کار بر ارتباط با خدا BSE‏ 
می‌کردند. تفاوت‌های جزئی نشان داد که کلیساروها ارزش‌های خانوادگی» اجتماعی, اخلاقی» و فرقه‌ای را 
بر لذت و منفعت شخصی ترجیح می‌دهند. به نظر ووتنو (۱۹۹۴)» کسانی که بر جهت‌گیری ايماني 


1. Calvinistic 2. Puritan 


cn? روانشناسی‎ > ۳۴۶ 


سودمدار/ ظاهری/ اجماعی صحه می‌گذارند بیشتر به مقام و موقعیت. مادی‌گرایی. موفقیت. درآمد. و 
خشنودی خدا می‌دانست هنوز هم رایج است؛ ووتنو (۱۹۴۴) دریافت که OY‏ درصد JS‏ نیروی کار و ۶۸ 
درصد کسانی که هر هفته به کلیسا می‌روند این نگرش را تأييد می‌کنند. 

با توجه به آنچه آمد» پرسش دربارۀ پیوندهای lee‏ دین ورزی و رضایت شغلی کاری منطقی است. 
ووتنو (۱۹۹۴)» با ارزیابی پژوهش‌های پیشین, دریافت که دین‌ورزی با رضایت شغلی همبستگی مثبت 
دارد. او نشان داده است که عقاید و فعالیت‌های مذهبی ممکن است فشار روانی کار را هم کاهش دهند. از 
مجموع این داده‌ها چنین به نظر می‌رسد که ایمان به کار معنا می‌دهد. و کمک می‌کند که کار به نحو 


سازنده‌ای در زندگی شخص ادغام شود. 


دین» ole‏ و دانش پژوهی 
دربارۀ دين دانشمندان کار Gus‏ زیادی صورت گرفته است. روانشناسان هم در این مورد به نکات جالب 
توجّهی دست یافته‌اند. بررسی هاردی(۷۴٩‏ ۱) دربارۀ محققان و دانشمندان ایالات متحده نمایان‌گر چند 
Tad oak ee p OEE‏ 

گروه و چند سنخ مذهبی بود. وی گروه‌هایی چون موحَدان .کواکرها" (دوستان )» و بهودی‌های سکولار 
را «بسیار موآد» دانست. کاتولیک‌های رومی «توان تولید بسیار کمی» از خود نشان می‌دادند. 
پروتستان‌های جنوبی به طور Hal‏ مریدان مسیح ‏ و لوتری‌ها نیز ظاهرأ از توان تولید کمی برخوردار 
بودند. برداشت هاردی از سنخ‌های مذهبی دیدگاه جامع‌تری به دست می‌دهد؛ بر این اساس» پروتستان‌ها 
و یهودی‌های لیبرال و سکولار مولدترین گروه‌هاء و بنیادگرایان و پروتستان‌های محافظه‌ کار دارای 
کمترین توان تولید معزفی شده‌اند. در کار هاردی» «توان تولید» مترادف بود با «توان تفگر» - یعنی ایجاد 
اختراعات. اکتشافات» نوشتن PES‏ و سایر نشریات حرفه‌ای» و پرداختن به فعالیت‌های دیگر. 

وقتی به عقب برمی‌گردیم و به سراغ پژوهش لوبا (VATE)‏ می‌رویم عقیدۀ مذهبی در ارتباط با علم 
چرخش جالبی پیدا می‌کند. بررسی لوبا مشخص کرد که فیزیک‌دانان بیش از همه به خدا و زندگی اخروی 
اعتقاد دارند؛ زیست‌شناسان در رده بعد قرار داشتند و جامعه‌شناسان اعتقاد کمتری نشان می‌دادند. و 
روانشناسان کمترین i>‏ اعتقاد را داشتند. ظاهراًء هر قدر کسی به فهم زندگی روانی افراد نزدیک‌تر بشود, 
حفظ نگرش‌های مذهبی برایش دشوارتر و دشوارتر خواهد شد. البته ما نمی‌دانيم که آیا بررسی 
روانشناختی دین با موضع مذهبی در تضاد است. يا کسانی که به روانشناسی وارد می‌شوند اصولا 
احساسات مذهبی ضعیفی دارند. با این حال» بیت-هالامی(۱۹۷۷) مڌعی شده است که «اکثر روانشناسان 
را تا حڌی تأیید کرد (راگان, مالونی» و بیت-هالامی ۱۹۸۰). با وجود cpl‏ معلوم شد که روانشناسان دين 


1. Unitarians 2. Quakers 
3. Friends 4. Disciples of Christ 
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مذهبی‌تر از روانشناسانی نبودند که به بررسی دین نمی‌پرداختند. در مجموع. روانشناسان عموماً در 
دین‌ورزی 455 پایینی دارند. لوبا مشخص کرده بود که شمار روانشناسانی که نگرش مذهبی داشتند بین 
سال‌های ۱۹۱۴ و ۱۹۳۳ کاهش یافته است گرچه او این نکته را در زمان خود نشان داد پژوهش‌های 
جدیدی لازم است تا این جریان را در زمان pale‏ بسنجند. 


oe‏ و اخلافیات در محل کار 
ووتنو(۱۹۹۴) در ادام بررسی‌اش راجع به تأثیر احتمالی دین در صحنة کار نقش احتمالی اخلاقیات ' را 
چه چیزهایی است. کسانی که هر هفته به کلیسا می‌رفتند بیشتر از نیروی کار به طور AS‏ بر صداقت و 
انصاف تأکید می‌کردند. نیز این تمایل وجود داشت که چنین مسائلی را بیشتر به شیوه‌ای مطلق‌گرا" 
aio 2 ۳ Nek x 4 ۳‏ 

ببینند تا به نحو نسبی‌گرایانه . در تصمیم‌گیری‌های مهم برای کار. مطلق‌گرایی اخلاقی باز هم وجود 
داشت و در کنار sages alse lel‏ مبتنی بر خداپرستی هم دیده می‌شد. این تمایلات با 
منفعت‌طلبی فردگرایانه " در تضاد بود. به عبارت Ko‏ پاسخگویان ووتنو گمان می‌کردند که خواسته‌ها و 
منافع شخصی cle wb‏ خود را به ملاحظات مذهبی و انسان‌دوستانه بدهند. نیز معتقد بودند که 
نگرانی‌های اخلاقی بر نگرانی‌های فردی مقتم‌اند؛ از این رو کسانی که به دیدگاه‌های خداپرستانه و اخلاقی 
مطلق‌گرا معتقد بودند بیشتر به قواعد و مقررات اخلاقی در محل کار پایبند بودند. این مواضع را بیش از 
همه کسانی داشتند که glare‏ به گروه‌های مذهبی مبتنی‌بر دوستی و اخوّت بودند» و این yal‏ باز هم 
نشان‌دهندۀ نقش پشت dire‏ مسائل مذهبی بود. 

خلاصه» هرچند کار ووتنو(۱۹۹۴) به طور IS‏ با توصیه‌های کولتکو (VAAN)‏ جور درمی‌آید» داده‌های 
مربوط به ویژگی‌های چهار بُعدی که کولکتو تعیین کرده است (بنگرید به «دین و انتخاب شغل» در 
صفحات پیشین) هنوز ناچیزند. 


تغییر اجتماعی و ملاحظات جدید 

قرن بیستم شاهد رویدادها و پیشرفت‌های تقریباً باورنکردنی در همۀ جوانب زندگی 292 و دین نیز از این 
تغییرات برکنار نمانده است. به منظور سنجش نگرش‌های poles‏ مذهبی و معنوی در مورد کار 
بررسی‌های موثر روف (۱۹۹۳) و ووتنو (۱۹۴۴۰۱۹۳۳) را می‌توان مدل‌هایی دانست که مستلزم 
پی‌گیری‌اند. کارهایی از این دست که عقاید دانشمندان را به تفصیل بیان کند هنوز هم لازم اند. بايد به یاد 
داشته باشیم که عقیده به خدا و زندگی پس از مرگ ممکن است به شکل‌های مختلفی درآید» پس 


1. ethics 2. absolutist 

3. relativistic 4. moralism 

5. altruism l 6. utilitarianism 
7. individualistic 


۸ + روانشناسی دین 


نمی‌توان به آسانی دربارة اعتقادات کسانی که Lin‏ باهوش و دارای KAI‏ 5 پیچیده‌اند به فرض و 
تعمیم‌های ساده گرایانه روی آورد. 

دربارة نقش وضعیت اجتماعی ‏ اقتصادی برای فهم bga‏ ار تباط شغل و دین کار زیادی صورت گرفته 
است (رابر تس ۱۹۸۴). گروه‌های مذهبی غالبا به لحاظ منزلت اجتماعی رتبه‌بندی شده‌انده و یافته‌های 
ده ۱۹۸۰ و پس از آن اسقفی‌ها » جماعتی‌ها"؛ پرسبیتری‌هاء و یهودیان را در رتبة اۆل» و تعمیدی‌هاء 
سایر پروتستان‌هاء و گروه‌های فرقه‌ای را در پایین‌ترین رتبه قرار می‌دهند. کاتولیک‌ها به آرامی از نردبان 
اقتصادی بالا رفته‌اند ahd iy)‏ ۲۰۰۱؛ رابرتس, ۱۹۸۴؛ روف و مکینیء ۱۹۸۷). برای مقاصد ما در فهم 
ارتباط کار با دین» وضعیت اجتماعی -اقتصادی چندان اهقیتی ندارد. زرا ما حرفه و تحصیلات را (که هر 
دو همبستگی زیادی با درآمد دارند) بررسی کرده‌ایم. و همین ملاک‌ها وضعیت اجتماعی -اقتصادی را هم 
نشان می‌دهند. 

چنان‌که پیش از این یادآور شدیم. نظرية جالب کولتکو(۱۹۹۳) تا به حال چندان بدقت مورد تحقیق 
قرار نگرفته است. ما آنچه را می‌توان متغیرهای گسترد؛ اجتماعی -ساختاری نامید ذکر کرده‌ایم» اما 
پیوندهای روانشناختی ممکن بین شغل و دین هنوز نیازمند بررسی است. لیکن. بخصوص وفتی 
پیشه‌های مذهبی را در نظر بگیریم. دربارة وجود این روابط هیچ تردیدی نمی‌توان داشت. 


دين به عنوان حرفه 

ارتباط میان دین و کار کامل‌ترین جلوة خود را در زندگی کسانی نشان می‌دهد که خویش را وقف ایمانشان 
کرده‌اند. در جهان امروز برای تصاویر ساده و بی‌پیرایه از روحانیت جای چندانی وجود ندارد. طلاب 
مدارس دینی و سایر بلندپروازانی که امیدهای زیادی دارند در نهایت باید با مشکلات بسیاری روبرو شوند 
که گریبانگیر دنیای معاصر است. اکثر روحانیان, به جای آن که کنار گود باشند. در ميانة میدان تلاش 
می‌کنند که به همکیشان خود کمک کنند. آرمان‌های معنویشان را تحقق بخشند. و زندگی آبرومندانه‌ای 
برای خود فراهم کنند. 

دربارة حرفه‌های مذهبی پژوهش‌های زیادی صورت گرفته است. بیش از Fo‏ سال پیش دیستس 
(۱۹۶۲) مشاهده کرد که بخش اعظم کار مذهبی به حرفة کشیشی اختصاص دارد. Saleh tile‏ منگیز و 
دینس (۱۹۶۵) ت La‏ ۰ پژوهش روانشناختی را دربارۀ روحانیت برشمردند. دیتس (VIVID)‏ بعداً 
این کار را با تفصیل بیشتری انجام داد و با مرور ادبیات مربوط قضاوت پیشین خود (دیتس» ۱۹۶۲ را 
تأیید کرد و نشان داد که این عرصه مبتلا به فقدان نظرية سامان بخش به اضافة مشکلات جذی 
روش‌شناختی است. میزان ظرافت و پیچیدگی نظری و پژوهشی در این مورد از دهۀ ۱۹۷۰ به بعد افزایش 
یافته است. هرچند مشکل دائمی بررسی‌های پراکنده محقّقان این عرصه را همچنان دردسر می‌دهد. 


1. Episcopalians 2. Congregationalists 


فصل هفتم: نقش‌ها و کارکردهای دین در زندگی بزرگسالان + ۲۴۹ 


مغشوش است. می‌توان استدلال کرد که اختلال روانی نسبتاً زیادی در کار است» یا می‌توان نشان داد که 
بسیاری از یافته‌ها یا dou‏ اقتضائات پرفشار اقرار نیوشی‌اند» یا حاصل نادرستی یا نقص روان سنجانة ' 
خود معیارهایند (دیتس, ۱۹۷۱۲). باز هم با مسألة روش شناختی روبروییم» به اضافة این امر که از 
بررسی‌های منفرد دربارة روحانیانی با تخضص‌های گوناگون در گروه‌های خاص و در برخی نواحی 
جغرافیایی چیز زیادی به دست نمی‌آید. عجالتاً لازم است که به تأثیرگذاری روحانیان و تلاش‌های 
سازوارانه در انواع وظایفی که روحانیت انجام می‌دهد بپردازيم. 


چرا slede‏ به حرفة مذهبی روی م یآورند؟ 
دیتس b)‏ ۱۹۷۱) نظرية «بزرگسال کوچک» را مطرح کرد که به نظر او باعث می‌شود افراد به روحانی شدن 
روی آورند. این نظریه که اساسا و ماهیتاً روانشناختی است قائل به استمرار نقش‌های کودکی و نوجوانی 
است که در آن نیازهای تأييد و وابستگی؟ از راه پرداختن به حرفة مذهبی بیان می‌شوند. متأسفانه در 
تأیید این نظر شواهد پژوهشی زیادی وجود ندارد. l‏ 

درست بیش از چهل سال پیش گروه تخضصی بررسی‌های کشیشی " در انجمن gle‏ کلیساها" سياهة 
مدرسة الاهیاتی (تی اس آی) " را پدید آورد. که انگیزه‌های شخصي کشیش شدن را می‌سنجید Sigs)‏ 
۸۵۸ ۱۹۵۹). دو الگو مشخّص شد: «هدایت ویژه» و «هدایت طبیعی». گرچه این هر دو در ایمان فرد 
جوینده ریشه داشت. هدایت ویژه بر احساس «برگزیده» شدن به دست خدا برای حرفه‌ای مذهبی دلالت 
می‌کرد. برعکس. هدایت طبیعی بر مسائل مربوط به هویت pared‏ و طبیعی به منظور دست یافتن به 
نیازهای مذهبی» معنوی» و رواني خود و دیگران تأکید می‌کرد. لیکن» در بررسی جتی‌تری دربارة 
دانشجویان کالج پیش از ورود به dev do‏ مذهبی» امبری VIFF)‏ امبری. اسپیلکاء و هورن» ۱۹۶۸) انواع 
متغیّرهای مذهبی را بررسی کرد و دریافت که تمایز میان هدایت طبیعی و هدایت ویژه در انگیزة ورود به 
حرفۀ کشیشی سهم ناچیزی دارد. 

یکی از هدف‌های چنین پژوهشی معلوم کردن این نکته است که آیا عوامل شخصیتی‌ای در کار هست 
که فرد را به روحانی شدن ترغیب کند. انبوه بررسی‌های نامتوازن و منفرد قدیمی‌تر تا حذ زیادی نشان 
می‌دهد که نارسایی‌ها و کمبودهای شخصيتي مختلف شخص را وا می‌دارد که به دنبال پيشة روحانیت 
برود (مایسنر» ۱۹۶۱؛ منگیز و دیتس, ۱۹۶۵؛ سامرلین» ۱۹۸۰). اکثر این کارها سهل‌گیرانه و محل تأمّل 


است. 


1. psychometric 2. approval 
3. dependency 4. Ministry Studies Board 
5. National Council of Churches 6. Theological School Inventory (TSI) 


Yd:‏ >< روانشناسی دین 


آیا تمایل معروف زنان به این که بیش از مردان مذهبی باشند سرنخی دربارة شخصیت روحانیان انگلیکان 
به دست نمی‌دهد. این پژوهش‌گران, با استفاده از نیمرخ شخصیتی ' آیزنک» بیش از ۰ ۱۱۰ روحانی مرد 
انگلیکان را با هنجارهای مردان و زنان مقایسه کردند» و دیدند که روحانیان از مجموع ۲۱ مقیاس در ۱۶ 
مقیاس نیمرخ «زنانه» از خود نشان دادند. معنای این جهت‌گیری جنسیتی, بویژه در عرصة رشد باید 
روشن شود. 

کار امبری. فرانسیس, و همکارانشان نشان‌دهندة نیاز به فهم کامل‌تر دربارة عوامل گزینشی‌ای است که 
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در سوق دادن افراد به سوی روحانی شدن دخیل‌اند. پژوهش با برنامه و استوار بر نظریه ضروری است. 
امیدواريم که فرانسیس و دیگران (۲۰۰۱) کاری را آغاز کرده باشند که خلاف بررسی‌های پراکنده و 


ناهمخوان پیشین باشد؛ بررسی‌هایی که موجب سردرگمی کسانی شده است که در این حوزه کار می‌کنند. 


تأثیرگذاری روحانیت 
وقتی وظایف و مسئولیت‌های روحانیان را بدقت می‌نگریم» از پیچیدگی کار آنها و نیز از این‌که چه 
انتظارات زیادی از کشیش‌هاء کاهن‌هاء و خاخام‌ها داریم تعجّب می‌کنيم. جدول ۷-۱ نقش‌هایی را که در 
دو پژوهش مختلف تعیین و بررسی شده است به اجمال نشان می‌دهد. 

تا کیدهای نظری, ابزارهای اندازه‌گیری» و تحلیل‌های آماری مختلف مبیّن حالتی است بین دو 
رویکردی که در جدول ۷-۱ می‌بینیم. هر یک از عوامل تأثیرگذاری که در این جدول فهرست شده است با 
عواملی تعریف می‌شود که نقش‌ها و کارکردهای روحانیان را ارزیابی می‌کنند. چنان‌که دیده می‌شود. 
>43 روحانیت به لحاظ شغلی جنبه‌های بسیار گوناگونی دارد. نوس(۱۹۹۶)» با مرور پژوهش‌های مربوط 
به تأثیرگذاری کشیشان» امکان استفاده از ۶۵ متغیّر را نشان داد؛ وی با بررسی پنج سياهه که از طریق 
تحلیل خوشه‌ای و تحلیل عامل ساخته شده بود سرانجام برای تأثیرگذاری کشیشان OF‏ بُعد را مشخص 
کرد. شولر (۱۹۸۰) مجموعاً ۶۴ خوشه از صفات " و رفتارها را یافت که می‌توان آنها را ذیل دو چارچوبی که 
در جدول ۷-۱ آمده استگنجاند. گرچه هر یک از اینها راطیفی از عوامل فرعی مشخص می‌کند.گروه‌های 
مختلف مذهبی به درجات مختلف بر خوشه‌های گوناگون تأ کید می‌کنند. این تنوع ممکن است ناشی از 
عوامل الاهیاتی یااجتماعی -فرهنگی باشد که روحانیان گروه‌های مذهبی مختلف را از هم متمایز می‌کند. 
ارزیابی تأثیرگذاری 


طرح پژوهشی رشد روحانیت در کلیسای لوتری آمریکا (جانسون و دیگران, ۱۹۷۵) نشان داد که 
تأثیرگذاری روحانیان به نظر خودشان کمتر از آن است که جماعت مومنان می‌پندارند. معنای 


1. Personality Profile 2. programmatic 


3. traits 


فصل هفتم: نقش‌ها و کارکردهای دین در زندگی بزرگسالان + ۲۵۱ 


«تأثیرگذاری» در این جا ممکن است بسیار مهم باشد. تفسیر کشیشان از تأثیرگذاری ممکن است این باشد 
که تا چه حد به طور «کامل» وظایف کشیشی خود را انجام داده‌اند. حال آن‌که قضاوت افراد عادی ممکن 
است بر این اساس باشد که کشیش‌های آنها تا چه حد به اصول عقاید کلیسا وفادارند. 

نوس (۱۹۸۳) شش مولَفۀ تأثیرگذاری را که در طرح پژوهشی رشد روحانیت آمده است به کار گرفت 
(بنگرید به ستون جانسون و دیگران در جدول ۱ -۷) وء از طریق درجه‌بندی» روحانیانی را برگزید که در 
نقش‌های مختلف کشیشی خود بسیار She‏ به شمار آمده بودند. سپس یک پیمایش تشخیص شغل که 
دارای ۳۰ عنصر بود (و ویژگی‌هایی چون انگیزه. رضایت شغلی» مهارت‌های اجتماعی» مسئولیت شخصی» 
و پس‌خوراند' را می‌سنجید) به کار گرفته شد تا نیم‌رخ‌هایی برای کشیشان /واعظان» leben oh ree‏ | 
عیادت‌کنندگان» و سایر مقوله‌های تأثیرگذاری ترسیم شود. این یافته‌های نسبتاً مبهم گرچه امیدبخش ند 
باز هم مستلزم پژوهش‌های دقیق‌ترند. 


جدول ۰۷-۱ دو چارچوب برای سنجش تأثیرگذاری روحانیت 


جانسون لور. واگنر. و بارج WAVE)‏ الشایر 
کشیش و واعظ خدمت کشیشی به جماعت و جهان 
التفات به جماعت و جامعه خدمت کشیشی از سر التزام شخصی به ایمان 
توان‌دهنده سلب صلاحیت از ویژگی‌های شخصی 
رییس دفتر سبک باز و تأییدکننده 
معلم و عیادت‌کننده رشد عضویت و پرستش 
sj» ots ۳۲ ۰ 0 ۰ ` a à‏ ۳ 
رسد شحصی و معدوی سیک خصوصی‌گرا > قانون‌پرستانه 
کشیشی کاهنانه و شعاثری 
رهبری کلیساهای مستقل 


دلسوزی برای کسانی که تحت فشارند 
متألّه در زندگی و انديشه 
آگاهی فرقه‌ای. همرایی 
نوتا (۱۹۸۸) با استفاده از رویکرد اسنادی, به بررسی این نکته پرداخت که روحانیان چطور با 


موفقیت یا شکست روبرو می‌شوند. نتایج با یافته‌ها و نظرية معروف واینر و دیگران (۱۹۷۱) هماهنگ 
بودند - یعنی این‌که روحانیان هم مثل هم مردم از موفقیت کسب اعتبار می‌کنند و مسئولیت شکست را 


1. feedback : 2. privatistic 
3. legalistic 


۳ + روانشناسی دین 


نمی‌پذیرند. دلایلی که پاسخگویان نوتا برای موفقیت می‌آوردند درونی» شخصیء و متغیّر بود؛ ولی دلایل 
شکسث بیرونی و ثابت بود. اسنادهای متغیّر یا بی‌ثباتِ موفقیت گویای این نکته بودند که موفقیت نتیجۀ 
تلاشی است که روحانیان در کار خود به خرج می‌دهند. le‏ ثابت (تغییرپذیر) شکست عبارت بودند از 
دشواری کار و فقدان توانایی. نتایج موفقیت‌آمیز تا حّی به توفیق الاهی هم نسبت داده می‌شد -یافته‌ای 


معلوم شد که روحانیان موضعی استادی و خودحمایت‌گر ' دارند. 


جنسیت و حرفة مذهبى 

ورود به We‏ مذهبی. از نظر ستتی. روابط جنسیتی در دین همواره نمایندة الگوی فرهنگی رایج 
بوده‌اند: مردان بر زنان تسلط داشته‌اند. و مقامات مذهبی این yal‏ را با ارجاع به منابع مقس توجیه 
می‌کنند. می‌توان مّعی شد که قداست‌بخشی به این الگوی ارتباطی وسیله‌ای برای کنارگذاردن Llas‏ 
مرد و انقیاد زن از عرصة بحث و جدل احتمالی است. این پارادایم "کهن e gS‏ چه درست باشد و چه 
نباشد.گه‌گاه با عصیان روبرو شده است و چهره‌هایی از قبیل دبورة "کتاب مقّس, الینور gatas‏ مری 
E a NM SS Ee‏ اه A ۲ aj‏ ره eee (ae‏ 
وّلستونکرافت و فمینیست‌های قرن نوزدهم بر آن شوریده‌اند. لیکن قرن بیستم شاهد حق رای زنان» 
ورود زنان به نیروهای مسلح در جنگ جهانی دوم. و سرانجام فمینیسمی قوی و مستمر از دهة ۱۹۶۰ به 
بعد بوده است. نهضت برابری جنسیتی تادهة ۰ وارد دین نهادینه شده بود و از آن پس نیروی ol‏ 
پیوسته رو به فزونی بوده است (AAY a Kl)‏ 

به رغم نشانه‌های پیشرفت به سوی برابری جنسیتی در میان روحانیان» نگاهی دقیق تر نشان می‌دهد 
که تعصّب همچنان برجاست. برخی گروه‌های مذهبی بر سر اعطای رتبه‌های مقذس به زنان هنوز با هم 
اختلاف دارند (چاوس و کاوندیش, ۱۹۹۷). هر جا چنین مخالفتی وجود دارد. ظاهراً کاملاً سازمان یافته 
است و می‌تواند در برابر تلاش‌های زنان برای ورود به مدارس دینی مقاومت کند و مانع تحقق آرزوی UT‏ 
برای دست یافتن به رتبه‌های مقذس شود. اکثر فرقه‌های پروتستان این مشکلات ر حل و راه زنان ر 
هموار کرده‌اند تا بتوانند به نحوی موّثر به نهادهای مذهبی خود خدمت کنند (چاوس و کاوندیش ۱۹۹۷). 

متأسفانه. این شاخصه‌ها به ما نمی‌گویند که زنان ۳ درصد دیرتر از مردان به نخستین مقام روحانی 
خود دست می‌یابند (چانگ» 9 ۱۹۹۷). تحلیل‌های دقیق نزبیت (۱۹۹۷) با بررسی عام‌گرایان موحد" و 


1. attributional 2. self-protective 
3. paradigm 4. archetypal 
یگانه زنی که در بنی‌اسرائیل درجۀ پیامبری و داوری داشت. [م.]‎ Deborah ۵ 
قدرتمند فرانسوی در قرن دوازدهم میلادی. [م.]‎ áK Eleanor of Aquitaine ۶ 
نويسندة فمینیست بریتانیایی در قرن هجدهم میلادی [م.]‎ Mary Wollstonecraft ۷ 


8. Unitarian Universalists 


فصل هفتم: نقش‌ها و کارکردهای دین در زندگی بزرگسالان 4 ۲۵۳ 


اسقفی‌هاء معلوم می‌دارد که زنان در قیاس با مردان رقیب خود احتمالاً شغل‌های دون‌پایه‌ تری به دست 
می‌آورند. بنابراین قدرت واقعی هنوز در دست مردان است. و چنان‌که از قراین برمی‌آید ممکن نیست که 
به آسانی از آن صرف نظر کنند (نزبیت, ۱۹۹۷). احتمالاً بر اثر همین جریان‌ها وقتی زنان وارد خدمت 
کشیشی می‌شوند یا به مشاغل کلیسایی می‌پردازند. حقوق آنها پایین‌تر از حقوق مردان است (مکداف و 
مولر, ۱۹۹۹). مکداف و مولر به این نکته هم پی بردند که زنان مایلند در کلیساهای کوچک تر و کم‌بودجه‌تر 
کار کنند. لیکن در عوض نوعی جبران اجتماعی وجود دارد. زیر زنان بیش از آقران مردشان از حمایت 
همکاران و سلسله مراتب کلیسا برخوردارند. 

داده‌های سخت" همواره غیرشخصی‌اند حال آن‌که پرداختن به dar‏ انسانی قضیه هم لازم است. 
مصاحبه گران ماهر می‌توانند با استفاده از نمونه‌های نسبتاً کوچک اطلاعات ب بسیار خوبی به دست آوردند. 
این رویکردهای فردنگر " اغلب منابع بسیار خوبی‌اند برای نظریه و فرضیه‌هایی که می‌توان آنها را با 
روش‌های عینی‌تر و FAT‏ بهتر سنجید. کار مارتا لانگ آیس (۱۹۸۷) نمونة خوبی است از چنین 
کوششی. کار او در قاب پژوهشی ۷-۲ توصیف شده است. 

مسائل جنسی. امور جنسی اغلب بر سر راه تأثیرگذاری شخصی در مقام یک روحانی موانع جڌی 
ایجاد می‌کنند. کشیش زن در نقشش به عنوان همسر و مادرء بویژه در گروه‌های مذهبی محافظه کار 
ممکن است با فشار قابل ملاحظه‌ای مواجه شود. این گروه‌ها بر نفی امور جنسی تأکید می‌کنند. و ضمناً 
زن بودن را مایة حقارت می‌شمرند (لولس» ۱۹۸۸). 

یکی از جاهایی که چنین مسأله‌ای جلوه‌گر می‌شود در کیش کاتولیک است. تجرد cde‏ اصلی دست 
کشیدن کشیشان از حرفة خویش است (وردیک شیلدز, و هوگ. ۱۹۸۸). این امر احتمالاً یکی از عوامل 
این برآورد است «که در هر زمانی ۲۰ درصد کشیشان کاتولیک درگیر Aba)‏ جنسی با زنان می‌شوند» 
(چیبنال. uih‏ و داکرو. ۰۱۹۸۸ ص ۱۴۴). 


دين در عشق» سکس و ازدواج 
سومین بخش مهم زندگی بزرگسالان از نظر آدلر عشق و ازدواج است - موضوعاتی که فرد را در میدان 
معرکة نیروهای زیستی, تاریخیء اجتماعی و فرهنگی» و روانی قرار می‌دهند. زیست‌شناسی عشق. که از 
آن به سکس و تولید مثل تعبیر می‌شود. در پیوند با تکامل " مورد تحلیل قرار گرفته است (آکرمن, ۴ ۱۹۹؛ 
فیشر, ۱۹۸۳). دربارة جنبه‌های تاریخی. فرهنگی, و فیزیولوژیک عشق و ارتباط‌های صمیمانه هم بحث 
و بررسی و پژوهش‌های گسترده‌ای صورت گرفته است (برم» ۱۹۹۲؛ هانت. ۱۹۵۹). هرچند دنیای مدرن 
شاهد آزادسازی قابل ملاحظة دین بوده است. همچنان مقدار زیادی کشمکش, تردید. و ناراحتی بر سر 


1. hard data 2. idiographic 


3. evolution 


۴ > روانشناسی دین 


eo 
)۱۹۸۷ قاب پژوهشی ۷۳ زنان روحانی و جهان‌بینی آنان (آیس.‎ 


این بررسی عمیق دربارۂ هفده زن روحانی تنوّع شگرف نگرش‌هایی را نشان می‌دهد که بین چنین 
زنانی وجود دارد. به تعبیری» آنان پیشگامانی هستند که راهی دشوار را برای کسانی که از پی آنان 
می‌آیند هموار می‌کنند. 

زنانی که آیس بررسی کرد نمایندۀ ۱۲ فرقه بودند و طیف ستّی وسیعی را از das‏ بیست تا اواسط 
Las‏ هفتاد زندگی در بر می‌گرفتند. پانزده تن از زنان در تجمعات و مراسم عبادی فقالانه خدمت 
می‌کردند. فقط یکی از آنهاء که زنی کاتولیک بود. مقام رسمی نداشت. در این گروه ۱۵ پروتستان, یک 
کاتولیک. و یک یهودی وجود داشت. آیس کوشید که سرگذشت کامل آنان را تا Sa‏ امکان از طریق 


خوذزندگی‌نامه! به دست آورد» و ملاحظاتی را هم دربار؟ جهت‌گیری جنسیتی آنان و دیدگاهشان 


در مورد اقتدار, ادار نهادهای مذهبی» رهبری, اخلاق مسألۀ حقیقت الاهیاتی» و سایر مسائل مربوط 


بر آن افزود. 
گرچه پاسخگویان آیس از خود به عنوان زن احساس رضایت می‌کردند نوعی جهت‌گیری 
iG Sense bas aaa‏ آنها دیده می‌شد. وضعیت آنها مقتضی ویژگی‌هایی بود که گاه نوعاً 


مردانه yib‏ می‌شوند و گاه زنانه؛ هیچ bi gine‏ جنسیتی مشخصی وجود نداشت. منظور این نیست 
که این زنان از تفاوت‌های جنسیتی موجود بی‌خبر بودند» یا چنین تفاوت‌هایی را می‌شد نادیده گرفت. 
آنان buss‏ به دنبال آرمان‌های برابری طلبانه و روابط دموکراتیک بودند» و زنان از پی‌جویی خود 
برای تحقّق این اهداف اطمینان‌خاطر داشتند. شواهد تلاش برای رشد شخصی براستی موجود بود و 
نشان می‌داد که بسیاری از این زنان «تعالی جو» اند -کسانی که مشکلات و محدودیت‌هایی را که در 


زندگی با آنها روبرو بوده‌اند پشت سر می‌گذارند. 

بینشی کلنگرانه" با تأکید بر افراد. نه بر اشیا و راهکارهاء مشحَصۀ ایمان و زندگی این زنان بود. 
این را می‌توان شکلی از انگیزش مذهبی باطنی آلپورت دانست. تأکید بر مدل‌سازی" اخلاقی هم 
آشکار بود. افزون بر این زنان نمودار نوعی الاهیات‌سازی ‏ انسجام بخش هم بودند که با رهبری 
اخلاقی و اجرایی آنان کاملاً تناسب داشت. 


حقیقتی که اهقیت ویژه‌ای دارد این است که آیس به عنوان دانشمند اجتماعی مشاهدات خود را 
بخشی از رویکرد نظری و فرضیاتی می‌دانست که در کارهای آینده می‌شد آنها را مورد سنجش قرار 


داد. 


عشق. سکس و ازدواج در عرص مذهبی وجود دارد. به لحاظ تاریخی» بخش زیادی از این مسائل با رفتار 
سکس‌گرایی "که دین نهادی با زنان دارد در ارتباط است (اوفلین و مارتینز NAVY‏ روتر, ۱۹۷۵). 


1. autobiography 2. androgynous 
3. transcender 4. holistic 

5. modeling 6. theologizing 
7. sexist 


فصل هفتم: نقش‌ها و کارکردهای دین در زندگی بزرگسالان + ۲۵۵ 


کرده است؛ مسائلی که پیش از این سرکوب می‌شدند یا مغفول می‌ماندند. علاوه بر آنچه ذکر شد می توان 
بیدرنگ به مسائلی چون روابط جنسی پیش از ازدواج و خارج از ازدواج» همسرآزاری و کودکآزاری» و 
طلاق اندیشید که این همه به (pd‏ هم مربوط می‌شود. 


دین و دگرجنس‌گرایی 
تاریخ و زمینه 
ارتباط میان دین و رفتار جنسی تاریخی طولانی و ناهموار دارد. (این pal‏ بویژه در مورد رفتار 
همجنس‌گرا' صدق می‌کند اما به این مسأله در بخش بعدی می‌پردازیم؛ بحث فعلی ما به 
دگرجنس‌گرای ی" مربوط می‌شود.) این ارتباط را می‌توان حتا «روان‌رنجور "» نامید اما این عنوان هم به حذ 
کافی نشان نمی‌دهد که دین سازمان‌یافته غالباً تا چه حد در برابر نیازها و تظاهرات جنسی با تعارض» 
دوسوگرایی. و بی‌توجهی آشکار رفتار کرده است. چنان‌که در عنوان یک کتاب» دین و رابطة جنسی 
«دشمنان صمیمی؛ تلقی شده‌اند EL)‏ و ویدن. ۱۹۶۹). در حقیقت. در اغلب موارد حتاکثر همکارانی 
. ناجور بوده‌اند. 
ae a 4 e eo‏ ۶ اه ي ت ۴ ۳ ۹ 
از نظر تاریخی» بررسی ملل باستان نشان‌دهندۂۀ اهمّیت شور جنسی و تحدید و مهار کردن آن به 
دست دين است (برکرت. ۱۹۹۶). هاردی (۱۹۷۵) به نقل از کلیسای انگلستان سندی می‌آورد که مسأله را 
به اجمال بیان می‌کند: «در تاریخ طولانی بشر دین و سکس به عنوان نیروهای طبیعت آدمی سخت در هم 
تنیده‌اند» (ص ۱۴۱). دیدگاه یهودی - مسیحی دربارة شور جنسی در زمینه‌ای گسترده‌تر جای می‌گیرد. 
این دیدگاه تا de‏ بازتاب نگرش du po‏ یونانی است که لذایذ روحی را از GLOOM‏ جسبمی برتر 
می‌شمرد. این امر گاه برابر با این BS‏ بود که جسم روی در تباهی دارد. حال آن که ورزش ذهن از طریق 
عقل به بصیرت می‌انجامد. نخستین زاهدان مسیحی اغلب اذعا می‌کردند که جسم مانع رسیدن به اتحاد 
عرفانی با الوهیت است. در برخی موارد» این امر را چنین تعبیر کردند که جسم با فعالیت جنسی در پیوند 
است؛ و این خود بزودی موجب شد که شور جنسی را به شیطان ربط دهند (باتملی» ۱۹۷۹). این طرز 
تفر گامی به سوی توجیه تجرد برای کسانی بود که زندگی خود را وقف کلیسا می‌کردند. 
گام Ko‏ در این فرایند این بود که شور جنسی را به زنان نسبت دهند و این هر دو را به شیطان 
منتسب کنند. چنا نکه رتوا ° زن را «دروازۀ شیطان» دانسته است (اوفیلن و مارتینز, ۱۹۷۳). اگرچه با 
نگاهی گزینشی می‌توان دید که کتاب مقدّس ببارآوری و تکثیر نسل» را یکی از اهداف مثبت و سازندة 
سکس قلمداد کرده است. غالبا بر نقش حا در هبوط بشر تأکید شده است تا خطاکاری را به همة زنان 


1. homosexuel 2. heterosexuality 


3. neurotic $ 4. sexuality 


Tertullian ۵‏ یکی از آبای LAS‏ که در نیمة آخر قرن دوم و اوایل قرن سوم میلادی می‌زیست. 


۶ + روانشناسی دین 


تعمیم دهند. تا قرن سوم میلادی» عناصر مانویت به درون مسیحیت نفوذ کرده بودند (متیوز و اسمیت. 
۳) این نهضت بر تضاد میان خیر و شر تأکید می‌کرد و حتا رابطة جنسی زناشویی را هم به دیدة انکار 
می‌نگریست. چنین دیدگاه‌هایی احتمالاً در قیس آگوستین و سایر آبای اوّلین کلیسا مؤثر افتاده و باعث 
شده است که GUT‏ شهوانیت e‏ روابط جنسی» و زن را به مرتبه‌ای پست‌تر و گناهآلودتر تنژل دهند (روتره 
۷۲ )+ 


پژوهش‌های معاصر دربارة رفتار جنسی درمیان افراد مذهبی 
گرچه فعالیت جنسی می‌تواند شکل‌های بسیار به خود بگیرد. ما بحث فعلی خود را به مقاربت میان مرد و 
زن محدود می‌کنيم. در ارتباط با رابطة جنسی پیش از ازدواج درمیان مردم به طور IT‏ و بویژه در بین 
افراد مذهبیء داده‌ها اغلب محل تردیدند. معلوم نیست که انکارها یا اقرارها در این مورد تا چه حد با افراط 
و تفریط همراه است. یکی از عوامل ممکن است جنسیت باشد؛ مردان می‌کوشند که در این مورد خود را 
بسیار مجزّب نشان دهند و زنان مایلند عفیف و پاکدامن جلوه کنند. گزارش یانوس (یانوس و یانوس, 
۲۳ مدعی است که ۶۷ درصد مردان متأهل و ۴۶ درصد زنان متأهل دارای روابط جنسي پیش از 
ازدواج‌اند. یانوس و یانوس این را هم یادآور می‌شوند که مردم هرچه مذهبی‌تر باشند کمتر احتمال دارد که 
پیش از ازدواج به سراغ رابطة جنسی بروند. یا دست کم آن را بپذیرند. این یافته‌ها halb‏ بسی دور از 
آرمان مذهبي پرهیزگاری پیش از ازدواج است. 

هرچند التزام مذهبی احتمال رفتار جنسی پیش از ازدواج راکاهش می‌دهد. شواهد چنین رفتاری 
مکرراً دیده شده است (علاوه بر یانوس و یانوس, ۰۱۹۹۳ بنگرید به رنلدز, ۱۹۹۴ء و تاوریس و شد. ۱۹۹۷). 
لیکن. رنلدز (۱۹۹۴) نشانه‌های خطای cdo‏ ای را که ممکن است در چنین پژوهشی وجود داشته باشد 
یادآور می‌شود - یعنی عدم تشخیص و سنجش مواردی که مصداق مقاربت به عنف یا تجاوز محسوب 
می‌شوند. او معتقد است که ۲۰ تا ۳۰ درصد مقاربت پیش از ازدواج در بین جوانان بویژه نوجوانان ممکن 
است اجباری بوده باشد. اگر این نکته درست باشد. و چنین نمونه‌هایی از لحاظ آماری از داده‌ها حذف 
شوند. عوامل مذهبی می‌بایست بسی بیش از اینها اثر منفی داشته باشند. 

اگرچه میزان آمیزش جنسی در میان مسیحیان انجیلی‌ای که هنوز ازدواج نکرده‌اند و به لحاظ مذهبی 
فعال‌اند کمتر از میزان آن در کل جمعیّت است. با این حال برخی نیز برخلاف ایمان خود فعالیت جنسی 
دارند. براساس بررسی وولف. پرنتیس, هنسوم. فرار, و اسپیلکا (۰)۱۹۸۴ We ۵٩‏ چنین افرادی گزارش 
دادند که دست به چنین کاری نمی‌زنند» حال آن‌که VA‏ درصد ماهی یک‌بار يا بیشتر به این کار مبادرت 
می‌کردند. این داده‌ها از ۳۶۵ پاسخگو گردآوری و معلوم شد که براساس آنها می‌توان تا حد زیادی 


پیش‌بینی کرد که چه کسانی به چنین رفتارهایی مبادرت می‌ورزند. مردان و زنان مسن‌تری که سابقا 


1. sensuality 


فصل هفتم: نقش‌ها و کارکردهای دین در زندگی بزرگسالان + ۲۵۷ 


ازدواج کرده بودند و فعلاً دوستی صمیمی از جنس مخالف داشتند احتمالاً دست به آمیزش جنسی 
می‌زدند. نمره‌های بالا در مقیاس انگیزش مذهبی باطني آلپورت با فعالیت جنسی همبستگی منفی 
داشت. حال آن که نمره‌های ظاهری بالا رابطة منفی خاش هر این ور قوش رتور 

Uline‏ دیگری که بررسی شده است مربوط می‌شود به گزارش افراد مذهبی از میزان لذت جنسیشان. 
مسترز و جانسون (۱۹۷۰) دین را متهم می‌کنند که تأثیر نامساعدی بر OM‏ جنسی دارد. از جمله 
مشکلاتی که عنوان کرده‌اند. یکی این است که فرد مذهبی ممکن است جلوی آرگاسم" را بگیرد و OM‏ 
جنسی کاهش ul‏ اما پژوهش این فرضیه‌ها را تأّیید نمی‌کند. گزارش‌ها نشان می‌دهند که سطح فعالیت 
جنسی در پاسخگویان بسیار مذهبی بیشتر از کسانی است که مذهبی نیستند. به علاوه» ظاهراً سه سال 
پیش از بررسی یانوس و یانوس (۱۹۹۳) بسامد چنین فعالیتی افزایش يافته است. بویژه در مورد کسانی 
که «بسیار مذهبی»تر از اقران غیرمذهبي خود بودند. تاوریس و سد در بسامد آرگاسم بین زنان مذهبی و 
غیرمذهبی تفاوتی ندیدند. متیوز(۱۹۹۴) رابطۀ جنسی زنان محافظه کار و انجیلی مطیع را بررسی کرد و 
دریافت که «پاسخگویی به خدا برای سعادت و رضایت جنسی زن بخشی از تدبیر امور منزل است» (ص 
wo SOY (VY‏ مردان و ۴۹ درصد زنانی که چنین ازدواج‌هایی داشتند در مقیاس رضایت جنسی به خود 
نمرة ۱۰ یا + ۱۰ می‌دادند. پس دین ظاهراً سد و مانعی بر سر راه روابط رضایت‌بخش جنسی نیست. 

برخی دانشمندان علوم اجتماعی اکراه دارند که گواهی مثبت زنان مذهبی را بپذیرند. تردیدهایی 
مطرح شده است حاکی از این که این زنان احتمالاً نمی‌دانند فاقد چه چیزی هستند» یا به شیوۀ مطلوب 
جامعه به پژوهش‌گران پاسخ می‌دهند. هیچ دلیلی برای اثبات این تفسیرها مطرح نشده است. اگرچه 
تاوریس و شد(۱۹۷۷) بر این باور بودند که چنین زنانی ممکن است توقعات جنسی کمتری داشته باشند و 
کمتر بخواهند که خیال‌پردازی‌های ple‏ و رایج را دربارةارضای جنسی خلسه‌آور باور GUT‏ هیچ داده‌ای در 
تأیید این عقیده به دست نیامده است. خلاصه تلاش برای این که دین را مایة سرکوب یا بازدارندگي بیان 


جنسی به شمار آورند از پشتوانة پژوهشی برخوردار نبوده است. 


دین و ازدواج در زمینة تاریخی 
مردم‌شناس معروف. برانیسلاف مالینوفسکی (۱۹۵۶) مذعی بود که «ازدواج در همة جوامع بشری رسم 
مقدّسی است» (ص (PF‏ نظام اجتماعی خواه «بدوی» دانسته شود و خواه «متمدن» مراسم عروسی يا 
ازدواج را آیین‌ها و نمادهای مذهبی احاطه کرده‌اند. ازدواج همواره رسم مقدسی به شمار آمده است که 
دارای حدود مذهبی و قانونی است تا وجود آن استمرار یابد و درستی‌اش تأیید شود. این مقصود در 
زندگی مدرن مه jan IS‏ شده انت بهرغم این احوال. مالینوفسکی ازدواج و ارتباط خانوادگی را از چان 
ارزش اجتماعی ‏ فرهنگی و Cosel‏ شخصی‌ای برخوردار می‌دانست که احساس می‌کرد «در عمیق‌ترین 


1. orgasm 


نیازهای طبع بشری و نظام اجتماعی ريشه دارد»(۰۱۹۵۶ ص (VY‏ آدلر (۱۹۳۵) و فروید( ۱۹۴۳ /۱۹۱۷) 
نیز اساساً چنین نظری داشتند. آدلر رابطة زناشویی رضایت‌بخش برای هر دو طرف را جوهرة سومین کار 
بزرگ زندگی می‌دانست. فروید آن را چارچوبی ضروری برای تولید مثل می‌شمرد. این نظر اخیر همان 
دیدگاه یهودی - مسیحی است که بیش از دو هزار سال دوام داشته است. لیکن تجویز آميزش فقط به 
منظور تولید مثل بتدریج cle‏ خود را به تلقی آزادانه‌تری داده است که براساس آن منظور از فعالیت 
جنسی بهره‌مندی عاطفی و لذت‌بخش در محدودة ازدواج است (داگلاس, ۱۹۷۴؛ یانوس و بانوس, ۱۹۹۳؛ 
تاوریس و (VAVY nes‏ به علاوهء این GE‏ ستتی که رن متأهل منحصرا به کار fol‏ 5 خانه و خانواده می‌آید 
دیگر درست نیست. در ۴۳/۳۰۱۹۷۰ درصد زنان Joba‏ شاغل بودند؛ تا سال ۲۰۰۰ این تعداد به ۶۱/۹ 
درصد رسیده بود bjll)‏ سرشماری ایالات متحده, Yooo‏ ص ۴۰۳). نقش زنان متأهل در جامعة غربی 


براستی در حال تغییر است. 


دین و سازگاری زناشویی 
ET‏ : 1 ۲ : ۳ ۲ 
وعده‌گذاری مقدم بر ازدواج است» 9 مجردها با کسی که خارج از گروه مدهبی آنهاست» بیشتر خواهان 
وعده‌گذاری‌اند تا ازدواج. به علاوه» ویژگی‌های دلخواه در وعده گذاری با خصوصیات مطلوب برای انتخاب 
شریک ازدواج فرق دارند (اودری» ۱۹۷۱). انتخاب شریک ازدواج مستلزم روی آوردن به رفتارهای پایاتر و 
مداوم‌تری است که مناسب‌ترین ol)‏ برای ازدواج 9 تشکیل خانواده است. یکی از مسائل که در این مورد 
ast‏ ویژه‌ای بر ol‏ می‌شود Eal ¿no‏ 
وقتی هر دو زوج به لحاظ مذهبی ملتزم باشند. این احتمال هم وجود دارد که وارد جماعتی اخلاقی 
شوند. این yal‏ به تبیین بسیاری از یافته‌هایی که در فصل ۱۳ دربارة دین و اخلاق آمده است کمک می‌کند. 
بنابراین تعجبی ندارد که در یک بررسی» سعادت زناشویی نه تنها با توافق درباره موضوعات مذهبی 
تگی مثبت داشت. بلکه با این عقیده هم مربوط بود که پس از ازدواج زوجین عشق آنها به یکدیگر 
پیوسته بیشتر شده است. چنان‌که WLS‏ انتظار رود» این یافته‌ها با رضایت فزاینده هم از خود و هم از زوج 
خود همراه بود (هانت و کینگ» ۱۹۷۸). دین ظاهری نیز در این میان موّثر بوده و نشان می‌داد که ایمان 
کارکردی سودگرایانه دارد کارکردی که هم برای زندگی زناشویی مفید است و هم برای فرد فرد زوج‌ها. 
اون مکینتاش. و اسپیلکا (VIVE)‏ دریافتند که زوج‌هایی که جهت‌گیری / انگیزش مذهبی مشابهی 
دارند از زندگی زناشویی خود بیشتر اظهار رضایت می‌کنند. چون این بررسی به جهت‌گیری توجه داشت, 
آنها که دارای نمره‌های بالا در دین باطنی و ظاهری بودند جفت‌هایی می‌گرفتند که همان دیدگاه 
خودشان را داشتند یا نگرش دینی‌شان هرچه بیشتر شبیه خود آنها edgy‏ و از این رو موفقیت ازدواجشان و 
نیز خوشبختی شخصیشان افزایش می‌یافت. صرف نظر از این فرایند. حاصل کار سودمند بود. 


1. dating 


فصل هفتم: نقش‌ها و کارکردهای دین در زندگی بزرگسالان + ۲۵۹ 


هم نگرش‌ها و هم آداب عمومی در دو بررسی مذکور مورد توجّه قرار گرفته‌انده اما در باب ایمان 
شخصی مسائل بیشتری مطرح است. گرونر (۱۹۸۵)» با آگاهی از عدم توجّه به آعمال عبادی خصوصیء 
بسامد نیایش و خواندن کتاب مقس را در نظر گرفت. و دریافت که این هر دو با سازگاری زناشویی رابطة 
مثبت دارند. با توجّه به پیوندجویی مذهبی» ارتباط بین خواندن کتاب مقدس و رضایت زناشویی در 
قوی‌ترین حذ خود در اعضای فرقه‌ها دیده می‌شد؛ این ارتباط در انجیلی‌ها کمی کمترء و در bee‏ 
کاتولیک‌ها و اعضای فرقه‌های لیبرال پروتستان در کمترین حد بود. جالب است که بدانیم اعضای چنین 
گروه‌هایی نیایش و خواندن GES‏ مقتس را تا چه حد با وضعیت زناشویی خود مربوط می‌دانند. بی‌تردید. 
فرقه‌ها و گر وه‌های انجیلی بیش از سایرگروه‌ها بر خواندن GUS‏ مقلّس ASE‏ می‌کنند, ولی ما دربارة تأثیر 
این گونه عمل cole‏ خصوصی بر plo‏ جنبه‌های زندگی فرد کمتر چیزی می‌دانیم. یکی از احتمالات 
جالب این است که خواندن کتاب مقس LS‏ در مذاهب محافظه کار بیش از مذاهب آزادمنش ' نوعی 
فقالیت مشترک زناشویی باشد. در مجموع» صرف نظر از معیارهای مورد استفاده. معلوم شده است که 
دین‌ورزی و سعادت زناشویی دوش به دوش هم حرکت می‌کنند (فیلسینگر و ویلسون, ۱۹۸۴). 

دربارة روی دیگر سکّه چه می توان گفت - یعنی کسانی که خود را «بی دین» می‌شمرند. یا دين خود را 
چیزی غیر از ادیان موجود می‌دانند؟ داده‌ها نماینده همان چیزی هستند که از بررسی‌های مذکور 
استنباط می‌شود: کسانی که فارغ از مذهب‌اند احتمالا بیش از افراد مذهبی مجزد می‌مانند. جدا می‌شوند. 
طلاق می‌گیرند. یا از نو ازدواج می‌کنند. به علاوه» از لحاظ رضایت خاطر و انسجام شخصی و اجتماعی در 
do‏ پایین‌تری هستند (بک و رادلت. ۱۹۸۸). 

شواهدی قوی در دست است حاکی از این که سازگاری و دیرپایی زناشویی حاصل «تقدیس نهاد 
خانواده» است (ماهونی. پارگامنت» و اسوانک. زیر چاپ). معنی این سخن این است که زوج‌هایی که ازدواج 
خود را پیمانی مقذس می‌شمرند نسبت به کسانی که برای پیوند خود معنای مذهبی قائل نیستند. از 
ازدواج خویش راضی‌تر و به یکدیگر وفادارترند. ازدواج را «امری آسمانی» شمردن نیروبی قوی در ایجاد 
خانواده‌ای سعادتمند است. 


دین, ازدواج» و زن شاغل 

عملاً همة ستّت‌های مذهبی مهم - بودائیت» مسیحیت. هندوئیسم, اسلام و بهودیت cyl-‏ اصل را تأیید 
کرده‌اند که مرد نان‌آور خانواده و زن خانه‌دار است (بُنکرافت, ۱۹۸۷؛ مکلاکلین, NAVE‏ راینکه» ۱۹۸۹). در 
غرب. این الگو در اواخر قرن بیستم در هم شکست. برای نمونه» شمار زنان در نیروی کار ایالات متحده 
بین سال‌های ۱۹۷۰ و ۲۰۰۰ به بیش از دو برابر افزایش یافت (ادارۀ سرشماری ایالات متحده ۰۲۰۰۰ ص 


(Fol‏ هرچه زن مذهبی‌تر باشد. احتمال بیشتری دارد که نقش‌های جنسی موجود را در ازدواج حفظ 


1. liberal 


C29 روانشناسی‎ <> ۰ 


کند. همچنان خانه‌دار و مادر باشد» و بیرون از خانه کار نکند (بریجز و اسپیلکاء ۱۹۹۲). لیکن به طور 
متوسط. زنان متأهل شاغل از زنان در خانه مانده عرّت نفس بیشتری دارند (مسر و هارتر ۱۹۸۶ به رغم 
A - a si sa re rt eee‏ 
این واقعیت که «آبُرزن » بودن (یعنی» شغلی داشتن و با این حال نقش زن و مادر سنتی را هم ایفا کردن) 
خطر chm‏ افسردگی را به همراه دارد (باسو, ۱۹۸۰). دین می‌تواند با ایجاد احساس گناه بر سنگینی این 
بار بیفزاید. یا با افزایش LL Go‏ شخصی زن در برابر فشار به صورت ضربه‌گیر عمل کند (بریجز و 
پژوهش دربارة رضایت زناشویی در خانواده‌های مذهبی‌ای که زنان شاغل دارند انواع یافته‌های ممکن 
را به دست داده است» از افسردگی گرفته تا عدم تأثیر و افزایش سعادت و خوشبختی (جانسون, ct atl‏ 
دیوک. و سارتین. ۱۹۸۸). این درهم آشفتگی آشکار قابل فهم است. زیرا عوامل عجیبی را وارد قضیه 
کرده‌اند. از Alar‏ اینهاست میزان دین‌ورزی» سطح تحصیلات. وجود فرزندان و سن آنهاء و میزان 
محافظه کاری گروه مذهبی‌ای که خانواده به آن وابسته است. چنین ملاحظاتی در مورد زن و شوهر هر دو 
در نظر گرفته شده است. ماهیت مبهم یافته‌های این عرصه را در قاب پژوهشی ۷-۴ نشان داده‌ایم. 
te‏ 


قاب پژوهشی ۴ ۷. وضعیت اشتغال زنان و سعادت زناشویی زوج‌های 
مذهبی (جانسون, ایرلی. دیوک. و سارتین. ۱۹۹۸) 

نتایج مخشوش به پژوهش‌های مربوط به رضایت زناشویی و اشتغال زنان لطمه زده است. به لحاظ 
نظری دین‌ورزی باید با خوشبختی زنان همبستگی مثبت داشته باشد. جانسون و همکارانش زنان 
مورمون را برای بررسی برگزیدند. هرچند چنین زنانی عضو یک گروه مذهبی محافظه‌کارند. ظاهراً 
مثل اعضای هر فرقۀ دیگری در SILI‏ متحده خارج از خانه کار می‌کنند. از زنان و شوهران داده‌هایی 
دربارة دین‌ورزی, تحصیلات. Gan‏ فرزندان. و اشتغال تمام وقت یا پاره وقت زنان گردآوری شد. 

جانسون و دیگران دریافتند که سعادت زناشویی و التزام مذهبی هم در مورد شوهران و هم در 
مورد زنان دوش به دوش هم حرکت می‌کنند. لیکن زنانی که شغل پاره‌وقت داشتند کمتر از زنانی که 
شغل تمام وقت داشتند احساس خوشبختی می‌کردند. در بین شوهران خشنودتر از همه کسانی 


بودند که زنانشان شغل تمام وقت داشتند. پس از آنها شوهرانی بودند که زن‌های خانه‌دار سنتی و 


غیر شاغل داشتند. درمیان زنان» خانه‌دارهای سنتی از همه خوشبخت‌تر بودنده و پس از آنها زنانی 
قرار داشتند که از مشاغل تمام وقت برخوردار بودند. این Gils‏ که هم زنان شاغل پاره وقت و هم 
شوهرانشان کمتر از همه خشنود بودند ممکن است حاصل عوامل متعدّدی باشد. زنانی که کار پاره 
وقت دارند ممکن است زیر فشار خانه‌داری تمام وقت هم باشند. به علاوه» کار پاره وقت زن ممکن 
است درآمد کافی به همراه نداشته باشد که این خود عامل دیگری برای فشار خانوادگی است. به 
عبارت دیگر. نقش نان‌آور ممکن است در هر دو زوج به طور کامل ارضا نشود. کار بیشتری باید 
صورت بگیرد تا اهمّیت نسبی نقش‌های نان‌آور و خانه‌دار در شوهران و زنان این گروه روشن شود. 


1. superwoman 


فصل هفتم: نقش‌ها و کارکردهای دین در زندگی بزرگسالان +> ۲۶۱ 


دین و سنت‌های جنسیتی 
وقتی زوج‌ها عضو گروه مذهبی محافظه کاری هستند. وضعیت اشتغال زنان به بحث معمول دربارة 
«جایگاه زن» دامن می‌زند. مسیحیت سنتی مرد را رئیس خانواده می‌شمرد. یک بررسی دربارة مسیحیان 
انجیلی (زن و مرد) نشان داد که تقریباً ۰ ٩‏ درصد آنان حکم GUS‏ مقس را دربارة تسلط مرد بر خانواده 
قبول دارند. و حدود ۴۰ درصد هیچ جایی برای زنان در ساختار قدرت کلیسا قائل نیستند (کاسمین و 
لاکمن. ۱۹۹۳). ستّت بر آن است که زنان wh‏ زير سلطة مردان باشند. هرچه گروه مذهبی متعضب‌تر 
باشد. چنین اعتقادی هم رواج بیشتری دارد. ۱ 

لیکن» بررسی گرولین پوی (۱۹۹۴) دربارۂ یکی از کلیساهای تعمیدی بنیادگرای جنوب آمریکا نشان 
می‌دهد که اصول اعتقادی یا نظریه یک چیز است. اما عمل چیز دیگری است. پوی دریافت که زنان گاهی 
مجبورند که مطیع باشند. اما ظاهراً وقتی لازم می‌شد. همین زنان مذهبی محافظه کار ادعای اقتدار مردان 
رانادیده می‌گرفتند. گرچه معمولاً روابط زن و شوهر به جای آن که ستیزه‌جویانه باشد حاکی از حمایت و 
همکاری متقابل آنان (هرچند در چارچوبی اقتدارگرایانه) بود. 


ازدواج Ole‏ گروهی و تغییر مذهب 
هرچند اکثر افراد بر مذهب کلیسایی که در آن پرورش یافته‌اند باقی می‌مانند. در گروه‌های مهم مذهبی 
جابه‌جایی‌های زیادی دیده می‌شود که برخی از آنها نتیجة ازدواج میان افراد گروه‌های مختلف است. 
مکاچن (۱۹۸۸) افزايش شتا منظمی را در تعداد ازدواج‌های «برون همسری'» (یعنی ازدواج‌های خارج 
از گروه مذهبی) درمیان پروتستان‌هاء کاتولیک‌هاء و یهودیان در طول قرن بیستم نشان می‌دهد. مذهبی 
که افراد در آن پرورش یافته‌اند هرچه محافظه کار تر باشد. جابه‌جایی کمتر رخ می‌دهد (هاداوی و مارلرء 
۲۳ بیش از ۸۰ درصد پروتستان‌ها و کاتولیک‌های محافظه کار پیوند خود را با کلیسای اصلیشان 
کرده باشد» احتمال این که یکی از آنان تغییر مذهب دهد بسیار کم است (هاداوی و مارلر, (VAY‏ 

بر مبنای گزارش‌هاء یهودیان از حیث جابه‌جایی به علّت ازدواج در پایین‌ترین رتبه قرار دارند (/۳/۴؛ 
با این کال oii Slam aa Sa‏ کاتولیگ cs‏ تمییهی‌ها و Lagat A‏ را تام می شوه 

۰ sa ۲ ۰ 

(میوزیک و ویلسون. ۱۹۹۵). با این حال ازدواج میان گروهی مسیر اصلی تغییر مذهب برای یهودی‌هاء 
کاتولیک‌هاء و لوتری‌هاست. وقتی ازدواج سبب تغییر پیوندجویی مذهبی است. لیبرال‌ها معمولاً به 
گروه‌های معتدل یا محافظه کار می‌پیوندند. حال آن‌که محافظه کاران مایلند مذاهب لیبرال‌تر را بپذیرند. 
کاتولیک‌ها به جای آن که به دین همسران خود بگروند به احتمال قوی دین را لا نفی می‌کنند. 


1. exogamous 2. intermarriage 


۳۶۲ و روانشناسی دین 


تعیین درصد واقعی کسانی که با افرادی خارج از گروه‌های مذهبی خود ازدواج می‌کنند براستی دشوار 
است. بیشترین شواهد به ازدواج‌های میان گروهی یهودیان مربوط می‌شود. برحسب گزارش‌هاء بین 
سال‌های ۰ و ۱۹۲۰ فقط ۲ درصد یهودیان به ازدواج میان‌گروهی دست زدند؛ بین سال‌های ۱۹۶۶ و 
۲ این رقم به ۳۱/۷ درصد رسید (رایس, ۱۹۷۶). در دهۀ ۰۱۹۸۰ سیلبرمن (۱۹۸۵) این رقم را ۲۴ 
درصد گزارش کرد اما یادآور شد که دیگران این میزان را تا ۶۰ درصد برآورد کرده‌اند. نرخ ۲/۴ درصد که 
میوزیک و ویلسون (۱۹۹۵؛ بنگرید به مطالب (YL‏ به دست داده‌اند مشکوک است. اما با توجّه به استفادة 
آنها از داده‌های Le‏ یافته‌هاشان را باید مورد اعتنا قرار داد. چون این ارقام طیفی میان /۳ و ۳۰ درصد را 
در بر می‌گیرند خیلی آگاهی‌بخش نيستند. مقداری از این نوسان شاید به cle‏ جاهایی باشد که نمونه‌ها از 
آن گردآوری شده‌اند؛ در نواحی‌ای که یهودیان انگشت شمارند. نرح ازدواج میان گروهی پالاست. فرقی هم 
باید بین ازدواج Jl‏ و دوم گذاشت؛ چون نرخ ازدواج میا گروهی در بار دوم ۵۰ درصد بیشتر از بار ال 
است. این به این معنی است که یهودی‌های مسن‌تر احتمالاً بیشتر از هم‌کیشان جوان خود تن به ازدواج 
میا گروهی می‌دهند (مایر» ۱۹۸۵). به رغم این ارقام» براساس گزارش یک بررسی, در ٩۳۰۱۹۹۰‏ درصد 
کسان ی که یهودی به دنیا آمده بودند هویت مذهبی خود را به عنوان یهودی حفظ کردند (فیشمن, ۰ ۲۰۰). 

ازدواج میا گروهی معمولاً ناراحتی زیادی هم برای والدین و هم برای مقامات مذهبی به بار می‌آورد 
(پتسونک 9 رمسن» AAA‏ استارک و بینیر یج ۹۸۵ .. پیمایش ۱۹۶۵ دربارة بهودیان بستون نشان داد 
که تقریباً ۷۰ درصد معتقد بودند که جامعةّ یهودی «وظیفه» دارد که «یهودیان را به ازدواج با بهودیان وادار 
کند» (گفن: ۰۲۰۰۱ ص ۷ به گفتۀ گفن. پیمایش باز هم تازه‌تری نشان داد که Fe‏ درصد یهودیان از این که 
فرزندانشان با اهل دین دیگری ازدواج کنند سخت پریشان می‌شوند. 

تغییر پیوند مذهبی فرد ممکن است نوعی تبڈل صوری باشد؛ لیکن چنین تغییری اغلب متضقن 
التزام ge‏ نیست. نوکیشی " که ایمان برای او چندان اهمیتی ندارد ممکن است کیش زوج خود را که 
مؤمن‌تر است بپذیرد تا او را خوشحال کند. متأسفانه اختلاف‌های درازمئت بر سر رعایت مسائل مذهبی 
عموماً به تقابل و طلاق می‌انجامد (گردون. ۱۹۶۷؛ بنگرید به «ازدواج میا گروهی و طلاق» در ذیل). 

عامل دیگری هم وجود دارد که سزاوار بررسی است. دربارة هویت مذهبي فرزندان حاصل از 
ازدواج‌های میا گروهی چه می‌توان گفت؟ بررسی ازدواج‌های میان‌گروهی بهودیان در شهر نیویورک 
نشان داد که اگر زن بهودی باشد بچه‌ها در سه خانواده از هر چهار خانواده یهودی بار می‌آیند؛ اگر شوهر 
یهودی باشد. این نسبت یک به چهار است (سیلبرمن» ۱۹۸۵). جامعه‌شناس معروف هارت نلسن (۱۹۹۰) 
این مسأله را در مورد پدر و مادرهایی بررسی کرد که کاتولیک و پروتستان بودند با به هیچ دين خاضی 
تعلق خاطرنداشتند. وضع گر وه اخیر جالب است. زیرا از آغاز قرن بیستم میزان کسانی که به‌کلیساها تعلق 
خاطری ندارند پیوسته رو به افزایش بوده است. از حدود ۰ تا ۱۹۶۵.تعداد این جور افراد درجمعیت 


1. convert 


فصل هفتم: نقش‌ها و کارکردهای دین در زندگی بزرگسالان + ۲۶۳ 


ایالات‌متحده از ۳ درصد به ۱۳ درصد افزایش یافت (روف و مکینی.۱۹۸۷). ریزارقام نلسن(۰ ۱۹۹) در مورد 
شمار جوانانی که خود را پیرو دین «هیچ» یک از والدین‌نمی‌دانستند در جدول ۷-۲ آمده است. 


جدول ۷-۲. درصد جوانانی که هیچ هویت مذهبی‌ای ندارند. در کنار هویت مذهبی والدین 


جوانانی که «هیچ» هویت 
مذهب والدین | مذهبی‌ای از خود نشان نمی‌دهند 
مادر پدر / اندازةُ نمونه 
کاتولیک کاتولیک ۱/۵ ۳۹۹ 
پروتستان پروتستان ۳/۱ ۴۹۸۵ 
هیچ هیچ ۸2/۴ ۳۹۸ 
کاتولیک پروتستان 2/۶ YoY‏ 
پروتستان کاتولیک YAMA av‏ 
کاتولیک هیچ ۶/۱ ۱ 
پروتستان هیچ ۱۷/۳۲ ۳۳ 
هیچ کاتولیک ۳۷/۳۴ ۱۹ 
هیچ پروتستان ۵۷/1 yi‏ 


یادداشت. به نقل از نلسن ANA o)‏ ص We‏ حق انتشار ۱۹۹۰ توسط انجمن پژوهش‌های مذهبی. 

تجدید چاپ با اجازه. 

هرچند نمونه‌های کوچکی که در آنها مادران ناپیوسته (به دینی خاص) با پدران پیوسته ازدواج 
می‌کنند محل اشکال است. الگوی کلّی در مورد دین جوانان واجد معناست. وقتی دین پدر و مادر یکی 
است. درصد جوانان ناپیوسته بسیار کم است. وقتی پدر و مادر به کلیساهای مختلف تعلق دارند. 
تفاوت‌های مذهبی ممکن است در فرزندانشان قدری تعارض و سردرگمی به وجود آورد؛ از این رو درصد 
جوانانی که wil cde‏ هیچ‌گونه پیوستگی‌ای ندارند افزایش می‌یابد. مشکل عمده وقتی پیش می‌آید که 
یکی از والدین یا هر دو آنها گزارش می‌دهند که «هیچ» هویت مذهبی‌ای ندارند. وقتی پدران هیچ نوع 
پیوستگی‌ای را گزارش نمی‌دهند. میزان جوانانی که ناپیوسته‌اند دو تا سه برابر وقتی است که زوج‌های 
برخوردار از ازدواج میا گروهی پروتستان یا کاتولیک‌اند. وقتی مادران «هیچ» پیوستگی‌ای را گزارش 
نمی‌دهند» نرخ «ناپیوستگی» درمیان نوجوانانشان باز هم دست کم تا سه برابر افزایش می‌یابد. این امر 
مؤټد این AL‏ معمول است که مادران در تأثیرگذاری بر تمایلات مذهبی فرزندانشان از پدران مهم‌ترند. 
در نهایت. وقتی پدر و مادر هر دو ناپیوسته‌اند. توان توآمان ایشان قابل ملاحظه است؛ در این صورت. 
۴ درصد فرزندان آنها نیز «عدم» پیوندجویی را گزارش می‌دهند. این یافته‌ها در فهم ما از 
اجتماعی‌سازي هویت‌یابی | مذهبی سهم مهمی دارند. 


1. identification 


۳۶۴ + روانشناسی دين 


ازدواج میا گروهی و طلاق 
یافته‌ها روشن و یکدست‌اند: احتمال aS pl‏ ازدواج lee‏ پیروان مذاهب مختلف به طلاق بینجامد بسیار 
بیش از سایر موارد است (لرٍر و چیزیک, ۱۹۹۳؛ لوینگر, ۱۹۷۹؛ ماهونی. پارگامنت. تاراکشور, و اسوانک: 
۱ مشکل فقط این نیست که چنین زوج‌هایی اغلب زمینه‌ها و انتظارات متفاوتی دارند. بلکه ممکن 
است از نظر میزان دین‌داری هم فرق داشته باشند. وقتی ober‏ عسل تمام می‌شود» و زوج‌ها با وآقعیت‌های 
زندگی متأهلی روبرو می‌شوند. مسائل مذهبی می‌توانند اهقیت تازه‌ای پیدا کنند. این غالباً پس از آن 
روی می‌دهد که کودکان به دنیا می‌آیند و والدین تازه کار بر سر نیازهای مربوط به هویت‌یابی و آموزش 
مذهبی رو در روی هم قرار می‌گیرند. یک برآورد نشان می‌دهد که اختلافات مذهبی از طریق تبذل کاهش 
می يابند» که تقریباً در ۵۰ درصد ازدواج‌ها رخ می‌دهد (مکاچن, ۱۹۸۸). 

هر چند ما نمی‌دانیم که ازدواج میا گروهی تا چه حد در میزان طلاق مؤثر است. لوتن بیورز(۲۰۰۱) 
نشان داده‌اند که تجربة جدایی والدین درمیان کسانی که ازدواج میا گروهی کرده‌اند Lagat‏ به تغییر دين 
می‌انجامد. چون تغییر دین و ازدواج میان‌گروهی دوش به دوش هم حرکت می‌کنند. این گمان پیش 
می‌آید که شاید الگوی ازدواج ناسازگار از والدین به فرزندان منتقل شود. به علاوه» چون دین‌داری و LS‏ 
زناشویی رابطة مثبت دارند. عجیب نیست اگر طلاق تأثیر نامساعدی بر رشد معنوی بگذارد 
(بلومکوئیست. ۱۹۸۵). ظاهراً ازدواج‌های میا گروهی مشکلات سختی را پیش می‌آورند و تا حذ زیادی 
به طلاق منجر می‌شوند. نیاز به گفتن نیست که برای کسانی که با مشکلات مذهبی روبرویند طلاق خود 
مشکل دیگری است (شورتز و وردینگتون, ۱۹۹۴). 


دين و فرزندان 
اگر در پیوند ازدواج یک جنبه وجود داشته باشد که ادیان به آن کار دارنده در سنت غربی» همان سفارش 
متون مقڌس به «باروری و ازدیاد نسل» است. همۀ ادیان مهج جهان خانواده را نهادی فرزندپرور و پرستار 
فرزند تلقی می‌کنند. 

کتترل موالید. گرچه موضع ستتی کاتولیک در مقابل کنترل موالید " هنوز هم رسماً در کتاب‌ها وجود 
دارد. کاتولیک‌های مدرن آن را عمدتاً نفی می‌کنند. پیمایش‌های سال ۱۹۹۲ و ۱۹۹۶ معلوم کرد که از ۸۰ 
تا ٩۱‏ درصد کاتولیک‌ها کنترل موالید را اشتباه نمی‌دانند. لیکن در ۱۹۸۰ فقط ۳۰ درصد کشیشان 
کنترل موالید را تأیید می‌کردند (کوفی, ۱۹۹۸). با توجه به این داده‌هاء معلوم است که کاتولیک‌های 
مؤمن هم موضع سنتی کلیسا را ریا کارانه تلقی می‌کنند (کوفی» ۰۱۹۹۸ ص AVE‏ برعکس موضع رسمی 
کاتولیک‌هاء مورمون‌ها اخیراً این aad‏ را کنار گذاشته‌اند که تولیدمثل تنها دلیل فقالیت جنسی است. 
عجالتاً آنها cle‏ روابط جنسی را pje‏ شخصی می‌دانند که ممکن است بیان عشق و التزام زناشویی باشد 
(آندرسون, ۱۹۹۸). 


1. birth control 


فصل هفتم: نقش‌ها و کارکردهای دین در زندگی بزرگسالان + ۲۶۵ 


در جوامع غربی» آن‌جا که پای کنترل موالید و تنظیم خانواده" درمیان است» دین کمتر می‌تواند 
اعمال jad‏ کند. عوامل مؤثر در این pel‏ بیش از هر چیز صلاحدید فردی. وضعیت اجتماعی -اقتصادی» و 


سقط جنین. مسماً سقط جنین یکی از بحث‌انگیزترین موضوعات در نیم قرن اخیر بوده است. امّا در 
این جا ما فقط می‌توانیم به برخی از ملاحظات مربوط بپردازيم. نگرش عمومی به سقط جنین را 
نظرسنجی‌های گلوپ طی بیش از ۲۵ سال بررسی کرده‌اند» و با توجه به تغییرات عمده‌ای که روی داده 
عجیب است که نوسان در این مورد بسیار کم و فاقد الگو بوده است (بومن» ۲۰۰۰). در نظرسنجی سال 
۹ ۱۶ درصد ساکنان ایالات متحده معتقد بودند که سقط جنین باید غیرقانونی شود؛ ۲۷ درصد 
مشروعیت آن را در هر شرایطی تأیید می‌کردند؛ و ۵۵ درصد هم با سقط جنین تحت شرایط لازم موافق 
بودند (بومن؛ (Yooo‏ 

دربار سقط جنین دو نگرش عمده و متضاد وجود داردکه یکی اصطلاحاً «طرفدار حق حیات» ‏ است 
و دیگری «طرفدار E>‏ انتخاب» " به این معنی که اوّلی مخالف سقط جنین است و دومی موافق آن. هشتاد 
و سه درصد کسانی که طرفدار حق انتخاب‌اند دین را در زندگی خود بی‌اهمّیت می‌شمردند» حال آن که 
فقط ٩‏ درصدِ طرفداران G>‏ زندگی به دین اهمیتی نمی‌دهند (بومن, ۲۰۰۰). مقايسة زنان طرفدار حق 
حیات و طرفدار حق انتخاب نشان می‌دهد که گروه دوم از طرفداران حق حیات تحصیل کرده‌ترند و به 
اشتغال و پیشرفت در کار اهّیت می‌دهند. کنترل موالید و امکان سقط جنین در تحقق آمال و آرزوهای 
آنان بالقّه سودمند است. از سوی دیگر, فقالان طرفدار حیات با کنترل موالید مخالفاند و بشتّت از 
بچه‌دار شدن و پرورش فرزند حمایت می‌کنند (مگوثایر, ۱۹۹۲). این نگرش‌ها و رفتارهای بسیار متفاوت 
نمایندهٌ سرمشق‌های گستردة اجتماعی و روانی‌اند. 


دين و باروری. به رغم این واقعیت که دین So‏ در کنترل موالید و تنظیم خانواده چندان دخالتی 
ندارد» هنوز هم در این مورد عوامل مؤثری دیده می‌شوند که ظاهراً آمیزه‌ای از فرهنگ و مذهب‌اند مثلاً 
لرر(۱۹۹۶) یادآور می‌شود که در ازدواج میان‌گروهی دین شوهر بیش از دین زن تعیین‌کنندة میزان 
باروری است. لیکن تعداد فرزندان در این پیوندهای میان‌مذهبی " کمتر از ازدواج‌های تک‌مذهبی" است. 

در بررسی باروری و فقالیت مذهبی درمیان پروتستان‌های محافظه کار. میانه‌رو و لیبرال (مارکم 
۸ معلوم شد که هرچه حضور در کلیسا بیشتر باشد تعداد فرزندان زیر ۶ سال درمیان محافظه کاران 
افزایش و در بین لیبرال‌ها و میانه‌روها کاهش می‌یابد اما این میزان در مورد میانه‌روها از همه کمتر است. 
وقتی اعمال عبادی خصوصی (خواندن کتاب مقتس, نیایش. شکرگزاری قبل از غذا) بررسی شدند. همان 


1. family planning 2. pro-life 
3. pro-choice 4. interfaith 
5. single-faith 


۶ + روانشناسی دين 


الگو درمیان محافظه کاران مشاهده شد. اما در بین لیبرال‌ها و محافظه کارها هیچ الگویی دیده نشد 
(مارکم. ۱۹۸۸). ظاهراً محافظه کاران به الاهیات «پرثمر باش» که حامی باروری است پایبندند» اما این 
قضیّه در مورد پروتستان‌های لیبرال‌تر صدق نمی‌کند. باید طبقه و تحصیلات را به عنوان عوامل Phe‏ در 
این تحلیل‌ها در نظر داشت. 


دین و همجنس‌گرایی 

مهار و اظهار تکانه‌های جنسی همواره برای دين جزو مسائل اساسی بوده است نه تنها در غرب. بلکه در 
سراسر جهان. این امر. چنان‌که قبلاً یادآور شدیم. هم در مورد دگرجنس‌گرایی" و هم در مورد 
همجنس‌گرایی " صدق می‌کند. از نظر تاریخی, دین غربی با همجنس‌گراها خصومت داشته است و در 
تأييد این نگرش منفی خود به نصوص مقدّس استناد کرده است. بسیاری از گروه‌های مذهبی معاصرء 
مخصوصاً گروه‌های لیبرالء در موضع ستتی یهودی -مسیحی تردید کرده‌اند. علاوه بر کسانی چون بازول 
(۱۹۸۰) و کوهن(۱۹۹۰). دانیل هلمینیاک (۱۹۹۴) نیز, که کشیش کاتولیک و از روانشناسان معروف دين 
است. مبانی انزجار و ترس از همجنس‌گرایان را در کتاب مقس عمیقاً بررسی کرده است. او در مورد 
ا تون تفس که REE CU TOE E Cys ais Rat‏ 
پرسش‌های جذی‌ای مطرح می‌کند. 

کارلسن (VAY)‏ همجنس‌گرایی را در عرصة گسترده‌تر مردم‌شناختی قرار می‌دهد و تنقع عظیمی را 
که در مواجهۀ فرهنگ‌های مختلف با همجنس‌گرایان دیده می‌شود تبیین می‌کند. به گمان او یکی از 
دلایل این تنوع بسامد نسبی همجنس‌گرایی است. در جوامعی که همجنس‌گرایی متداول است. ظاهراً به 
شیوه‌ای مثبت با آن روبرو می‌شوند؛ هر جا که همجنس‌گرایی ندرتاً دیده می‌شود. تلاش زیادی برای 
سرکوب آن صورت می‌گیرد. در یک بررسی راجع به ۷۶ جامعة مختلف FA‏ تای آنها همجنس‌گرایی را 
امری منفی» منحرف. یا نابهنجار تلقی نمی‌کردند (فارب. ۱۹۷۸). به‌علاوه. در بسیاری از این جوامع 
همجنس‌گرایی. چه از لحاظ فرهنگی بهنجار باشد و چه ols‏ در قالب‌های فراطبیعی و مذهبی مطرح 
می‌شود age)‏ ۹۶۶ ۱؛ کاچادوریان» ۱۹۸۹). 


سنت بهودی -مسیحی: نگرشی افراطی 

پارگامنت (۱۹۹۷) نگرش مذهبی بسیار خشنی را توصیف می‌کند که یک منتقد مسیحی مطرح کرده 
است؛ از نظر این منتقدء ایدز مجازات خدا در قبال فعالیت همجن سگرایانه است. در باب بیگناهانی هم که 
گرفتار ایدز شده‌اند» [اعتقاد بر این است که] «آنها نیز باید بهای هرزگی جامعه‌ای را بپردازند که چنین 


1. heterosexuality 2. homosexuality 


فصل هفتم: نقش‌ها و کارکردهای دین در زندگی بزرگسالان + ۲۶۷ 


خطرناک‌اند. همجنسگرا و در عین حال بخشی از یک جماعت مذهبی متعصب بودن ممکن است به 
چنان حدّی از شرم و ترس بینجامد که شخض خوذ نه تنها «در خفاء بماند. بلکه شاید اصلاً ابتلا به ایدز را 
انکار کند و زندگی خود را [Be‏ به خطر اندازد (بیزر. ۱۹۹۵). 


دیدگاه‌های روحانیان 
یکی از بررسی‌های نسبتاً آغازین دربارة نگرش روحانیت متدیست. پرسبیتری, کاتولیک رومی» و SIP‏ 
در قبال همجنس‌گرایی نشان داد که برحسب انتظار میان تعضّب دینی و نفی همجنس‌گرایی رابطه وجود 
دارد (واخنار و بارتوس, ۱۹۷۷). این منظر به آنچه پژوهش‌گران «رویکرد GARR‏ به زندگی» هم 
می‌نامیدند مربوط می‌شد (ص ۱۲۳). این نشانه‌ای است از نگرش قطبی شده" به بسیاری از مسائل در 
قالب دوگانه پنداری‌های ساده - خیر و شر» Sy‏ و قبول» و از این قبیل که بر تفسیر ظاهری و بنیادگرای 
کتاب مقس استوار است. در تلاش پژوهشي بسیار تازه‌تری نگرش ۱۱۰۰ کشیش کلیسای لوتری انجیلی 
در آمریکا بررسی و نتایج پژوهش پیشین تأیید شد (تیل, ۲۰۰۰). باز هم ظاهر کتاب مقذس مبنای 
قضاوت بود. تیل ر کوشید که نوع دین‌ورزی این روحانیان را با دقت بیشتری تعیین کند و دریافت که تنها 
جهت‌گیری مذهبی طلب " اندک تفاوتی در قضیه ایجاد می‌کند: نمره‌های زیاد در مقیاس طلب با نگرش 
مساعد به مردان و زنان همجنس‌گرا همبستگی مثبت داشت. 

هوخشتاین (۱۹۸۶) موضع مشاوران ارشادی" راء که اغلب روحانی ating:‏ در قبال مراجعان 
همجنس‌گرایشان (اعم از زن و مرد) بررسی کرد. گرچه در ارتباط با بهداشت روانی میان همجنس‌گرایان و 
دگرجنسگرایان تفاوتی به دست نیامد. ۳۰ درصد مشاوران در معیار همجنس هراسی " نمر بالایی 
گرفتند. يافتة مهم این بود که نگرش قالبی در باب سکس همچنان پا برجا بود. جالب این که [از نظر این 
مشاوران] مردان دگرجنس‌گرا در قیاس با زنان دگرجنس‌گرا و مردان و زنان همجنسگرا کمتر مرد بودند. 
متأسفانه هوخشتاین هیچ داده‌ای که مبیّن تفاوت بینش میان مشاوران مرد و زن باشد به دست نداد. 

مشکل همجنس هراسی در دین غربی نه تنها امری فردی بلکه نهادی است. حتا کلیساهای نسبتاً 
لیبرال هم تعصبات همتایان محافظه کار تر خود را حفظ می‌کنند. کلیسای متدیست متحد " همین تازگی‌ها 
«حکم کرد که مردان همجنس‌گرا نمی توانند به جرگة کشیشان وارد شوند» (کالور ۰۲۰۰۱ ص ۸ ۱۱). در 
واقع» این نگرش عمدتاً به سیاست «شتر دیدی ندیدی» تعبیر می‌شود. اما بار این قضیه عملاً به دوش 


اسقف‌های محلّی و خط مشی آنان است. همجنس هراسی همچنان مسلک رسمی کلیساست. 


1. polarized 2. Quest 
3. pastoral counselors : 4. homophobia 
5. The United Methodist Church 
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نگرش‌های محافظ هکار در باب بنیادهای همجنس‌گرایی و «درمان» آن 

بحث و Jur‏ به نفع یا بر fle da‏ گوناگون محیطیء رشدی. و زيست‌شناختي همجنس‌گرایی در سراسر 
lool‏ روانشناختی دیده می‌شود. بعید است که جستجو برای یافتن عوامل تک بعدی و چندبعدی این 
مسأله به نتیجه برسد. اما این واقعیت کنکاش‌گران را از این خیال منصرف نکرده است که خوذ پاسخ را 


می‌دانند و حقیقت را به دست دارند. 


استدلالی به نفع تجزد. کول (۱۹۹۵) شواهدی را که Pole‏ مبنای زیست‌شناختی همجنس‌گرایبی 
است مرور کرده است. و هرچند داده‌هایی را که Gree‏ علّت زیستی‌اند می‌پذیرد» لیکن همان موضع 
مسیحیت محافظه کار را در قبال چنین رفتاری اتخاذ می‌کند و بر این گمان است که کلیساها می‌توانند 
سهمی در تغییر آن داشته باشند. کول عقیده دارد که همجنس‌گرایان در عوض تجرد را می‌پذیرند. از قرار 
معلوم کلیساهای لوتری اینک کشیشان همجنس‌گرای مرد و زن را اگر مجزد بمانند. می‌پذیرد 
(دنورُست. ۲۰۰۱). اگرچه این رویکرد ظاهراً عاری از حشاسیت و بی‌طرفانه است. شواهدی وجود دارد 
حاکی از این که پرداختن به فقالیت‌های مذهبی /معنوی با مشارکت در رفتارهای همجن سگرایانة پرخطر 

ul.‏ تبلل درمانی. صرف نظر از دلایل همجنس‌گرایی» بسیاری از دین‌گرایان محافظه کار به چیزی 
اعتقاد دارند که به «تبدل‌درمانی '» معرف شده است (هالدمن, ۰۱۹۹۱ ۰۱۹۹۴ ۱۹۹۶). البته مقصود JOS‏ 
همجنس‌گرایان به دگرجنس‌گرایان است (گرچهء چنان‌که آمد» تجرد برای طرفداران این درمان ظاهراً 
پذیرفتنی است). عنوان درمان متضمن این است که همجن سگرایی در محافل مذهبی سنتی در بهترین 
احوال, نوعی بیماری تلقّی می‌شود. انجمن روانپزشکی آمریکا و انجمن روانشناسی آمریکا هیچ یک چنین 
نگرشی ندارند. 

شیدلو و اشرودر (۲۰۰۲) در تلاشی موّثر برای پرهیز از اظهارات عجیب و بی‌اساس دربارة تأثیر تبڌل 
درمانی» با استفاده از ملاک‌های گزینش دقیق» توانستند با ۲۰۲ نفر مصاحبه کنند که مجموعاً زیر نظر 
۸ درمان‌گر " روش‌های JOS‏ را به کار گرفته بودند. اکثریت این درمان‌گران (/۶۶) پزشکان دارای 
مدرک بهداشت روانی بودند. و 1۴ درصد oll‏ بصراحت خود ر وابسته به دين el‏ می‌دانستند. از 
درمان‌گران بی‌مدرک. ATAYA‏ مشاوران مذهبی بودند. دو سوم مراجعان هم مذهبی بودند. AY‏ درصد 
پاسخگویان درمان خود را بی‌ثمر تلقی می‌کردند؛ فقط /۱۳ گمان می‌کردند که درمانشان تا حذی 
موفقیت‌آمیز بوده است. تقریباً نیمی از «موفق‌ها» دچار لغزش می‌شدند یا به اعمال دیگری دست می‌زدند 
که باز هم سازگاری مداوم را دچار مشکل می‌کرد. شواهدی هم وجود داشت که نشان می‌داد چنین درمانی 


1. conversion therapy 2. therapist 
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پژوهش شگرف شیدلو و اشرودر پیچیده‌تر از آن است که در این مختصر بگنجد. این پژوهش پنج 
سالی طول کشید. و کمتر موّید نظر کسانی بود که JAS‏ یا درمان جبرانی را جایگزینی مفید و مؤثر برای 
همجنس‌گرایی می‌شمردند. سوگیری‌های عاطفی قوی هر تلاش جذی‌ای را برای ارزیابی همه مسائل 
مربوط به تغییر رفتار همجنس‌گرایان دچار خدشه می‌کند (وینفیلد. ۲۰۰۲). شیدلو و اشرودر نمونۀ 
محققان قاطعی هستند که این عرصة پر دردسر نیاز دارد. هالدمن(۱ ۰۱۹۹ ۱۹۹۴)» در کاری که از آن یاد 
شد. یکباره نتیجه گرفت که هیچ شاهدی در دست نیست که نشان دهد تبتل‌درمانی براستی جهت‌گیری 


جنسی را تغییر می‌دهد. 


پیوند میان اقتدارگرایی جناح راست و احساسات ضد همجنس‌گرایی 
تنفر بنیادگرایان و سایر محافظه کاران مذهبی از مردان و زنان همجنس‌گرا امری کاملاً روشن است ( آلتمیر 
و هونسبرگر, ۱۹۹۲؛ هونسبرگر, ۱۹۹۶). هرچند این تنفر را با متون مقدّس توجیه AS ge‏ می‌توان 
پرسید که آیا موضع Ls‏ همجتس‌گرایی Bye‏ شکل دیگری از تعب است؟ لیت» فینکل, و کرکپاتریک 
(۲۰۰۱) با توجه به cla Shug‏ شخصیت / نگرش که ممکن است موجب سوگیری شود به این مسأله 
نگربستند. پژوهشگران بنیادگرایی مذهبی (آر اف)" را از اقتدارگرایی جناح راست (آر دبلیو ای) » که خوذ 
بخشی از ایدئولوژی بنیادگراست. جدا کردند. هرچند آر دبلیو ای و آر اف همبستگی مثبت داشتند. آر اف 
با احساسات ضدّهمجنس‌گرایی در پیوند بوده ولی وقتی آر دبلیو اي را از نظر ad‏ سنجیدند آر اف با 
نژادپرستی ارتباطی نداشت. 1 ر دبلیو ای با هر دو شکل تعصب پیوند مثبت داشت. پس از به دست آمدن 
برخی یافته‌های متضاد در دو بررسی اضافیء این پژوهش‌گران نتیجه گرفتند که آر اف حتاکثر رابطة 
ضعیفی با احساسات ضد‌همجنس‌گرایی دارد. به نظر می‌رسد که مقضّر براستی آر دبلیو ای باشد. 

هونسبرگر (۱۹۹۶) رابطة میان آر اف آر دبلیو اي مذهبیء و احساسات ضدهمجنس‌گرایی را به 
هندوهاء مسلمانان؛ و یهودی‌ها تعمیم داد. هرچند نمونه‌های غیرمسیحی معمولاً کوچک بودند. 
همبستگی‌ها نشان دادند که همان پیوند میان آر اف و احساسات Lo‏ همجنس‌گرا در همۀ گروه‌ها وجود 
دارد. وقتی هم که خود را به نمونه‌های بزرگ مسیحی در چهار بررسی مختلف محدود می‌کنیم. رابطه باز 
هم روشن است؛ جدول ۷۳ اطلاعات لازم را به دست می‌دهد. 

هرچند میان ضریب‌های این جدول نوسان وجود دارد, داده‌ها نشان می‌دهند که مشکل در واقع آر 
دبلیو col‏ است. زیرا وقتی آر دبلیو ای را از روابط آر اف - آر دبلیو ای حذف می‌کنیم چهار تا از پنج 
همبستگی سهمی " غیرمعنی‌دار می‌شوند. رقم ۱۸ فقط نشان‌دهندة معنی داری مرزی" است. باز هم. 


1. religious fundamentalism (RF) 2. right-wing authoritarianism (RWA) 
3. racism i 4. partial correlation 


5. borderline 


۳۷۰ >< روانشناسی دین 


وقتی آر اف را حذف می‌کنیم» هم ضریب‌ها از لحاظ آماری معنی‌دارند؛ این هم نشان می‌دهد که علّت 
مشکل عنصر آر دبلیو ای است. 


جدول ۰۷۳ همبستگی‌های AF,‏ صفر " و همبستگی‌های سهمی رتبۀ اّل درمیان اقتدارگرایی جناح 
راست (آر دبلیو sl‏ بنیادگرایی مذهبی (آر (cat‏ و احساسات ضتّهمجنس‌گرایی sD‏ اچ اس)" در چهار 


نمونه از مسیحیان 
آلتمیر لیت و age‏ 
و هونسبرگر ea‏ وایلی و فارست 
(aay)‏ بررسی ۱ بررسی ۲ ORAY)‏ 
همبستگی‌های آغازین (رتبصفر) 
آر اف -آر دیلیو ای ۰/۸ o/FA NY‏ ۰/۷۵ 
آر اف ای اچ اس ۰۱۴۲ ۰۴۸ ۰/۴۱ ۵۶ 
آر دبلیو ای -اٍی اچ اس ۰/۶۵ ۰/۵۲ ۶۴ VY‏ 
آر oil‏ -اٍی اچ اس / آر دبلیو !5 f - ۵ ۸ o/o¥‏ 
آر دبلیو los!‏ اچ اس / آر اف af‏ ۰/۳۸ ۰/۵۲ ۵۴ 


یادداشت. متفیرهای شاهد " آر دبلیو ای و آر اف هستند. اندازۀ نمونه‌ها از چنان دامنه‌ای برخوردار است که 
عملاً Laa‏ همبستگی‌های رتبة صفر و همسبتگی‌های سهمی را از لحاظ آماری معنی‌دار می‌کند. اندازه‌ها از این 
قرارند: آلتمیر و هونسبرگر, تعداد = ۴۳۲؛ لیت و دیگران, تعداد = ۱۴۰؛ ویلی و فارست. تعداد = VO‏ 

مسألة اخلاقی اساسی‌تری در این جا مطرح می‌شود - یعنی تصمیم‌های جنسی تا وقتی که در 
چارچوب قانون قرار دارند LT‏ به Sage‏ خود افرادند؟ (البته این حقیقت که هنوز هم قوانین ضذفقالیت 
همجنس‌گرایی در کتاب های برخی از ایالت‌های آمریکا وجود دارد این مسأله را پیچیده می‌کند.) 
امیدواريم که خوانندگان ما دربارة این عرص بسیار بحث‌انگیز و مشحون از مسائل عاطفی دانش بیشتری 
کسب کنند تا تصمیم‌های آنها براستی آگاهانه باشد. l‏ 


سازمان‌ها و رویکردهای مذهبی جایگزین برای همجنس‌گرایان 

نفی و طرد همجنس‌گرایان در کلیساهای اصلی اغلب موجب می‌شود که QUT‏ هم به نفی کسانی بپردازند 
که ایشان را طرد می‌کنند. امکانی که عجالتا برای همجنس‌گرایان مرد و زن و دوجنس‌گرایان وجود دارد 
این است که به دنبال کلیساها و سازمان‌های مذهبی/ معنوی خود باشند و / یا عملاً آنها را بنا نهند. 
نمونه‌ای از این سازمان‌ها دیگنتی " است. گروهی که مخصوص همجنس‌گرایان زن و مرد کاتولیک است 
(واگنر. سرافینی» رابکین رمین. ویلیامزء ۱۹۹۴). گاهی این سازمان‌ها آشکال غیرعادی به خود می‌گیرند. 


1. zero-order correlations 2. Antihomosexual Sentiment (AHS) 


3. control variables 4. Dignity 


فصل هفتم: نقش‌ها و کارکردهای دین در زندگی بزرگسالان + ۳۷ 


استارک و بینبریج(۱۹۸۵) از یک جمع مبارزه‌جوی لزبین ‏ سخن می‌گویند که ذیل عنوان ویکنز " سازمان 
یافته‌اند. به جادوگری امروزی مبادرت می‌ورزند و «الاهة بزرگ» را می‌پرستند. می‌توان گفت که این کار و 
سایر اعمال آنان تلاشی است برای کسب احساس قدرت. 

هلمینیاک (۱۹۹۵) از پیدایش نوعی معنویت بی‌خداء بویژه درمیان گی‌های " مبتلا به اچ آی وی» 
سخن می‌گوید. او نیز یادآور می‌شود که کشیشانی هستند که از محدوده‌های سنتی گروه‌های مذهبی خود 
فراتر می‌روند تا به نیازهای معنوی مردان و زنان همجنس‌باز بپردازند. مارشال(۱۹۹۶) مشکلات زنانی را 
برمی‌شمرد که می‌خواهند برای خود هویت لزبین ایجاد کنند. او شیوه‌ها و ملاحظات دیگری را مطرح 
می‌کند که تیمارداراں ' ارشادی می‌توانند از آنها در کار خود با چنین زنانی استفاده کنند. 


تأثیرات خصومت Gy?‏ بنیاد بر همجنس‌گرایان 
هیچ دلیلی ندارد که گمان کنیم نیازها و خواسته‌های دینی همجنس‌گرایان با نیازهای مذهبی 
ناهمجنس‌گرایان فرق دارد (گودویل. Yooo‏ هالدمن, ۱۹۹۶؛ لینچ. ۱۹۹۶). به عبارت دیگرء ایمان برای 
همجنس‌گرایان هم مانند اکثریت مردم» اهمّیت قابل ملاحظه‌ای دارد. بنابراین خصومت دین‌گرایان 
سّتی تأثیرات بسیار زیانباری بر زنان و مردان همجنس‌گرا دارد (کلارک» براون, و هوخشتاین, ۱۹۸۹؛ 
گرنت و اپ ۱۹۹۸؛ هالدمن, ۱۹۹۶؛ لینچ» ۱۹۹۶). 

اما این تأثیرات چه هستند؟ همجنس‌گرایان در اغلب موارد دین سئتی را نفی می‌کنند (کلارک» براون 
و هوخشتاین, ۹۸۹ ۱؛ گودویل» ۰۰ ۲۰). یک بررسی نشان داد که تا ۰ ۵ درصد گی‌های کاتولیک ممکن است 
کلیسا را ترک کنند. این امر معمولاً با تصاویر مفشوش و متضاد از خداء و نیز با خوذپنداره "های منفی» 
همراه است (مارسلینو, ۱۹۹۶). خودپندارة منفی ممکن است یکی از نتایج نامطلوبی باشد که بر اثر 
آسیب‌دیدگی رشد هویت به وجود می‌آید (گرنت و چ» ۱۹۹۸). همجنس هراسی هم ممکن است به عنوان 
بخشی از الگوی از خودبیزاری " درونی شود (واگنر و دیگران» ۱۹۹۴). 


تأثیر انگیزش مذهبی در نگرش So‏ جنس‌گرایان به همجنس‌گرایان 
شماری از پژوهش‌گران تأثیر انگیزش یا جهت‌گیری مذهبی را بر نگرش دگرجنس‌گرایان به 
همجن سگرایان بررسی کرده‌اند (بتسون. فلوید. one‏ 9 وینر 1944 فولتون. گرساچ. 5 مینارد. ۹۹۹ A\‏ 
نتایج گیج‌کننده بوده‌اند. 
بتسون و دیگران (۱۹۹۹) آزمایشی انجام دادند که در آن آزمودنی‌های دگرجنس‌گرا می‌توانستند از 
لحاظ مالی به همجنس خودشان که تمایلات همجن سگرایانة خود را آشکار می‌کرد Welk‏ چیزی بروز 
نمی‌داد کمک کنند. در صورت نخست. مرد همجنس‌باز اظهار می‌داشت که پول اهدا شده را یا در جهت 
lesbian 2. Wiccans‏ .1 


3. gays ; 4. caregivers 


5. self-concept 6. self-hatred 


۲ + روانشناسی دين 


پیشبرد همجنس‌گرایی یا در کاری غیر از آن خرج می‌کند. ظاهراً دگرجنس‌گرایان مومنی که جهت‌گیری 
مذهبی باطنی داشتند پول کمتری به مذعی همجنس‌گرایی diols co‏ فارغ از این که آن پول در چه راهی 
صرف می‌شود. این کار باز تاب تعضب بر ضد همجنس‌گرایی قلمداد می‌شد. به منظور رفع مشکلات 
مربوط به جهت‌گیری یا انگیزش مذهبی, بهتر است قاب پژوهشی ۷-۵ را مطالعه کنیم» که کار فولتون و 


دیگران (۱۹۹۹) را نشان می‌دهد. 
è‏ — 


قاب پژوهشی Vd‏ جهت‌گیری مذهبی, احساسات ضدهمجنس‌گرایانه. و بنیادگرایی 
در میان مسیحیان (فولتون. گرساج. و مینارد. ۱۹۹۹) 

این بررسی کوشید تا نقش شکل‌های عمدۀ انگیزش مذهبی را در ایجاد احساسات ضد‌همجنس‌گرایانه 
ارزیابی کند. به ole‏ پیچیدگی line‏ معیارهای جهت‌گیری مذهبی باطنی (شخصی) و ظاهری 
(اجتماعی) به اضافه جمع JS‏ آنهاء و نیز مقیاس‌هایی که جهت‌گیری طلب و بنیادگرایی را می‌سنجید. 
به کار گرفته شد. به:علاوه. از شاخص‌های احساسات ضدّهمجنس‌گرایانه و تعضب بر ضد سیاهان 
3 عدّه‌ای از گروه‌های دیگر نیز استفاده شد. معیار فاصلة اجتماعی هم به کار آمد تا همجنس‌گرایان 
فقال و مجرّد مسیحی و غیرمسیحی را ارزیابی کند. چون ایمان باطنی با تعضب مذهبی خلط شده 
است. نمره‌های بنیادگرایی مجرّا شدند تا معیار خالص‌تری از انگیزش باطنی به دست آید. 

ایمان باطنی با نفی تعضب بر Li‏ سیاهان و با احساسات ضدّ همجنس‌گرایانه ارتباط داشت. 
هرچند همجنس‌گرایان هدف تعصب باطنی نبودند. رفتار همجنس‌گرایانه باز هم مشکلی اخلاقی تلقی 
می‌شد. انگیزه ‏ های ظاهری با شاخص‌های سیاه‌ستیزی و گی‌ستیزی همبستگی مثبت داشت. 
همبستگی‌های معنی‌دار با مقیاس طلب اندک بودند؛ این همبستگی‌هاء هر جا که بودند. ضعیف‌تر از» 
اما شبیه ody‏ همبستگی‌های دین باطنی با نگرش‌های معطوف به همجنس‌گرایی بودند. اصولاً میان 
همجنس‌گراهای فقال و مجزّد فرقی وجود نداشت. 

مسلّماً وقتی احساسات مربوط به همجنس‌گرایی بررسی می‌شوند. انگیزش‌های مذهبی مختلف 
مستلزم ارزیابی‌اند. مولفان نتیجه گرفتند که doa‏ احساسات منفی مسیحیان را در قبال 
همجنس‌گرایی نباید به حساب تعضب گذاشت. چنان که همۀ مسیحیان ملتزم نیز نباید لزوماً نسبت 
به‌همجنس‌گرایان احساسات منفی بروز دهند» (ص AVN‏ 


تأملاتی دربارۀ آینده 

چنان‌که از شواهد برمی‌آید» نگرش منفی به همجنس‌گرایان در ایالات متحده رو به کاستی نهاده است. 
گرچه این جریان به کندی صورت می‌گیرد. بتدریج این بینش تقویت می‌شود که جهت‌گیری جنسی 
ممکن است ریشه‌های زیستی داشته باشد. اگرچه این نکته همچنان محل مناقشه است. روانشناسان و 
روانپزشکان تمایلات همجنسگرایانه را دیگر از دریچۀ آسیب‌شناسی نمی‌نگرند. از نظر حقوقی. فرایند 
چٌرم‌زدایی از همجنس‌گرایی بسرعت رو به پیشرفت بوده است (جنینگزء ۱۹۹۰). از سال ۱۹۶۰ تاکنون» 


1. motive 


فصل هفتم: نقش‌ها و کارکردهای دین در زندگی بزرگسالان + ۲۷۳ 


۶ ایالت قوانین لواط را gi‏ کرده‌اند. و ٩‏ ایالت دیگر هم این‌گونه قوانین را با مراجعه به دادگاه‌ها از درجۀ 
اعتبار ساقط کرده‌اند (اتحادیة آزادی‌های مدنی آمریکاء ۲۰۰۱). 

لیکن, برآوردهای اساسی داده‌های پیمایشی باز هم احساسات ضة همجن سگرايانة شدیدی را نشان 
می‌دهند (نیوپورت. ۲۰۰۱). مثلاً دربارة این که آیا همجنس‌گرایی را «باید سبک زندگی قابل قبولی 
دانست» در ۱/۱۹۸۲ ۵ گفتند آری و در سال ۱ ۵۲/۰۲۰۰ با آن موافق بودند. به عبارت دیگر» اصولاً نیمی 
از جمعیت آمریکا طی دو دهد اخیر همجنس‌گرایی را پیوسته نفی کرده‌اند. با این حال» پذیرش این ES‏ 
که روابط همجنس‌گرایانه بین بزرگسالان در صورت رضایت طرفین باید قانونی قلمداد شود بتدریج رو به 
افزایش نهاده است. در ۴۳/۰۱۹۷۷ با این نظر موافق بودند؛ در ۰۲۰۰۱ اين رقم به OFZ‏ رسید (نیوپورت» 
۱ تغییر مهّم دیگر در توافق بر سر حقوق مساوی از نظر فرصت‌های شغلی روی داده است: در 
۶/۷ و در ۰۲۰۰۱ /۸۵ با این قضیه موافق بودند. جالب این جاست aS‏ در ۰۲۰۰۱ فقط /۵۴گمان 
می‌کردند که همجنس‌گرایان را می‌شود به عنوان روحانی هم استخدام کرد (نیوپورت, ۲۰۰۱). 

برحسب بررسی آخیر بنیاد خانوادة کایزر ۲( ۵۱ ۵ درصد لزبین‌هاء گی‌هاء و دوجنس‌گرایان اظهار 
داشته‌اند که بیشتر در جامعه مورد پذیرش قرار می‌گیرند. در عین حال» ۲ باز هم گزارش دادند که با آزار 
لفظی مواجه‌اند. 9 یک سوم هم گزارش دادند که مورد آزار جسمی قرار می‌گیرند ol)‏ خانواده کایزره 
۱ ) جدول ۴ - ۷ارتباط دین را بااین مسائل مشخص می‌کند. چنان که می‌بینیدا حساسات نسبتاً شدید 
ضتهمجنسگرایی درایالات متحده‌همچنان رواج دارد» و دین اغلب از این گونه‌نگرش‌هاحمایت می‌کند. 

به پژوهش‌هایی نیاز داریم که به تلاش‌های آموزشی و تأثیرات آنها در کلیساها بیشتر توجّه می‌کنند. 
هرچند نهادهای مذهبی لیبرال‌تر ظاهراً کوشش‌هایی به خرج می‌دهند تا ذهن مردم را روشن کننده 
گروه‌های همجنس‌گرا و حامیانشان باز هم نیازمند آن‌اند که چه در کل جامعه و چه در محافل مذهبی 


بیشتر مورد عنایت قرار گیرند. 


دين و سیاست 
بزرگسالی پیچیده‌تر از آن است که سه pol‏ مهم (VITO) Jol‏ نشان می‌دهند. ما آفرادی هستیم که در 
اجتماعات هرچه گسترده‌تر ريشه داریم - خانواده‌هایی که در ارتباط با متغیرهای فرهنگی» نظیر 
تحصیلات. وضعیت اجتماعی و اقتصادی. دین» و سیاست تعریف می‌شوند. ارتباط میان دین و سیاست 
code‏ خاصی ojo‏ روانشناسان و دانشمندان اجتماعی هم فراوان به بررسی آن پرداخته‌اند. از ماهاتما 
گاندی نقل می‌کنند که گفته است «آنها که sil ede‏ دین و سیاست از هم جدایند هیچ‌یک را نمی‌فهمند» 
(بنگرید به کافین. ۰۹۹۰ ص ۱۸). این مسأله‌ای است که نمی‌توانیم آن را نادیده بگیریم. قلمروی از 
عواطف و انگیزش‌های قوی است که باید آن را بررسی کنیم. 


1. Kaiser Family Foundation 


۴ >< روانشناسی دین 


جدول ۷-۴. بخشی از نگرش‌های متأخر نسبت به لزبین‌هاء گی‌هاء 
و دوجنس‌گرایان در ارتباط با دين 


انجیلی‌ها غیرانجیلی‌ها کاتولیک‌ها ناوابسته 


نگرش / / / 1 
رفتار همجنس‌گرایانه اخلاقاً اشتباه است. Yo fo ۴۸ vf‏ 
همجنس‌گرایی بخشی عادی از رفتار 
۲ ۵ ۷۳ ۷۲ ۸۸ 
ج سس (U‏ 
برخی افراد است. 
جهت‌گیری جنسی قابل تغییر نیست. ۴۲ av oF‏ ۶۸ 
زوح‌های ل. گ, د می‌توانند به اندازه 
زوح‌های دگرجنس‌گرا والدین خوبی باشند. ۴۷ fe‏ ۵۹ ۶۳ 
قوانین حمایتی برای پشیبانی از زوج‌های 
ل» گ» د در برابر تبعیض در: 
استخدام. = ۶۹ ۷۸ vy‏ 
مسکن. ۶۵ ۷۶ ۷۵ 
dan‏ بهداشتی. ۶۱ ۷۷ .۷ 
مزایای تأمین اجتماعی - dA‏ ۷۱ ۷۲ 
مخالفت با ازدواج‌های gd‏ گ. oY ۷۵ na‏ ۵۰ 


یادداشت. ل» لزبین؛ oS‏ گی؛ د» دوجنس‌گرا. داده‌هاء برگرفته از بنیاد خانوادۀ کایزر (۲۰۰۱). 
ق ۱ mE‏ 


دین مدنی 

رابرت بلا(۱۹۶۷) از تعبیر «دین مدنی»' ژان ژاک روسو بهره گرفت تا نفوذ فراگیر دین را در زندگی مردم 
ایالات متحده توصیف کند. به رغم جدایی کلیسا و دولت در قانون اساسی» گریلی (۱۹۷۲) اظهار داشته 
است که «اگر کلیسای رسمی در جمهوری آمریکا نباشد. دین رسمی وجود دارد. این دین lel‏ جذی 
خودش را دارد. مانند مراسم معارفه» اعیاد مذهبی از قبیل روز شکرگزاری» روز قربانیان جنگ چهارم 
جولای» و کریسمس)» (صص ۱۵۷ -۱۵۶). بسیاری از چهره‌های دولتی دین ملّی ما را مسیحیت دانسته یا 
ایالات متحده راکشوری مسیحی معرّفی کرده‌اند. میراث یهودی -مسیحی با تا کید بر جنب مسیحی آن» 
منبع اصلی عناصر مذهبیای است که در تعطیلات ملی خود مشاهده می‌کنیم. 

سیاستمداران از گذشته‌های دور بر قدرت تأثیر مضامین و زبان مذهبی واقف بوده‌اند. از فرانکلین 
روزولت نقل می‌کنند که گفته است هر خطابة مهم ریاست جمهوری باید چیزی از آن «خمیرۀ خدا» در 
خود داشته باشد (لرنر, ۰۱۹۵۷ ص ۷۰۴). بلا (۱۹۶۷) درمی‌یابد که فقط در یکی از سخنرانی‌های معارفة 


1. civil religion 


فصل هفتم: نقش‌ها و کارکردهای دین در زندگی بزرگسالان + ۳۷۵ 


ریاست جمهوری سخنرانی جرج واشینگتن از خدا وایمان ذکری نمی‌رود تا رضایت خاطر مردم را جلب 
کند. لیکن E>‏ واشینگتن هم دین را در خطابة خداحافظی‌اش وارد کرد. این گونه جلوه‌های دين مدنی در 
بافت سیاسی SVL)‏ متحده باعث شده است که مارتی(۱۹۷۶) نتیجه بگیرد که «دین مدنی دین ر استین 
مردم آمریکاست به صرف این واقعیت که مردم آمریکایند» (ص VAY‏ این دین بر حیات فرهنگی ایالات 


متحده حاکم است؛ و بسی بیش از آن که ساکنان ایالات متحده تصوّر می‌کنند بر تفر آنها مؤثر است. 


راست مسیحی 

اشتیاق به دخالت دادن دین در حیات سیاسی ایالات متحده و b‏ نهادن بر دولت به شیوه‌هایی که به 
نفع دین باشد بیش از دو دهه تحت عناوین مختلفی چون «راست مسیحی» «راست مسیحی جدید» 
«محافظه کاری مسیحی» «راست مذهبی / سیاسی» جدید. «جهاد مسیحی» و «راست جدید بنیادگرا» 
مطرح بوده است. همة اینها دلالت دارد بر هدف محافظه کارانة سنت سیاسی - مذهبی» و اساساً تفاوتی 
بین آنها وجود ندارد. دست کم دو سازمان خاص ائتلاف مسیحی " و اکثریت اخلاقی * نیز این سثت را در 
عرص سیاسی ایالات متحده نمایندگی کرده یا همچنان نمایندگی می‌کنند. 

در سراسر تاریخ ایالات متحده, گروه‌های مذهبی تلاش کرده‌اند نمایندگانی را برگزینند که از 
بر نامه‌های آنها حمایت می‌کنند (مارزین» (IAY‏ این کوشش‌ها معمولاً محدود بوده و سازمان‌دهی 
ضعیفی داشته‌اند. و از این رو چندان دوام نیاورده‌اند. وضعیت در اوایل دهة ۱۹۰۰ با ظهور بنیادگرایی و 
انجیلی‌گرایی "کم‌کم تغییر کرد. این نهضت‌ها نخست در اوایل دهۀ ۱۹۲۰ مخاطبانی را در سراسر کشور 
جذب کردند. و گروه‌های محلّی و ناحیه‌ای به موفقیت‌های گسترده و زودگذری دست یافتند که سریعاً با 
مخالفت انتخاباتی روبرو شد. با پیدایش نهضت Lud‏ کمونیسم در دهه‌های ۱۹۵۰ و ۰۱۹۶۰ راست مسیحی 
جان تازه‌ای گرفت؛ این جنبش با انتخاب رونالد ریگان اهمّیت خاصی یافت؛ ریگان از زبان و آندیشه‌های 
راست مسیحی آزادانه استفاده می‌کرد. اما بندرت به کلیسا می‌رفت (ویلکاکس ۱۹۹۶). 

مسائل عمده‌ای که راست مسیحی و بسیاری از محافظه کاران سیاسی را به خود مشغول داشته 
عبارتند از جدایی کلیسا و دولت» نیایش در مدارس. سقط جنین» تکامل در برابر خلقت‌گرایی» «دولت 
بزرگ» بی‌بند و باری. حقوق گی‌هاء گی‌ها در ارتش» و موضوعاتی از این قبیل. اساساً هیچ یک از این 
مسائل حل نشده‌اند. و بعید است به نحوی به آنها پرداخته شود که موجب رضایت خاطر نهضت 
محافظه کار مسیحی باشد. راست مسیحی در میدان سیاست با استقبال گسترده‌ای روبرو شده و در سراسر 
das‏ ۱۹۹۰ پیوسته منافعی به دست آورده است (ویلسون» ۲۰۰۰). تزریق دین مدنی به dam‏ جوانب 
حیات عمومی و سیاسی شدیداً مورد حمایت محافظه کاران مسیحی است (ویلکاکس. ۱۹۹۶). 


1. Christian Coalition ۱ 2. Moral Majority 


3. evangelicism 


۳۷۶ > روانشناسی دین 


راست مسیحی و فرایند سیاسی 
گرین(۲۰۰۰) پیجیدگی این را در نسبت آن با جشم‌انداز سیاسی ایالات متحده بدرستی نشان داده است. 
او یادآور می‌شود که راست مذهبی مسیحی در وهلة Jal‏ متشکل از پروتستان‌های انجیلی سفیدپوست 
است. که بر /۱۳ از جمعیت بزرگسال ایالات متحده متکی است. این گروه‌های راست مذهبی حدود چهار 
میلیون عضو و چند صد هزار نفر JES‏ واقعی دارند (ویلکاکس. ۱۹۹۶). در ۱۹۹۴ نیز راست مسیحی 
توانست در حزب جمهوریخواه در ۲۸ ایالت دست بالا را داشته باشد (ویلکاکس, ۱۹۹۶). مواضعی که این 
محافظه کاران اتخاذ می‌کنند مخاطبان کمی ندارد. بسته به نوع مسأله‌ای که مطرح می‌کنند» از حمایت 
یلیون‌ها رأی‌دهنده در سراسر کشور برخوردارند. 

چنان‌که اشاره شد گروه‌های راست‌گرای مسیحی قاعدتاًوابسته به حزب جمهوریخواه‌اند. یک بررسی 
دربارة چهار ایالت (ویرجینیا؛ مینسوتاء واشینگتن» و تکزاس) نشان می‌دهد که این فرایند هم موجب 
تفرقه و هم باعث اجماع است (گرین. رازل. و ویلکاکس» ۲۰۰۱). وقتی دست‌یابی به قدرت در سلسله 
مراتب حزب جمهوری‌خواه آسان است. تفرقه هم رواج دارد. دیدگاه‌های Sul‏ متفاوت جناح‌های مختلف 
اهمیتی بیش از حد می‌یابد و حاصل کار تضاد میان جناح‌های درونی حزب است. این امر ظاهراً در زمان 
انتخابات به حزب صدمه می‌زند. اگر دسترسی به قدرت مهار شود اجماعی سازنده‌تر صورت می‌گیرد که 
در انتخابات ظاهراً به نفع حزب تمام می‌شود. محدودیت‌هایی که بر اثر نظارت‌های حزب اعمال می‌شود 
موجب می‌گردد که راست مسیحی اختلافات درونی خود را به حداقل wiley‏ مقاصد خود را هماهنگ 
کند» و نیروهای خود را در راه رسیدن به هدف‌های pols‏ صرف کند. این امر به ایجاد برنامه‌های مدوّن 
می‌انجامد. نمونه‌ای از میزان اهمّیت و تأثیرگذاری مواضع راست مسیحی را می‌توان در توجه و التفات 
رونالد ریگان به آنها دید. وی در سخنرانی‌های مهم خود شش ماذه از هشت ماذه‌ای AS,‏ در رس 
برنامه‌های راست مسیحی قرار داشت علناً تأیید کرد. اما محدودیت قابل ملاحظه‌ای را در قانون‌گذاری به 
نفع این مواضع اعمال کرد. نیاز به گفتن نیست که دربارۀ مسائلی که اعتراض شدیدی را برمی‌انگیخت 
کمتر کاری صورت گرفت (موئن, .)۱۹٩۰‏ 


برخی ملاحظات فردی 

طی سال‌هاء مسائل و رهبران راست مسیحی در ميانة میدان بوده‌اند. می‌شود پرسید که آیا هیچ الگویی از 
صفات و ویژگی‌های فردی را می‌توان در وفاداری به برخی مسائل و کاندیداها مشاهده کرد؟ پن و 
ویلکاکس (۱۹۹۲) با بررسی هویت‌های مذهبی بیش از ۶۰۰ تن از کمک‌کنندگان به کاندیداهای ریاست 
جمهوری حزب جمهوری‌خواه. دریافتند که در یک مورد. معزفي خود به عنوان بنیادگرا اهمّیت داشت؛ در 
موردی دیگر» هویت کاریزماتیک ' کاندیدا از همه مهم‌تر بود. Gulp. al‏ برآن‌اند که جوانب مختلف دين 


1. charismatic 


فصل هفتم: نقش‌ها و کارکردهای دین در زندگی بزرگسالان +> ۲۷۷ 


مسیحی انگیزه‌ای یگانه یا ساده‌انگارانه نهفته باشد. 

رویکردی دیگر برای فهم جاذبة راست مسیحی دو دیدگاه نظری عام را بررسی کرده است. یک نظریه 
مّعی است که طرفداران این گروه از لحاظ مذهبی و سیاسی به نحوی اجتماعی می‌شوند که در هر دو 
آن است که کسانی که محروم و تحت فشارند برای حل مشکلات خود به سوی مواضع افراطی جذب 
می‌شوند (گلاک. ۱۹۶۴). ویلکاکس (۱۹۸۹)» با بررسی غیرمستقیم این نظریه‌هاء کوشید تا ple‏ گرایش به 
این مواضع افراطی را در قالب جغرافیاء عقاید مذهبی. موقعیت اجتماعی» عقاید سیاسی از 
خودبیگانگی . و نمادها تبیین کند. ویلکاکس دريافت که موضع سیاسی با اصول عقاید انجیلی 
(اجتماعی‌سازی) پیوند استواری دارد» اما با هیچ نشانه‌ای از محرومیت یا فشار در ارتباط نیست. 


کاتولیک‌ها و محافظه کاری سیاسی 

هرچند تعبیر راست مسیحی یادآور انجیلی‌های پروتستان و بنیادگراهاست» جاذبة این برنامة 
محافظه کارانه را درمیان کاتولیک‌ها هم بررسی کرده‌اند. وارسی داده‌های کاتولیک در همان چهار ایالتی 
که مورد بررسی گرین و دیگران (۲۰۰۱) قرار گرفته است نشان می‌دهد که محافظه کاری کاتولیک در حذ 
فاصل میان محافظه کاری پروتستان‌های اصلی و انجیلی‌های راست مسیحی قرار می‌گیرد. 
جمهوری‌خواهان کاتولیک محافظه کار در قیاس با راست‌گرایان پروتستان موضع خود را کمتر با توجه به 
ایمانشان 9 بیشتر بر اساس مسائل اجتماعی اتخاذ می‌کنند (بندینا؛ گرین, رازل» و ویلکاکس, ۲۰۰۰). ولچ و 
لیگ (۱۹۸۸) با داده‌هایی مشابه آنچه ویمبرلی (۱۹۷۸؛ بنگرید به مطالب ذیل) تحلیل کرده بود» عقاید 
کاتولیک سبک‌های مشارکتی"» نزدیکی به خداء و تصویرپردازی " مذهبی را در ارتباط با نگرش‌های 
سیاسی بررسی کردند. ظاهراً تصوّر خدا به عنوان قاضی با محافظه کاری سیاسی در ارتباط است. این امر 
در مورد کسانی هم که سبک عبادی انجیلی دارند صدق می‌کند. احتمالی که ولچ و لیگ مطرح کرده‌اند این 
است که تغییرات مذهب کاتولیک از زمان شورای دوم واتیکان در اوایل ده ۱۹۶۰ ممکن است در این 
مجامع محافظه کار مؤثر بوده باشد. 


عوامل و روابط مذهبی - سیاسی 
از نظر روانشناختی» چه می‌شود که کسی از دين به سیاست می‌رسد؟ ویمبرلی(۱۹۷۸) به منظور فهم این 
همبستگیی ابعاد مذهبی و سیاسی را با مواذی اندازه گرفت که به سنجش عقاید» رفتار تجربه. تعاملات 
اجتماعی, و دانش در هر دو عرصه مربوط می‌شد. او دریافت که این دو قلمرو از بسیاری جهات با هم 


1. alienation 2. participatory 
3. imagery 


۸ + روانشناسی دين 


ارتباط دارند. لیبرالیسم سیاسی و مذهبی. دانش» و رفتار اجتماعی با هم رابطۀ مثبت دارند. عقيدة 
سیاسی, دانش, و رفتار خصوصی با تجربۀ دینی؛ رفتار و تعامل اجتماعی رابطة منفی دارند. 
همبستگی‌های مثبت را آسان‌تر از همبستگی‌های منفی می‌توان تبیین کرد. لیبرال‌ها و محافظه کاران 
مذهبی در سیاست هم لیبرال یا محافظه کارند. و واکنش آنها نیز بر همین اساس است. این پژوهش 
همچنین نشان می‌دهد که افراد از درآمیختن برخی جنبه‌های حیات مذهبی با سیاست بیزارند - بویژه 
ملاحظات مذهبی و معنوی شخصی و خصوصیشان را از مسائل سیاسی جدا می‌کنند. پژوهش‌هایی از این 
دست در خور تکرار و گسترش‌اند تا مشخص‌تر شود که این قلمروها چه ارتباطی با هم دارند. 


bga‏ تأثیر دین بر آدم سیاسی 

از نظر روانشناختی. تزریق ایمان به حوزة عمومی زندگی اغلب موجب مهار تفگر و مانع بحث و گفتگوست. 
ارج‌گذاری فراوان به دین به حالت «تفگر ممنوع» و اظهاراتی می‌انجامد که خدا و ایمان را با آزادی» پرچم. 
خانواده. و مسائل سیاسی پیوند می‌زند که ممکن است زیر عناوینی جون «ارزش‌های سنتی» پنهان شوند. 
این pal‏ حاوی جوهره‌ای اخلاقی است که چون و چرا در آن ple‏ نیست. موضوع مورد بحث اینک از نوعی 
ویزگی قدسی هم برخوردار می‌شود. و تلویحاً به این تصور راسخ می‌انجامد که ما باید آنچه را از نظر 
مذهبی خطاست اصلاح کنیم. به علاوه. پیوستگی دین با سیاست واجد اعتبار می‌شود. تا بدان حد که 
امری طبیعی و شایسته A‏ می‌گردد. 

مبالغه در ادغام دین و سیاست ممکن است باعث ورود افراد به عرص مباحث عمومی شود يا این‌که به 
بی‌عملی و کناره‌گیری از میدان سیاست بینجامد. مخصوصاً ایمان فرد می‌تواند به عنوان منبع یا جواز 
وفاداری یا معارضة سیاسی عمل کند؛ نیز می‌تواند فرصت‌هایی برای پرهیز از تعارض و اختلال یا حتا 
کاهش آن فراهم آورد (گایرء ۱۹۶۳). 


دين به عنوان منبع و جواز وفاداری و معارضة سیاسی 

هم دین و هم سیاست عرصه‌هایی هستند که مقوله‌بندی شده‌اند. دين شعبه‌های اصلی خود را دارد که هر 
cul‏ ماهیت چندگانة ایمان خود را انکار کنند. اما تجربه‌های اخیر در مورد گروه‌های اسلامی نشان داده 
معلوم نیست که اینها فرقه‌اند یا باید کیش ab‏ شوند (بنگرید به فصل VY‏ به همین شیوه. احزاب 
تارتین هو برحسب هویت‌ها و ملاحظات جغرافیایی و اجتماعی - اقتصادی عموماً دارای فرقه‌های 
مختلف‌اند. در ایالات متحده تقسیم مسائل و مقولات به شمال. شرق. جنوب. و غرب. یا براساس منأفع 
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کشاورزی یا صنعتی امری gale‏ است. در نواحی محلّی, گردشگری ' دامداری» یا ماهیگیری ممکن است 
مهم باشد. وفاداری به ارزش‌ها و نیازهای افراد و گروه‌های مختلف که چنین مسائلی از نظر آنها مهم است 
حاکی از تضاد و تعارض بالقَوّه است. احتمال این که oe‏ نهادی وارد میدان شود زیاد است. با وجود این» 
برچسب «مسیحی» ضامن توافق بر سر هیچ موضوع خاضی نیست. مسیحیان اگر تحت فشار باشند معمول 
در همة جوانب مسائل سیاسی صف‌رایی می‌کنند -و البته چندان برایشان دشوار نیست که مواضع خود را 
از لحاظ کلامی توجیه کنند. 

برای بسیاری از مردم. وجود زبان مذهبی به موضوع مورد بحث و حامیان آن این حال و هوا را می‌دهد 
که دارند «کار das‏ را انجام می‌دهند. بنابراین از سر زیرکی سیاسی بود که هم رونالد ریگان و هم بیل 
کلینتون سخنرانی‌های تعضب‌آمیز خود را با عبارت «خدا شما را حفظ کند و خدا آمریکا را حفظ 25( به 
پایان می‌رساندند (به نقل از فاولر و هرتسکه. ۰۱۹۹۵ ص ۲۴۴). این کلام پایانی البته پس از آن گفته 
می‌شد که اشاره‌های مذهبی دیگری هم در سراسر سخنرانی‌های آنها شنیده می‌شد. رسانه‌های گروهی 
نیز در برابر چنین استفاده‌هایی از دين خاموش‌اند و توجه انتخاب‌کنندگان را به این مسائل جلب 
نمی‌کنند. مبادا که OSE‏ بدی بر مخاطبان و حامیان آن رسانه‌ها بگذارد (ویلز ۱۹۹۰). 

استفاده از زبان و مفاهیم مذهبی را در سیاست می‌توان نوعی نظام تسلط " به شمار آورد. هدف از این 
کار هدایت و تمرکز Kas‏ و رفتار است. بدین ترتیب دین اندیشه‌های سیاسی را انتخاب و تقویت می‌کند. 
اصطلاحاتی چون «اخلاق» «حقیقت» «شر» و «خیر» قابل بحث و مذاکره نیستند. این اخلاقگرایی ‏ بدوی 
مسائل براستی پیچیده را مخدوش می‌کند (لین» .)۱۹۶۹٩‏ نتیجه عبارت است از افزایش وفاداری به کلیسا و 
نیز برخی ایدئولوژی‌های سیاسی (کلی, ۱۹۸۳). 

این ترفندها اغلب تلاش‌هایی است برای آن که دین‌گرایان لیبرال و همتایان محافظه کار آنها 
رو در روی یکدیگر قرار گیرند. مفاهیم مختلف در باب ماهیت انسان و تفسیرهای مختلف از متون مقس 
وارد صحنه می‌شوند. چنین استدلال‌هایی ملاحظات اساسی مربوط به قدرت و لایه‌های اجتماعی و 
اقتصادی را از نظر دور نگه می‌دارند. بازی ماهرانه با اندیشه‌های مذهبی - سیاسی در موعظه‌ها. نشریات 
کلیسایی, و برنامه‌های رادیو و تلویزیون تأثیر خود را هم در صندوق رأی نشان می‌دهند و هم در تثبیت 
ایمان به عنوان منبع و مجوزی برای وفاداری سیاسی. 

وفاداری‌های پراکنده که به شکل هویت‌های گروهی در می‌آید و تمایزات درون گروهی - برون‌گروهی 
با تعبیرات دیگری بیان می‌شوند. بلاغت سخنران ممکن است مبتنی‌بر تعبیر «مسیحیان در برابر 
اومانیست‌های سکولار» باشد. این مسأله که «چه کسی مخالف دعا در مدارس است؟» ممکن است رنگی از 


یهودستیزی Ly)‏ مسلمان ستیزی» هندوستیزی» و غیره) به خود بگیرد. اعتقاد راستین» دچار 


1. tourism : ۱ 2. control system 


3. moralism 
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مرزبندی‌های مختلف می‌شود. مخصوصاً وقتی دین نیرویی سازمان‌دهنده است. پندار توطثه به این 
اندیشه می‌انجامد که در پس هرزه‌نگاری, نظریة انقلابی, حقوق زنان, و بسیاری مسائل بحث‌برانگیز دیگر 
لابد دستی در کار است. پاسخ‌های مقبول اغلب باعث تحجرند. خلوص نیّت به صورت اخلاص گروهی‌ای 
درمی‌آید که طرفدار جدایی‌طلبی است و بافت اجتماعی را به هم می‌ریزد. بدین ترتیب دین منبع و 


مجوّزی برای تعارض‌های سیاسی می‌شود. 


دین به مثابه پناهگاهی برای دوری از سیاست 

از نظر موّمنان و بسیاری کسان دیگرء کلیساء کنیسه» یا مسجد باید فارغ از قیل و قال باشد. چنین کسانی 
lst‏ که هوق ass‏ تس وی دا و dled‏ است و ای که ام قنسی ay‏ راید الود EE gal‏ 
مبتذل کرد. سیاست و سیاستمداران اغلب یادآور امری بدترند - قلمرو پست‌تری که عرص «داد و ستد» 
آدم‌های بد است. بازار فساد و فرصت‌طلبی در آن گرم است. و قلمرو روح در آن مغفول می‌ماند و تحقیر 
می‌شود. از این منظرء ایمان راستین به معنای ترک دنیاست. در زمان جنگ ممکن است از صلح‌گرایی 
استقبال شود؛ در صلح ممکن است انزوا و گوشه‌نشینی را تبلیغ کنند (گایر» ۱۹۶۳). موهبت‌های 
نجات‌بخش از نظر پیوریتن "ها عبار تنداز صداقت. مساعدت. صرفه‌جویی» خلوص» پندار نیک مهربانی» 
بخشش, حقیقت. زیبایی - همة آنچه در جهان نیک است. همة آنچه سزاوار خداست. هنوز هم کسان 
امر بوضوح مستلزم کناره‌گیری از جهان و اجتناب از سیاست است. متون زیادی هستند که نشان می‌دهند 
عنصر اصلی در از خودبیگانگی فقدان قدرت است. و این امر به بی تفاوتی سیاسی می‌انجامد (فینیستر, 
۹ رولوفس. ۱۹۷۲؛ سیمن. ۱۹۵۹). به عبارت دیگر پناهیدن به حریم امن دین بیش از آن که 


بسیاری هستند که معتقدند یگانه راه دستیابی به این اهداف سر سپردن کامل به ایمان خویش hal‏ این 


مجاهده‌ای مثبت باشد پا پس کشیدن از دنیایی است که افراد خود را در آن ناتوان و وامانده احساس 
کته 
این دیدگاه در ایالات متحده از مقبولیتی بس حیرت‌انگیز برخوردار است. یک بررسی دربارة ۱۵۸۰ 
روحانی در کالیفرنیا نشان داد که بیش از یک سوم آنها هیچگاه دربارة موضوعی سیاسی سخنرانی 
نکرده‌اند. هرچه روحانیان سئتی‌تر بودند» کمتر احتمال داشت که دربارة امور ماذی و دنیوی سخن 
بگویند. به علاوه با توجّه به سوگیری نمونه گیرانه " مؤڵفان این اثر معتقد بودند که آنان عملاً بیزاری 
کشیشان را از سیاست کمتر از حد برآورد کرده‌اند (استارک» فاستر, SWS‏ و کوئینلی. ۱۹۷۰). 
تعارض Joh ole‏ دنیا» بودن و «فارغ از دنیا» بودن در میان گروه‌های مذهبی محافظه کار بسیار 
متفاوت است. معدودی از این گروه‌هاء مثل آمیش " سخت می‌کوشند تا از همة جنبه‌های اجتماع خارج از 
Puritan 2. sampling bias‏ .1 


Amish ۳‏ فرقه‌ای ارتدوکس که در قرن هفدهم از منونیت‌ها جدا شد و پیروان آن اینک عمدتاً در جنوب غربی ایالت 
پنسیلوانیا به سر می‌برند. [م.] 
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خود دور بمانند (هاستتلر ۸ بنیادگرایان اغلب با «امور دنیوی» مخالفت می‌کنند و در برابر مدرنیسم 
پراساس تعریف راست مسیحی بصراحت ایستادگی می‌کنند (لارنس. ۱۹۸۹) لیکن, کار سیاسی را می‌توان 
ایجاد نوعی نظام ارزشی دانست که با دین رقابت می‌کند؛ در این صورت از نظر اهل دین] باید در برابر 
سیاست ایستاد مگر این که سیاست هم ذیل مقولات مذهب قرار گیرد. تا دامنة نفوذ آن محدود شود و 
قابل پذیرش باشد. لیکن, در دو Amo‏ اخیر. برخی کشورها رژیم‌های سیاسی تندرویی داشته‌اند که جای 
خود را به رژیم‌های مذهبی تندرو داده‌اند و این رژیم‌ها نیز قدرت حکومت را با همان شذت اعمال 


تأثیر دین در رفع تعارض سیاسی 
دین» به نحوی تناق ض‌آمیزء هم باعث تشدید تعارض می‌شود و هم آن راکاهش می‌دهد. جذّیتی که امروزه 
ادیان رایج در راه استقرار صلح به خرج می‌دهند با جستجویی مختصر در اینترنت به اثبات می‌رسد. 
جستجویی از این دست در دسامبر ۲۰۰۲ نشان داد که بیش از ۱۳۰,۰۰۰ سایت Shug‏ پیش برد صلح وجود 
اوعد مکی تیه ادن رک وان 

احتمالاً بزرگترین سازمان صلح مبتنی‌بر دین سازمان ادیان برای صلح (آر اف cael (op‏ این سازمان 
که بیش از چهل سال پیش به وجود آمد کنفرانس جهانی دین و صلح را در سی سال گذشته برگزار کرده 
است. این مجمع که صدها شخصیت مهخ مذهبی از سراسر جهان در آن شرکت می‌کنند هر پنج سال 
یک‌بار برگزار می‌شود. آر اف پی (۲۰۰۱) خود را «بزرگ‌ترین ائتلاف بین‌المللی میان نمایندگانِ obol‏ 
بزرگ جهان» می‌داند «که هدفشان دستیابی به صلح است» (ص ۱). 

آر اف پی, با اذعان به وجود عوامل فراوان برای تعارض گروهی. فهرست درازی از برنامه‌ها و طرح‌ها را 
تدارک دیده است. موضوع آنها عبارت است از آموزش صلح. حقوق بشر» خلع سلاح و امنیت. زنان؛ 
کودکان, فقر. اکولوژی » کمک‌های انسان‌دوستانه. و تلاش برای تبدیل تعارض به رفع صلح‌آمیز 
اختلاف‌ها .آر اف gb cg‏ سال‌ها کوشیده است تا طرف‌های درگیر را در مناطق پرتشتج جهان نظیر 
آفریقای غربی و یوگسلاوی سابق فراهم آورد و تلاش‌های خود را با بخش‌های مختلف سازمان ملل متحد 
هماهنگ کرده است. ۰ 

در قرن‌های نوزدهم و بیستم» بسیاری از نهادها وگروه‌های مذهبی کوشیدند تا راه‌هایی برای مقابله با 
جنگ و زد و خوردهای داخلی و بین‌المللی بيابند. مجمع جهانی کلیساها " هم‌اینک از برنامه‌ای در مورد 
صلح و عدالت حمایت می‌کند که بر وحدت بنیادین bel.‏ تأکید دارد. اخیراً جلسة پارلمان ادیان جهان ؟ 


در شیکاگو برگزار شد و بیش از ۸۰۰۰ نماینده از ادیان سراسر جهان در آن شرکت کردند. نتيجة این 


1. Religions For Peace (RFP) ۱ 2. ecology 
3. World Council of Churches 4. Parliament of World Religions 
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جلسه اعلامیة اخلاق جهانی " بود. که هدف آن «ترویج مجموعه‌ای از " معیارهای اخلاقی قطعی و بی‌قید و 
شرط " برای کل اجتماع بشری» است (اسکیدمور, ۱۹۹۳). جنبش کارگری کاتولیک " که دوروتی دی آن را 
بنیاد نهاد. از نظر واکنش به طیف گسترده‌ای از مسائل اقتصادی و سیاسی, دارای تاریخی طولانی است. 
حامیان آن اظهار می‌دارند که هدفشان «زندگی براساس عدالت و احسان عیسی مسیح» است. و همین 
محرّک بسیاری از کنش‌های اجتماعی و سیاسی بوده است (کارگر کاتولیک. ۰۱۹۹۱ ص ۵). 


دین و قانون‌گذاری: ابعاد فردی 

پیش از این از تلاش‌هایی سخن گفتیم که گروه‌های فشار, بویژه راست مسیحی, به عمل می‌آورند تا بر 
جریانات حکومتی تأثیر بگذارند. یکی از اقتضائات ناخواسته این امر ممکن است این بوده باشد که 
سیاستمداران نیروهای مختلفی را که ممکن است در انتخاب مجتد آنها مؤثر باشند منطقاً سبک سنگین 
کنند. عواقب قوانین بالقوه را در نظر بگیرند. و از آنچه پیش روی هیأت قانون‌گذاری قرار می‌گیرد حمایت 
یا آن را رد کنند. گیریم که عموم مردم از سیاستمداران تصوّر خوبی ندارند» اما جای تعجّب است که از 
فرایند تصویب قوانین هم چندان اطْلاعی ندارند. از قول بنجامین دیزریلی» نخست وزير بریتانیا در قرن 
نوزدهم» نقل می‌کنند که «خیلی خوب نیست که بدانی در غذایت و در دستگاه قانون گذاریت چه 
می‌گذرد». شاید وی تا حڌی خواسته است به ماهیت کسانی اشاره کند که قوانین را وضع می‌کنند. بنسون 
و ویلیامز(۱۹۸۲) در پژوهشی مهم کوشیدند که عوامل درون‌فردی She”‏ در دین را در بین اعضای کنگرة 
ایالات متحده مشخص کنند. این بررسی در قاب پژوهشی ۷-۶ خلاصه شده است. 

te 
قاب پژوهشی ۶ ۷. دين در کپیتول هیل: اسطوره و واقعیت‎ 

(بنسون و ویلیامز. ۱۹۸۲) 


هدف از این بررسی «ثبت عقاید و ارزش‌های مذهبی‌ای که اعضای کنگرۀ ایالات متحده به آنها اعتقاد 
داشتند و پی‌گیری این نکته» بود «که این عقاید و ارزش‌ها با تصمیمات کنگره در امر قانون‌گذاری چه 
ارتباطی دارد» Ge)‏ ۲). با هشتاد سناتور و نماینده مصاحبه شد. به لحاظ طیفی از متغیرهای 
جمعیت‌شناختی cb gi ye‏ این گروه با کسانی که مصاحبه‌ای با آنها صورت نگرفت بسیار همخوانی 
داشتند. در 8540 اعتقاد. هفت مقوله مورد سنجش قرار گرفت: (۱) «ماهیت واقعیت مذهبی». 
(۲)«ارتباط واقعیت مذهبی با جهان»» (۲)دراه‌های فهم واقعیت مذهبی» (۴)«رستگاری و راه‌های 
رستگاری» (۵)«دربارة آخرین مسائل»»(۶)«مردم و جامعه»».و(۷) «ارزش‌ها و اصول اخلاقی» (ص (YF‏ 


هشتاد و شش درصد شرکت‌کنندگان عقیده به خدا را تأیید و خدایی متعال و Ghote‏ را تصویر 
می‌کردند. دین آنها پاسخگوی نیازشان به معنا و مقصود در زندگی بود. از نظر آنهاء رستگاری از 
طریق کارهای نیک. ایمان و زندگی درستکارانه pane‏ بود. 


ادامه دارد 


1. Declaration of a Global Ethic 2. Catholic Worker Movement . 
3. intraindividual 


فصل هفتم: نقش‌ها و کارکردهای دین در زندگی بزرگسالان + ۲۸۳ 


دنبالة قاب پژوهشی VF‏ 


نود درصد پاسخ‌دهندگان رسماً عضو کلیسا و کنیسه بودند؛ als VEZ‏ یک‌بار یا بیشتر در 


مراسم عبادی حضور ite‏ و نیز دست‌کم هفته‌ای یک‌بار نیایش می‌کردند؛ و ۳۷ هر هفته کتاب 
مقدّس می‌خواندند. نود و هفت درصد دین را در زندگی خود بسیار مهم تلقی می‌کردند. ملفان نتیجه 
گرفتند که کنگره بیان‌گر عقاید و رفتارهای مذهبی حاکم بر cle JS‏ و دولت آمریکاست. 

بنسون و ویلیامز دین‌گرایان کنگره را به شش سنخ تقسیم کردند: 


۱. دین‌گرایان قانون‌پرست (/۱۵) «برای مقرات. ia‏ و مرزها. خطمشی‌هاء دستورهاء و هدف 
ارزش فراوانی» قائل بودند (ص ۱۲۶). بر انضباط شخصی أ و خویشتن‌داری " هم تأکید می‌کردند. 

۲ دین‌گرایان خودنگر " (//۲۹) بیانی روشن داشتند. و منظم و مخلصانه به ایمان خود عمل 
می‌کردند. لیکن «تقریباً Ky‏ متوجّه ارتباط Glee‏ موّمن و خدا» بودند (ص ۱۲۸)؛ و کمتر توجهی به 
سایر انسان‌ها داشتند. 

۳ دین‌گرایان منسجم (/۱۴). «عقاید این افراد به آنها کمک می‌کرد که خود را آزاد کنند... سخن 
بگویند و عمل کنند... خدا مخاطب آنها بود نه بشر» (ص ۱۲۹). آنها احتمالاً برحسب اصول مذهبی رأی 
می‌دادند. 

۴ دین‌گرایان مردم‌نگر (/۱۰) بر رابطۀ میان ایمان و عمل تأکید می‌کردند. و مفاهیم مذهبی و 
تصاویر کاملاً سنجیده‌ای از خدا داشتند. 

۵ دین‌گرایان غیرستتی )٩/(‏ از نظر فکری اعضای تیزبین کنگره بودند که از خدا مفاهیم انتزاعی در 
ذهن داشتند و بسیاری از اندیشه‌های مذهبی آنان هم فردی بود. همة آنها جهت‌گیری عون - 
اومانیستی داشتند. 

۶ دین‌گرایان صوری (/۲۲) اکثر اندیشه‌های مذهبی ستتی را رد می‌کردند و با کلیسا 
پیوستگی‌های نسبتاً سطحی داشتند. دین مبهم و نسنجیدۀ آنها بیش از هر Jig‏ دچار دغدغة آرامش 


£ H 
در زندگی و انديشة روزمزه تأثیری نداشت.‎ halb بود؛ این دین‎ 


نود و نه درصد این نمونه بر آن بودند که بین نگرش دینی و نحوة sh‏ دادن ارتباط وجود دارد؛ 
ميان این دو پیوندی قوی می‌دیدند. محافظه‌کاران سیاسی خدا را به صورت قادر مطلق, قاطع. 
راهنماء حامی نهادهای اجتماعی, و دارای تأثیری بسزا در زندگی تصوّر می‌کردند. معتقد بودند که 
زندگی پس از مرگ حتمی است. و این‌که راه رستگاری شخصی است و با کار نیک به انجام می‌رسد. 
لیبرال‌ها بر عدالت. عشق, و ماهیت اجتماعی رستگاری تأکید می‌کردند. 

بنسون و ویلیامز. با بررسی هشت مسألۀ سیاسی که کنگره به آن رأی داده بود. پیوندهای قابل 
توجّهی میان سنخ‌های مذهبی مختلف و گزارش‌های رأی‌گیری یافتند. این داده‌ها در جدول زیر 
خلاصه شده‌اند. اکثر رأی‌های محافظه کارانه متعلّق به دین‌گرایان قانون‌پرست و خودنگر است. حال 
آن‌که اکثر آرای لیبرال را دین‌گرایان مردم‌نگر و غیرستتی داده‌اند. 


ادامه دارد 


1. self-discipline i 2. self-restraint 


3. self-concerned 4. secular 


۴ + روانشناسی دين 


۷-۶ قاب پژوهشی‎ dls 
درصد آراء برحسب سنخ دین‌گرا‎ 
 یروص نحوة رأی‌دهی قانون‌پرست خودنگر  منسجم  مردم‌نگر  غیرسنتی‎ 
eames 
آزادی‌های مدنی‎ 
کمک خارجی‎ 
مبارزه با گرسنگی‎ 
سقط جنین‎ dasg 
ae 
هزینه‌های دولتی‎ 
طرقدار...‎ 
۵۸ ۲۶ ۷۹ ۴۴ ۷۸ At ارتش مقتدر‎ 
۳۷ \A ۷۹ ۲۹ ar ۵۰ مالکیت خصوصی‎ 
۴۲ Ye. yy ۳۵ ۶۱ ۶۵ کار آزاد‎ 


یادداشت. برگرفته از بنسون و ویلیامز AAAY)‏ ص ۱۶۱). حق انتشار ۱۹۸۲ متعلّق به موسسة 


جستجو. اقتباس با اجازه. 


پژوهش بنسون و ویلیامز نشان می‌دهد که روانشناسان دین می‌توانند دربارة پیوند میان ایمان و 


نمای کلّی 

انبوهی از اطلاعات رادربارة نقش‌ها و کارکردهای دین در زندگی بزرگسالان مطرح کرده‌ايم. اگرچه هر 
بخش از این فصل را می‌توان به آسانی گسترش داد امیدواریم که مسائل و داده‌های ضروری مطرح شده 
باشند. دامنة ستی مورد نظر ما برای «بزرگسالی» که از ۱۸ تا بالای ۸۰ را در برمی‌گیرد جای زیادی برای 
نوآوری و آزمایش در زندگی باقی می‌گذارد و شکی نیست که نظریه‌پردازان و پژوهش‌گران کوشیده‌اند تا 
Woe‏ هر امکان عمده‌ای را در نظر بگیرند. هرچند ما به داده‌های گردآوری شده توجّه می‌کنیم» این را نیز 
می‌دانیم که هر شخص وجودی منحصر به فرد است که پژوهش هرگز نمی‌تواند کاملا بر آن احاطه یابد یا 
ار توف abasic’‏ کدی Gals BS eal cus‏ ادا داعم ات 


ای مرگ کجاست هیبتت؟ ای گورء کجاست پیروزیت؟ 

در حضور مرگ کودکی ترسویم. 

مرگ شبی بی‌پایان است. 

بادا که چون پرهیزگاران pret‏ 

غیرممکن است که مرگ کسی را عیناً تجربه کنیم و باز هم دل و دماغی داشته 
باشیم. 

رسیدن به جاودانگی کاری بسیار ساده است .... برای آن‌که جاودانه شویم بايد دستور 
á‏ ۶ “ سا 2 ۱ 

شمارۂ یک داروی ضذّپیری را رعایت کنیم: نمیر. 


مرگ و دین: چارچوب sls‏ 
ماانسان‌ها مرگ را راحت نمی‌پذيريم. شکسپیر(۴ ۰۱۹۶۴/۱۶۰ ص ۸۱) آن را «چیزی ترسناک» می‌نامید. 
و gate‏ آرنولد( ۱۸۹۷/۱۸۵۳ ص ۲۸۸) مرگ را «نمایشی هولناک» می‌دید. می‌شود از «مرگ‌های باشکوه», 
«مرگ باافتخار» بهشت جاودان» یا «پاداش اخروی» سخن گفت. یا می‌شود اظهار داشت که «هیچ 
رویدادی زیباتر از مرگ نیست» (ویتمن؛ ۱۹۴۲/۱۸۵۵ ص ۱۸) اما واقعیت بی‌واسطة آن تقریباً برای همۀ 
ما هول‌آور است. برای کسانی که می‌میرند سوگواری می‌کنيم» و از این‌که می‌دانیم ما نیزه به نوب خود با 
پایان هستی خویش روبرو خواهیم شد. وحشت داریم. بسیاری از ما نمی توانیم با حقیقت مرگ کنار آییم. 
هر جا که ممکن باشد هرچه را یادآور مرگ است نفی و انکار می‌کنیم و از آن کناره می‌گيريم» و از همه 


5 این اقوال بترئیب از ah‏ ذیل نقل شده‌اند: فرنتیان یکم 0:00 مترلینک (۱۲٩۱»ص CF‏ پل‌ترو به نقل از اندروزن 
بریگز, و زایدل ( ۱۹۹۶ ش KOVAA‏ سفر اعداد ۲۳:۱۰؛ وودی‌آلن. به نقل از پیتر ( ۱۹۷۷ ص ۱۳۴)؛ و مکفاترز (۲۰۰۲, 
ص OW‏ 


۳۸۶ + روانشناسی دین 


مهم‌تر تلاش می‌کنیم تا مرگ را به تأخیر اندازیم. اگر فایده‌ای مهم در علم طب باشد همانا این است که از 
مرگ و میر می‌کاهد و بر طول عمر می‌افزاید. و چون می‌میریم» طبق شیوۀ مرسوم در آمریکای شمالی 
نمی‌میریم؛ بلکه به جای دیگری بهشت» دوزخ. برزخ -می‌رویم» یا در کنار خدا زندگی می‌کنيم. سرانجام 
رستاخیز به پا می‌شود: ما به زندگی ابدی بازمی گردیم. خلاصه» هرگز نمی‌میریم؛ سرنوشت ما جاودانگی 
است. دین این را تضمین می‌کند. 

الاهیات‌دان پل تیلیش (۱۹۵۲) این استنباط را تأیید می‌کند و cede‏ است که «اضطراب سرنوشت و 
مرگ اصلی‌ترین و عام‌ترین اضطراب است و اجتناب‌ناپذیر است» (ص ۴۰). مردم‌شناس معروف 
برونیسلاف مالینوفسکی (IIFA)‏ با دلایل بهتری, یادآور شده است که «مرگ. که بیش از هر رویداد 
دیگری محاسبات آدمی را به هم می‌ریزد» شاید منشأً اصلی اعتقاد مذهبی باشد» (ص ۷۱). در یک بررسی . 
مربوط به روحانیان, فقط ۲ درصد آن‌ها معتقد بودند که نگرانی در مورد مرگ از عوامل فعالیت مذهبی 

هر چند دین غربی ما را از استمرار زندگی مطمئن می‌کند. غالبا با مرگ به عنوان همبستة شر )9729 
می‌شود. متون مقذدس پر است از اشاراتی که مرگ راکیفری مناسب برای گناه می‌داند. در کتاب مقس 
می‌خوانیم که مرگ از زمان حضرت pol‏ آغاز شد و از آن پس همواره جزو میراث ما بوده است: «از این رو به 
دست یک تن گناه پا بدین جهان نهاد. و مرگ با گناه آمد؛ و بدین سبب مرگ بر همه آدمیان چیره شد 
l2)‏ همه گناهکارند» (رومیان (ONY‏ بنابراین؛ دين از طریق مرگ است که nol‏ گناه و ترس به وجود 
می‌آورد. 

ویلر (۱۹۷۱) از «شکوة» اونامونو(۱ ۰۱۹۵۴/۱۹۲ فیلسوف و شاعر معروف یاد می‌کند. که به نحوی 
بدبینانه چنین می‌گوید: 

لازم است که خدا باشد چون ما باید بمیریم. مرگ نه تنها نپذیرفتنی, که اهانت‌آمیز است. زندگی را پوچ 

می‌کند. چون مرگ وجود دارد خدا هم باید وجود داشته باشد تا پوچی زندگی را از بین ببرد. البته» اگر کار در cae‏ 

آدم‌ها طور دیگری بود - اگر آدم‌ها دیگر نمی‌مردند - آن‌گاه وجود خدا از لحاظ هستی شناختی ' دیگر لازم نبود. 

برحسب نظریۀ دین که در فصل‌های ۱ تا ۲ عرضه شد. ما مرگ را بزرگ‌ترین خطر برای حش تسلط 
خود به شمار می‌آوریم» و دین به لحاظ تاریخی ابزار اصلی فرهنگ ما برای سازواری با سرنوشت 
به عنوان امری ناشناخته فاقد معنا و نیازمند تبیین است. ما ابهام را به آسانی تحمل نمی‌کنیم. سژال‌هایی 


1. ontological 


فصل هشتم: دین و مرگ + YAY‏ 


داریم و دین پاسخ‌های لازم را به ما ميی‌دهد. مرگ چنان که هست. lbh‏ ساده 9 gal‏ است. معلوم است 
که منظرة خاموشی نهایی خود را نمی‌توانیم به آسانی بپذیریم؛ این نه تنها از آن روست که می‌خواهیم تا 
ابد زنده بمانیم بلکه دوست داریم به این pol‏ یقین داشته باشیم. دين تضمین می‌دهد که زندگی ابدی 
است سرانجام تحقّق خواهد CL‏ اونامونو(۱۹۵۴/۱۹۲۱) سپس اظهار می‌داشت که lane‏ «جاودانگی 
Lice‏ و مقوّم ادیان است» (ص (EY‏ 

ایمان نهادینه. چنان‌که دیده‌ایم. نقش‌های زیادی در زندگی ایفا می‌کند. اما مسأل مرگ هستة اصلی 
آن است. کیرل (۱۹۸۹) به جان کلام می‌پردازد وقتی اشاره می‌کند که «دین از نظر تاریخی نظام‌ها و آیین 
معنادهی به مرگ را به انحصار خود در آورده است» و باعث «ایجاد و حفظ اضطراب مرگ و امید تعالی " به 
عنوان مکانیسم‌های تسلّط اجتماعی»" است (ص ۱۷۲). تسلط اجتماعی به آسانی به تسلط شخصی 
تبدیل می‌شود. که یکی دیگر از کارکردهای اصلی دین است (بنگرید به فصل‌های ۱ تا ۳). انتظار حساب و 
سرنوشت اخروی خويشند. در پس این دیدگاه این حقیقت آشکار نهفته است که مرگ دشمن نهایی حش 
تسلّط شخصی ما یه به تعبیر لانگر (۱۹۸۳) «توهم تسلط» (ص (A‏ است. مخصوصاً در جامعة 
فردگرایانه " و موفقیث محور ایالات متحده» این امره چنان که تاریخ‌نگار معروف آرنولد توین‌بی می‌گفت. 
زنده بماند و آزاد و خوشبخت باشد» (به نقل از وودوارد» ۰۱۹۷۰ ص AV‏ بنابراین» دین یگانه پناهگاه مهم 


دین» مرگ و جاودانگی 

عقیده به زندگی پس از مرگ 
جدول ۸-۱ مشخص می‌کند که عقیده به زندگی پس از مرگ بهشت. و دوزخ در آذهان بزرگسالان ایالات 
متحده جایگاه استواری دارد. پیمایش اجتماعی ple‏ (جی‌اس‌اس)" در ایالات متحده معلوم می‌کند که 
۹ درصد پاسخگویان به زندگی پس از مرگ عقیده دارند (جی‌اس‌اسء ۰۱۹۹۹ حال آن‌که داده‌های 
dob»‏ بین‌المللی پیمایش اجتماعی در ۱۹۹۸ نشان می‌دهد که جمعیت هیچ‌یک از کشورهای اروپایی تا 
به این حد دارای چنین عقایدی نیستند (گریلی» ۲۰۰۲). قبرس با /۸۰ و ایرلند با /۷۹ به آمریکا 
نزدیک‌اند» اما اکثر مّت‌های So‏ در گستره‌ای بین ۳۰ تا ۶۰ درصد cle‏ می‌گیرند. لیکن از اواسط دهۀ 
۰ به بعد تمایل کڵی به چنین اعتقاداتی در اروپا رو به افزایش بوده است (گریلی. ۲۰۰۲). مورین 
(۲۰۰۰)» با استفاده از داده‌های مرکز پژوهش عقیدۀ ملّی (ان أ آر سی)" اخیراً الگویی مشابه را در ایالات 


1. transcendence 2. social control 
3. individualistic ۱ 4. General Social Survey (GSS) 
5. National Opinion Research Center (NORC) 


۸ 4+ روانشناسی دين 


متحده گزارش داده است. این یافته بر اساس جی‌اس‌اس در مورد یهودیان صدق می‌کند. اما در مورد 
پروتستان‌ها و کاتولیک‌ها چنین نیست (هارلی و فایرباو. ۱۹۹۲). برحسب گزارش إن أً آر سی» بین 
دهه‌های ۱۹۷۰ و ۰.۱۹۹۰ عقیده به زندگی پس از مرگ در Glee‏ یهودیان از /۱۹ به /۵۶ و در ميان 
کاتولیک‌ها از VEZ.‏ به /۸۳ افزایش CSL‏ (مورین, ۲۰۰۰). باز هم باید تبیین قانع‌کننده‌ای برای این 
یافته‌ها عرضه شود. این ملاحظات را باید با توجّه به رشد سریع تکنولوژی, فشارهای داخلی و بین‌المللی, 
و شکنندگی خاض زندگی (چنان‌که اعمال تروریستی نظیر فاجعة مرکز تجارت جهانی نشان داد) به نحو 
دقیق‌تری بررسی کرد. به یک معناء می‌توان فرض کرد که برای بسیاری از مردم» جهان jh‏ جا کنده شده؛ 
است. حش شخصی تسلط ممکن است هرچه بیشتر در خطر باشد. و جستجو برای جاودانگی ممکن است 
تلاشی باشد برای دوباره به دست آوردن امن عیشی که «توهم تسلط» آن را در اختیار می‌گذارد. 


جدول AV‏ اعتقاد به زندگی پس از So‏ بهشت. و دوزخ برحسب دین» جنسیت. سن» و تحصیلات 


زندگی پس از مرگ بهشت دوزخ 
C) ۳۸ C)‏ 
دین (۲۵۱۹۰) 
پروتستان ۳۴ ۷۳/۲ ۶۱/۲ 
کاتولیک ۷۸/۶ ۶۳ ۳۷/۷ 
بهودی ‏ ۳۹/۷ ۱۸/۶ ۱/۴ 
هیچ‌یک ۵/۱ ۱۴/۳۲ ۱۷/۹ 
جنسیت (۲۵۱۹۰) 
مرد ۷۶/۳ AV/F‏ ۴۸/۲ 
Oo‏ ۸/۵ 7۰/۱ ۵۵/۵ 
سن (۲۴۷۳۷) 
WIV ۲۰-۹‏ ۶۰/۵ ۴۹ 
۳۰-۳۹ ۸۰/۵ ۶/۴ 2/۴ 
۴۰-۹ ۸/۳ ۶۳/۹ 2۳/۴ 
۵۰-۹ ۷۸/۹ ۶۸/۴ 2۳/۵ 
VAI¥ ۶ 4‏ ۶۶/۵ ۵۵/۸ 
+۷۰ ۷۹/۳ ۲/۱ 2۵/۱ 
تحصیلات 
AFN W ۰-۸‏ ۶۳ 
فارغالتحصیل دبیرستان .۸ ۷۰/۱ ۵۸/۹ 
فارغ‌التحصیل كالج ۷۹/۵ d‏ ۴۰/۲ 


یادداشت. داده‌ها از پیمایش اجتماعی عام (جی‌اس‌اس) )1444( اقتباس شده است. ارقام درون پرانتز در سمت 
راست نشان‌دهنده تعداد JS‏ موارد معتبر در هر پهنه است. عقیده به زندگی پس از مرگ فقط با «بله» و عقیده به 


بهشت و دوزخ با Laan‏ بله» sul‏ شده است. 


فصل هشتم: دین و مرگ + ۲۸۹ 


چند ES‏ دیگر هم در جدول ۸-۱ هست که باید به آن‌ها اشاره کرد. YI‏ عقیده به زندگی پس از مرگ 
به‌این معنی نیست که شخص به بهشت يا دوزخ هم عقیده دارد. عقاید دیگر هم در این مورد باید لحاظ 
شوند. تعیین این عقاید و کشف ریشه‌ها و همبسته‌های آنها کاری جالب توجّه است. 

Lat‏ افراد مایلند که بیشتر به بهشت عقیده داشته باشند تا به دوزخ. با توجّه به ملاک‌های مذهبی 
برای روانه شدن به هر یک از این دو sg poli‏ خودآزمایی ' ممکن است سیب شده باشد که اکثر مرجم از 
امکان وجود دوزخ در زندگی اخروی تا Je‏ زیادی بیزار شوند. نظرسنجی هریس " (تیلر. ۱۹۹۸) این 
فرضیه را تأیید می‌کند: ۷۹ درصد پاسخگویان این نظرسنجی عقیده داشتند که به بهشت می‌روند. و کمتر 
از ۲7 گمان می‌کردند که مقصد نهایی آنها دوزخ است. 

ثالثاً توزیع عقیده به زندگی پس از مرگ در ادیان مختلف کم و بیش چنان است که انتظار می‌رود. این 
اندیشه‌ها در مسیحیت سابقه‌ای طولانی دارند. اما در بهودیت چنین نیست. در یهودیت معاد اصولاً 
مفهومی مبهم و نامشخص است. توجه داشته باشید که برحسب جیاس‌اس VAIN)‏ بنگرید به جدول 
۸-۱) ۳۹/۷ درصد یهودیان زندگی پس از مرگ را قبول دارند و این مقدار بسیار کمتر از ۵۶ درصدی است 
که براساس ان آرسی (مورین, ۰۰۰ ۲؛ بنگرید به مطالب پیشین) گزارش شده است. این تفاوت‌ها مبین 
مشکلات روش شناختیای است که در پژوهش پیمایشی با آنها روبرو می‌شویم. 

با توجه به اين‌که زنان مذهبی‌تر از مرداننده عجیب نیست که می‌بینیم آنها به زندگی پس از مرگ و 
بهشت و دوزخ اعتقاد راسخ‌تری دارند. تا آن‌جاکه به سن مربوط می‌شود. با افزایش سن و سال عقیده به 
بهشت و دوزخ هم اندکی افزایش می‌یابد. جوان‌ترین گروه سٽی (آنها که در دهة بیست عمر هستند) کمتر 
از همه انتظار مرگ را دارند و از این رو کمتر از دیگران به زندگی پس از مرگ و بهشت و دوزخ اعتقاد 
می‌ورزند. نوسان نمونه گیری " نشان می‌دهد که بیشترین اعتقاد را به زندگی پس از مرگ کسانی دارند که 
در گسترة سنی ۳۰ تا ۵۰ سال به سر می‌برند. این درصدهای بالاتر چندان مایةٌ تعجب نیست و شاید 
بازتاب نگرانی‌هایی باشد که افراد معمولاً در این سنین در مورد حمایت از خانواده و بزرگ کردن فرزندان 
خود دارند. شواهد بیشتری برای این مشاهدات و نیز آزمون فرضیه " برای تبیین این یافته‌هه لازم است. 

بررسی قدیمی‌تر قابل‌توجهی دربارۀ اعضای کلیسا نشان داد که فقط ۴۶ درصد پروتستان‌ها و ۷۱ 
درصد کاتولیک‌ها مّعی بودند که «آنچه در این جهان انجام می‌دهیم سرنوشت ما را در جهان دیگر تعیین 
خواهد کرد» (استارک و بینبریج, ۱۹۸۵ ص (AY‏ به علاوه. افراد ظاهراً اکراه زیادی دارند از این‌که راه و 
روش خود را تغییر دهند تا از دوزخ در امان بمانند (لیتکه. VAY‏ استارک و بینبریج» ۱۹۸۵). چون بیش 
از نیمی از پروتستان‌ها و تقریباً یک سوم کاتولیک‌هایی که استارک و بینبریج بررسی کردند بر آن بودند که 


به بهشت با جهتم رفتن جزو سرنوشت ماست و دلایلی غیر از شيوة زندگی ما دارد» این سوال پیش می‌آید 


1. self-examination f 2. Harris Poll 


3. sampling variation 4. hypothesis testing 


۳۹۰ + روانشناسی دين 


که آیا شاهد نوعی بازگشت به قضا و قدر کالونیستی ' هستیم. باز هم تحقیق مفصّل در عقاید مربوط به 

ابهام خاضی در این عقاید وجود دارد. زیرا استمرار وجود فرد معمولاً به روح نسبت داده می‌شود نه به 
جسم. با این حال, در نظر بسیاری از مؤمنان» زندگی پس از مرگ رستاخیز بدن را به دنبال دارد. مسیحیت 
معاصر ترجیح می‌دهد که این بدن را کالبد «روحانی» نه جسمانی قلمداد کند (ټډم» VIVE‏ کسانی که 
دلایل بیشتری دراین باره بخواهند. Wk‏ به ایمان و «توکل به das‏ ارجاع cols‏ می‌شوند. در چنین 
شرایطی, این تصوّر به شکل فردی در می‌آید. با این همه امید به این که آدمی یکباره وکا از پيراية وجود 
تھی نمی‌شود عقیده‌ای عام 9 بسیار رایج است. 


عبور از مرگ 

«عبور از مرگ» یعنی غلبه کردن بر وجود مرگ و آن را به هر صورت چیزی جز GUL‏ ساده و قطعی زندگی 
انگاشتن. عقیده به زندگی پس از مرگ تعالی ' را نوعی انتقال از یک قلمرو به قلمروی دیگر تلقی می‌کند - 
گذر از زندگی پیش از مرگ به زندگی دیگری پس از مرگ. 

لیفتون (۱۹۷۳) از نیاز عام بشر به ار تباط مستمر با زندگی و عبور از مرگ سخن می‌گوید. او با استفاده 
از تعبیر «جاودانگی نمادین»» پنج راه را برای رسیدن به این هدف مطرح می‌کند. «جاودانگی زیستی» باعث 
می‌شود که آدمی از طریق Yal‏ و احفاد خود به زندگی ادامه دهد. این امکان در چارچوبی گسترده‌تر به 
این شکل تحقق می‌یابد که وجود شخص از طریق مشارکت او با واحدهای بزرگ تر زیستی -اجتماعی " 
استمرار می‌یابد» نظیر پیوندهایی که شخص با گروه‌های مختلف از خانوادة خودش گرفته تا نوع بشر 
دارد. «جاودانگی الاهیاتی» یا «جاودانگی مذهبی» بر پیوند معنوی تأکید دارد و متضمّن پیروزی روح بر 
مرگ جسمانی است. «جاودانگی خلاق» از طریق کار ها و موفقیت‌های فردی به دست می‌آید» یعنی اعمال 
مفید و مستمری که فرد امیدوار است در آینده مؤثر واقع شود. «جاودانگی طبیعت» به معنی استمرار ما به 
عنوان جزئی از طبیعت نامیراء مداوم. و دائمی است. سرانجام. حالتی از «تعالی تجربی»" یا نوعی جاودانگی 
عارفانه در کار است. «حالتی چنان حاد که زمان و مرگ در آن ناپدید می‌شوند ... محدودیت‌های حواس -از 
جمله jum‏ میرندگی - دیگر وجود ندارد» (ص AY‏ 

علم نوین, مخصوصاً پزشکی» فکر جاودانگی زیستی را رونق بخشیده است. مردان اسپرم خود را در 
«بانک» می‌گذارند تا پس از مرگشان از آن استفاده شود. در برخی موارد. زنان بیوه را با اسپرم شوهران در 
گذشته‌شان به طور مصنوعی باردار کرده‌اند. 

چند کار پژوهشی این حالات جاودانگی را به ایمان شخصی ربط داده‌اند. گوکمن و فانتازیا(۰)۱۹۷۹ 
چنان‌که انتظار می‌رفت» دریافتند که شکل مذهبی جاودانگی قوی‌ترین حالت در افراد مؤمن است. حال 


1. Calvinistic 2. transcendence 


3. biosocial 4. experiential transcendence 


فصل هشتم: دین و مرگ + ۲٩۹۱‏ 


آن‌که انواع So‏ ظاهراً از دین مستقل‌ند. جاودانگی مذهبی با برنامه‌ریزی کوتاه‌مت و بلندمّت برای 
زندگی هم ارتباط دارد و مستلزم دیدگاهی انعطاف‌پذیر دربارة زمان است - گرایشی که در رابطة مثبت 
میان دیدگاه زمانی و دین که هوپر و اسپیلکا (۱۹۷۰) یافته‌اند دیده می‌شود. 

هود و ماریس (VIAT)‏ با استفاده از یک چارچوب نظری شناختی, دربارة حالاتی که لیفتون مطرح 
کرده بود به سنجش كمّي دقیق‌تری پرداختند و آنها را به ایمان شخصی و دیدگاه‌های راجع به مرگ ربط 
دادند. کار آنها در قاب پژوهشی ۸-۱ توصیف شده است. 
a‏ 

قاب پژوهشی ۸-۱. به سوی نظریه‌ای دربارۂ عبور از مرگ 
(هود و ماریس, ۱۹۸۳) 

رالف هود و همکارش رونالد ماریس, با cubic‏ خاص به لزوم پژوهشی با مبنای نظری, به سراغ آنچه 
اصطلاحاً جنبه‌های «متعالی» و «انعکاسی»" خود " نامیده‌اند رفتند. اصطلاح اوّلی از نظر مفهومی با 
جاودانگی در ارتباط است. که در آن شخص پس از این جهان «زنده می‌ماند». خود پا خودهای 
انعکاسی هم. که در این جهان به معنای واقعی وجود دارند» پس از مرگ چسمانی زنده می‌مانند. در 
Se‏ راجم به روابط متعالی انعکاسی و شکل‌های مختلف جنبۀ انعکاسی پای مسائل شناختی به 
میان می‌آید. حالات زیستی, GU‏ و طبيعي جاودانگی/تعالی که رابرت لیفتون (VAVT)‏ مطرح می‌کند 
و در متن بالا از آن سخن گفتیم در مقولۀ انعکاسی جای می‌گيرند. 

هود و ماریس با بهره‌گیری از این آراء از طریق مصاحبه با ۲۹ نفر که دارای میانگین ستّی ۶۵ سال 
بودند معیارهای معتبری در مورد حالات لیفتون به وجود آوردند. داوران مستقل در ٩۴‏ درصد موارد 
طبقه‌بندی پاسخ‌ها را برحسب حالات مذکور تأیید کردند. با توچّه به میزان حضور یا غیاب 
پاسخ‌دهندگان» ۷ نفر از آنها دارای تعالی طبیعیء ۲۰ نفر دارای تعالی زیستی (که اینک زیستی- 
اجتماعی نامیده می‌شد)» ۳۱ نفر دارای تعالی مذهبی, ۳۲ نفر دارای حالت GOR‏ بودند. این افراد سپس 


برحسب مقیاس‌های اضطراب دیدگاه‌های مربوط به مرگ. و نیز برحسب مقیاس‌های آلپورت- راس 
در مورد جهت‌گیری‌های مذهبی باطنی و ظاهری, مورد سنجش قرار گرفتند. الگوهایی از روابط 
معنی‌دار به دست آمد که نشان می‌داد هم حالت لیفتون و هم تمایز متعالی-انعکاسی هود و ماریس در 
مورد افراد سالمند کارآمد است. 

هود و ماریس دریافتند که حالت مذهبی با تلقی مرگ به عنوان (آزمون) شجاعت. و با اعتقاد به 


پاداش اخروی در پیوند است. حالت مذهبی نه تنها مانع ترس از مرگ شد. Sh‏ مانع این می‌شد که 
افراد مرگ را مایۀ درد و تنهایی» hae‏ یا به صورت امری ناشناس, یا عدم تجربه و تسلّط ÁB‏ کنند - 
نکاتی که در سایر حالت‌ها دیده نمی‌شد. حالت تجربی/ عرفانی اندیشۀ مرگ را به عنوان پایانی 
طبیعی انکار می‌کرد. حالت زیستی Sil)‏ زیستی- اجتماعی) نیز با شجاعت و پاداش اخروی 
همبستگی مذهبی مثبتی داشت. اما مرگ را عجز و شکست ti‏ می‌کرد. حالت GE‏ با تلقی مرگ به 
عنوان درد و تنهایی, امر ناشناخته, ترک وابستگی‌هاء و عجزء و نیز با بی‌اعتنایی به مرگ در پیوند 


پیروزی فردی پایان می‌دهد. 


1. transcendent 2. reflexive 


3. self 


۲۳ > روانشناسی دین 


وندکریک و نای(۱۹۹۳). با استفاده از طیف وسیع‌تری از نمونه‌هاء معیارهای هود و ماریس را بازسازی 
کردند. bel‏ آنها را به متغیرهای مذهبی ربط ندادند. 


جستجوی شواهد جاودانگی 

انديشة نابودی مطلق انصافاً برای اکثر pope‏ هولناک است؛ از این رو نیاز به این که خود را متقاعد کنیم که 
زندگی حقیقتاً هرگز به پایان نمی‌رسد در dam‏ عرصه‌هاء از عرصه‌های اومانیستی گرفته تا علمی» بشّت 
وجود دارد. اکثر مردم نوید مذهبی جاودانگی را بسیار جذی می‌گيرند. 

انبوه ادبیات روانشناختی شاهد این متعاست که ادرا کات و شناخت‌های ما متأثر از عقاید. ارزش‌هاء 
انتظارات. و امیال ماست. وقتی انگیزه سخت قوی باشد. به سراغ اطلاعاتی می‌رویم که معتقدات ما را 
تقویت می‌کنند» و معمولاً استنباط هایی می‌کنیم که فراتر از داده‌های مربوط است. این قضیه شاید بیش 
از هر جای دیگری در نحوة رویارویی ما با مرگ صادق است. ما نومیدانه می‌خواهیم باور کنیم که زندگی 
wl‏ پس از مرگ ادامه یابد. و به هر نشانه‌ای چنگ می‌زنيم تا ثابت کنیم که این فرض حاوی حقیقت 
مطلق است. تصویر واضح این تمایل را می‌توان در جهشی اعتقادی از تجربه‌های دم مرگ ‘ashore‏ 
و آمکان ارتباط با مردگان تا وجود زندگی پس از مرگ یافت. هر چند این پدیده‌ها مسائل کلامی جالبی را 
پیش می‌آورند. از این جهت با تفگر مذهبی سازگارند: اینها دلالت دارند بر اين‌که افراد یکباره نمی‌میرند و 
از dle‏ وجود عاری نمی‌شوند. بلکه دگرگون می‌شوند و از این امکان برخوردارند که ارتباط خود را با 
زندگان حفظ کنند. 


تجربه‌های دم مرگ 
بررسی پدیده‌ای به نام [ن‌دی‌ای (تجربة دم مرگ) رسماً از سال ۱۹۸۲ آغاز شده است که انجمن پژوهش 
فراروانی " بنیاد نهاده شد. بی‌تردید. این پدیده مردم را از عهد باستان مجذوب خود کرده است (بلکمور, 
EE,‏ 

مفهوم cl soul‏ در دهۀ ۱۹۷۰ بسیار رواج یافت. چندان دشوار نبود که بسیاری از مردم تعبیر «دم 
مرگ» را به معنی «پس از مرگ» بگیرند. عموماً عقیده بر این بود که هر کس تجربة دم مرگ دارد لابد مرده و 
به عرصه‌ای از زندگی پس از مرگ وارد شده و سپس بازگشته است تا به دیگران بگوید که بر او چه گذشته 
اشت: gly‏ خاری‌العاده را هیچ چیز نمی توان به اناز pS,‏ متعضهان از آن رویدادها مشروع و 
موجه جلوه دهد. کتاب زندگی پس از زندگی» نوشتة روانپزشک ریموند مودی (۱۹۷۶)» چنین کاری کرد و 
در نتیجه مودی بسیار معروف شد. از دید انتقادی. تبیین‌های منطقی و سایر تبیین‌ها فقط در برخی 
بخش‌های OLS‏ قابل‌پذیرشند. 


1. near-death experiences (NDEs) 2. Society for Psychical Research 


فصل هشتم: دین و مرگ +> ۲۹۳ 


نظرسنج سرشناش جرج گلوپ کوچک و همکارش ویلیام پروکتر (۱۹۸۲) مشخص کردند که 
آن‌دی‌ای‌ها L)‏ به اصطلاح آنها «تجربه‌های آستانة مرگ») بسیار شبیه تجربه‌های عرفانی و دینی‌اند» از این 
وضعیت ر بر می‌شمرند که به ایجاد چنین تجربه‌هایی می‌انجامد. (چنان که در جای‌جای این PES‏ اشاره 
کرده‌ايم. به یاد داشته باشید که دست‌کم یک سوم جمعیت ایالات متحده گزارش می‌دهند که تجربه‌های 
۵ درصد پاسخگویان مذعی بودند که آن‌دی‌ای داشته‌اند. بررسی هویت مذهبی پاسخگویان نشان 
می‌دهد که کسانی که مذعی تجربة دینی‌اند احتمال بیشتری دارد که مذعی تجربة دم مرگ هم بشوند. و 
این قضیّه ظاهراً درست است. گلوپ و پروکتر (۱۹۸۲) دریافتند که ۲۳ درصد کسانی که مذعی تجربه‌های 
دینی‌اند اظهار می‌کنند که تجربۀ دم مرگ هم داشته‌اند این میزان /۸ بالاتر از رقمی است که برای کل 
مردم Goole‏ ثبت شده است. نوسان yee‏ در این موضوع در همبستگی‌هایی آشکار است که پیوسته ميان 
ان‌دی‌ای‌ها و عقیده به سایر پدیده‌های خارق‌العاده» نظیر بشقاب پرنده‌هاه تناسخ» و احتمال ارتباط 
زندگان با مردگان» CSL‏ می‌شود. 

گلوپ و پروکتر(۱۹۸۲) با روی آوردن به گروه خاضی که احتمالاً تجربه‌های دم مرگ را به Bago‏ تردید 
می‌نگرند - یعنی دانشمندان -گزارش دادند که ۱۰ درصد دانشمندان نیز ail ede‏ که شخصاً با ان‌دی‌ای 
مواجه شده‌اند. گرچه / ۳۲ به زندگی پس از مرگ عقیده داشتند. فقط ۲ درصد گمان می‌کردند که براستی 
مواجهه‌ای فراطبیعی داشته‌اند. دانشمندان ole US‏ بودند که آن‌دی‌ای‌ها را از تصوّر زندگی پس از مرگ 
جدا کنند. و بسیاری از آنان می‌کوشیدند که دربارۀ این پدیدها تبیین‌های نظری به دست دهند و آنها را 
نتیجة تغییرات فیزیولوژیک مربوط به شیمی مغز و کارکردی بدانند که بر اثر کمبود اکسیژن, داروی 
بیهوشی, یا فعالیت اندورفین‌ها ‏ روی می‌دهد. این هم مهم است که بسیاری از دین‌گرایان هم اکراه دارند 
از این که آن‌دی‌ای‌ها را گواه زندگی پس از مرگ بدانند. 

هر چند ان‌دی‌ای‌ها را به پایان زندگی و به این نکته ربط می‌دهند که تجربه‌گر تصوّر می‌کند «مرده» 
بوده است» شواهدی در دست است حاکی از این‌که آنجه در ان‌دی‌ای روی می‌دهد به هنگام مصرف مواد 
مخت يا حتا در > Ob‏ عادی زندگی )05059 هم دیده می‌شود (بلکمور ۱۹۹۱). 

تردید دیگری که دربارة علل فراطبیعی آن‌دی‌ای‌ها پیش آمده ناشی از این حقیقت است که چنین 
تجربه‌هایی به مرور زمان تغییر کرده‌اند و مکان هم بر آنها تأثیر داشته است (اسیس و هارالدسون. AAYY‏ 
زالسکی, ۱۹۸۷). علاوه بر این که فردیت تا de‏ زیادی در این ماجرا دخالت دارد» تأثیرات فرهنگی هم 
آشکارا به چشم می‌آیند (أسيس و هارالدسون. ۱۹۷۷؛ کاستنباوم. ۱۹۸۱). از نظر برخی از دین‌گرایان» این 
که در ان‌دی‌ای‌ها تقریباً IS‏ خبری از محتوای مذهبی نیست اصالت چنین تجربه‌هایی را مخدوش 


1. reincarnation 2. endorphins 


می‌کند. این LEST‏ هم مطرح شده است که ان‌دی‌ای‌ها اغلب بر زندگی کسانی که چنین ادراکاتی داشته‌اند 
عمیقاً Sb‏ نهاده‌اند (رینگ, ۱۹۸۴). گزارش‌ها SE‏ از تأثیراتی چون افزایش AS‏ و شفقت در حق 
CNRS GBs) Sista SE le cena as‏ ۱ 

می‌توان پرسید که آیا برخی ویژگی‌های تجربه گران آنها را مستعد برخورداری از ان‌دی‌ای‌ها نمی‌کند. 
کاستنباوم (۱۹۸۱) یادآور می‌شود که بسیاری از کسانی که «مرده»اند و دوباره به زندگی برگشته‌اند هیچ 
نوع تجربة دم مرگی را گزارش نمی‌کنند. به‌علاوه. مشخص شده است که ان‌دی‌ای‌ها انواع مختلفی دارند؛ 
برخی افراد معی‌اند که با یک نوع آن روبرو شده‌اند. حال آن‌که عده‌ای دیگر اشکال مختلفی را توصیف 
می‌کنند. گرچه اکثر این تجربه‌ها مثبت تلقّی می‌شوند. آن‌دی‌ای‌های ترسناک یا منفی هم وجود دارند. 
سرانجام» کسانی که آن‌دی‌ای‌ها را گزارش می‌کنند مستعد سایر تجربه‌های فوق‌العاده هم هستند 
(کاستنباوم. ۱۹۸۱). این پژوهش آخری با توجّه به مسائلی چون شخصیت. تلقین‌پذیری ارتباط با 
واقعیت» و مسائل دیگری از این دست. راهی به سوی بررسی بیشتر چنین تجربه‌هایی می‌گشاید. از 
پژوهش Ley‏ فرهنگی " آسیس و هارالدسون (۱۹۷۷) فراوان یاد شده است. هرچند یافته‌های آن با سایر 
مشاهدات دربارة آن‌دی‌ای‌ها سازگار است نوعی «بهام» در این بررسی هست که در بخش عمده‌ای از 
پژوهش‌های این حوزه دیده می‌شود. قاب پژوهشی ۸-۲ شماری از مسائل را همراه با یافته‌های این 
پژوهش نشان می‌دهد. 

شور و علاقة آغازینی که در دهه‌های ۱۹۷۰ و ۱۹۸۰ به آن‌دی‌ای‌هانشان داده شد اکنون فروکش کرده 
است. تفسیرهای بسیار گوناگونی دربارة این تجربه‌ها صورت گرفته است -برخی آنها را دلیل زندگی پس از 
مرگ و clode‏ دیگر جزو «تجربه‌های معنوی» دانسته‌اند و برخی هم این‌گونه تجربه‌ها را در حیطة ضمیر 
هشیار وکارکرد مغز تحلیل کرده‌اند. دیدگاه روانشناختی ما بر آن است که شق اخیر از لحاظ رویکرد علمی 


در قیاس با دو تفسیر نخست اهمّیت بیشتری دارد. 


ارتباط با مردگان 
انديشة ارتباط با مردگان در جامعة غربی بسیار رایچ است. گشتی در اینترنت نشان داد که ۲,۰۴۰,۰۰۰ 
وب سایت مربوط به این موضوع در digit‏ ۲۰۰۲ وجود داشته است. اما ريشة این توشل به دنیای 
الکترونیک را شاید بتوان در سال ۱۹۲۸ یافت که تامس ادیسون تلاشی نافرجام به خرج داد تا وسیله‌ای 
برقی بسازد که از طریق آن بشود با مردگان تماس گرفت. 

امکان ارتباط با درگذشتگان به این معنی است که آنها هنوز هم به طریقی «زنده‌انده و در وضعی به سر 
می‌برند که با قلمرو زندگی ما «مربوط» است. پس مرگ به معنی دگرگونی است. نه پایان. تا چند سالء 
تقریباً ۴۰ درصد بزرگسالان ایالات متحده بر این باور بوده‌اند که با یکی از درگذشتگان به 


1. cross-cultural 


فصل هشتم: دین و مرگ >+ ۳۹۵ 


قاب پژوهشی ۸-۲. در ساعت مرگ (آسیس و هارالدسون, ۱۹۷۷) 

این پژوهش‌گران کار خود را به عنوان نقطة اوج سه پیمایش مهم عرضه کرده‌اند: بررسی‌ای مقذماتی» 
پیمایشی در ایالات متحده, و پیمایشی که در هند صورت گرفت. دو پیمایش اخیر مبنای بررسی 
تطبیقی نهایی بودند. بررسی مقدماتی که در ۱۹۵۹ انجام شد. دارای نمونه‌ای شامل ۵۰۰۰ پزشک و 
۰ پرستار بود. در این بررسی می‌خوانیم که «۶۴۰ تن از bie‏ مذکور پرسشنامه‌های خود را 
برگرداندند. اینها مجموعاً ۳۵,۵۴۰ مشاهده را گزارش کردند» (ص ۲۷). به عبارت دیگر» نرخ بازگشت 
پرسشنامه‌ها /۶/۴ بود که دیگر نمی‌شد به این مقدار اندک عنوان «مشاهده‌گران پزشکی» را اطلاق 
کرد. با این‌حال تلاش شده است که این ارجاع به بیش از ۳۵۰۰۰ داده واجد اعتبار دانسته شود اما خود 
این داده‌ها هم تا Sa‏ زیادی فاقد تعریف‌اند. به هر تقدیر» نرخ بازگشت پاسخ وقتی تا به این حد کم باشد 
در تعمیم‌پذیری اطلاعات تردید قابل ملاحظه‌ای ایجاد می‌کند. ظاهراً ۱۹۰ مورد «جالب» از طریق 
پرسشنامه و مصاحبهة تلفنی پی‌گیری شد. اما ابهام باز هم پابرجاست. با توجه به استفاده از 
پرسشنامه و نرخ پایین برگشت. این هم روشن نیست که فرم‌های برگردانده شده همگی کامل شده 
باشند. از این مسأله سخنی به میان نیامده است. 

«مایة» اصلی کار این پژو‌هش‌گران بررسی‌های بعدی در هند و ایالات متحده است. در ایالات 
متحده» پرسشنامه‌های پُستی برای ۲۵۰۰ پزشک و ۲۵۰۰ پرستار ارسال شد. نرخ برگشت ۲۰/۸ یا 
۴ پاسخ بود. در هند از شیوۂ شخصی‌تری استفاده شد؛ ۴ متخصص پزشکی پاسخ دادند. که به 
گفتة lil pe‏ شامل IK‏ کسانی بودند که مورد پرسش قرار گرفتند. متأشفانه باز هم فقدان دقّت علمی 
هم در توصیف نمونه‌گیری و هم در توضیح پاسخ‌ها دیده می‌شود. لیکن تلاش می‌شود داده‌هایی 
فراهم آیند که برخی از آنها جالب و احتمالاً مفیدند. 

اگر بررسی مربوط به هند و ایالات متحده را از نظر مذهبی مقایسه کنیم. مقوله‌های مورد 
استفاده اغلب فاقد صحت لازم‌اند. کاملاً منطقی است که ببینیم فقط پاسخگویان هندی چهره‌های 
مجسّم شیواء Lely‏ و کریشناء و آمیزه‌ای از مریم وکالی و دورگا را در نظر می‌آورند. اگر تفسیر ما از 
این مورد اخیر درست باشد, باید گفت در آن موجودات مسیحی و هندو به هم درآمیخته‌اند. این قضیه 
در مورد «قدّیسان و گوروها»" و «شیاطین و دیوان» هم صدق می‌کند. US‏ بسیار جالب RS‏ برای 
ما این است که از ميان ۴۱۸ چهرۀ مجسّمی که دیده شدند فقط ۱۴۰ تای آنها موجودات مذهبی بودند. 
از Glo‏ چهره‌هایی که پاسخگویان ایالات متحده دیدند. فقط /۱۲ جزو چهره‌های مذهبی بودند. مقدار 
مشابه برای نمونة هندی ۳۷/۵ درصد بود. 

این پژوهش برای فرضیه‌سازی و آزمون‌پردازی سودمندتر است تا برای استنباط‌های پایا و 
معتبر. Gia‏ ذهنی آن مستلزم بررسی همه جانبه و دقیق است. انتظارات و ارزش‌های پژوهش‌گران و 
مفسّران آن‌دی‌ای‌ها در ایجاد سوگیری بسیار موثر است. گرچه تصور بر این است که چنین کارهایی 
به لحاظ علمی دقیق‌اند. دریچه‌ای برای فهم پدیده‌ای le‏ گشوده شده است. لیکن, تا به امروزء بیشتر 


حرف و حدیث بوده است تا پژوهش محض (بیلی و پیتس. ۱۹۹۶). 


[e] مرشدان هندو.‎ gurus .۱ 
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نحوی ار تباط داشته‌اند (جی‌اس‌اس» ۵9 در ۰۱۹۷۳ پیمایش (ow Mo!‏ نشان داد که /۲۷ جمعیت 
YL!‏ متحده گمان می‌کنند که یک چنین ارتباطی را تجربه کرده‌اند؛ این رقم تا ۱۹۸۷ به /۴۲ رسید و از 
آن پس نسبتاً ثابت مانده است (گریلی, ۱۹۸۷؛ مورین, ۲۰۰۰). اگر این ارقام نشان‌دهندة جریانی واقعی 
بین دهه‌های ۱۹۷۰ و ۱۹۹۰ باشد. لازم است بدانیم که چه اتفاقی افتاده است. 

کالیش و رنلدز(۱۹۷۳) دریافتند که ۴۴ درصد کسانی که با آنها مصاحبه کردند مدعی‌اند که با کسی که 
مرده است ارتباط برقرار کرده‌اند. بررسی بیوه‌زنان (گلیک. وایس. و پارکس, ۱۹۷۴) نشان‌داد که ۶۴ درصد 
آنان یک سال پس از مرگ شوهرانشان هنوز بسیار به آنها فکر می‌کردند. در این پژوهش تقریباً همة زنان 
گزارش دادند که حضور فرد از دست رفته را غالبا احساس می‌کنند. توصیفات اغلب در مقوله‌ای بین 
اندیشیدن به همسر فقید و حس ارتباط واقعی با او جای می‌گیرند. به هر صورت. مرز میان درک ارتباط و 
تفر وسواسی WE‏ بسیار باریک است. و به دشواری می توان بین این دو فرقی قائل شد. ترکیب fre‏ نیازه 
aa‏ و سایر عوامل ممکن است شرایط لازم را پدید آورد تا در هشیاری فرد تغییری ایجاد شود و در 
نتیجه احساس کند که با مرده در تماس است. اگر کسی تازه مرده باشد می توان انتظار داشت که فکر او تا 
مّتی ذهن فرد را به نحوی مشغول iS‏ بسیاری از نشانه‌های محیطی» به همراه سالگرد تولد. مرگ 
ازدواج» و pls‏ رویدادهای مهم برانگيزندة چنین اندیشه‌هایی است. 

gue‏ با تأ کیدی که بر زندگی پس از مرگ دارد» ممکن است در گزارش‌های مربوط به تماس با مردگان 
مؤثر باشد. / ۶۶ از کاتولیک‌ها و .۶۸۲ مورمون‌ها گمان می‌کنند که «اعمال مذهبی زندگان» (کیرل» ۰۱۹۸۹ 
ص (VAY‏ ممکن است واقعاً به حال کسانی که در گذشته‌اند سودمند باشد. سایر گروه‌های مسیحی بسیار 
کمتر از این به چنین چیزی عقیده دارند؛ با وجود این چنین اندیشه‌هایی تصوّر ارتباط میان زندگان و 
مردگان را زنده AS‏ می‌دارند. لیکن» در مجموع» دین ظاهراً تأثیر عمده‌ای در این مورد ندارد. این نکته را 
می‌توان در جدول ۸-۲ دید که داده‌های پیمایش cle‏ را عرضه می‌کند. 

اگر دين gal‏ عمده‌ای ندارد» آیا کسانی که گزارش می‌دهند با مردگان ارتباط داشته‌اند با کسانی که 
منکر چنین تجربه‌هایی هستند از due‏ دیگری تفاوت دارند؟ داده‌ها مبیّن شماری از عوامل ممکن‌اند. از 
جنبة جامعه شناختی» نژاد و جنسیت مهم‌اند. به تعبیر دقیق‌تر, سیاهان بیش از سفیدها ار تباط با مردگان 
را گزارش می‌دهند» و زنان در این مورد پیش‌تر از مردان‌اند (کیرل. ۱۹۹۷؛ مک‌دانلد. ۱۹۹۲). شرایط 
فرهنگي زنان و سیاهان cde!)‏ چنین یافته‌هایی می‌دانند. از نظر روانشناختی» هرچه افراد در مورد 
دوستان و بستگانی که می‌میرند تجربة تازه‌تری داشته باشند تمایل آنان به ارتباط با مردگان افزایش 
می‌یابد؛ مک‌دانلد (۱۹۹۲) معتقد است که چنین احوالی بر اثر فشار و تغییر روانی به وجود می‌آیند. 

مثل کسانی که آن‌دی‌ای‌ها را گزارش می‌کنند» کسانی هم که اظهار می‌دارند با مردگان تماس داشته‌اند 
بیشتر مدعی‌اند که با پدیده‌های خارق‌العاده مواجه شده‌اند (کیرل. ۱۹۹۷). نقش احتمالی دین در این 
مشاهدات بررسی نشده است. گرچه هم تأثیر مذاهب شدیداً محافظه کار و هم تأثیر گرایش‌های عصر 


جدید در این امور سزاوار تحقیق است. 


فصل هشتم: دین و مرگ +> ۲۹۷ 


مردم ظاهراً به هر چیزی تشیّث می‌جویند تا عقیده به جاودانگی را حفظ کنند. آخرین oly‏ ممکن, که 
شاید عواقبی برای بهداشت روانی داشته باشد. همین است که بی‌مقذمه باور کنیم کسی که از این جهان 
رفته نمرده است. اکثر مردم احتمالاً بلافاصله پس از آن که کسی را از دست می‌دهند خود را با این انديشه 
مشغول می‌دارند. مشکل وقتی پیش می‌آید که کسی نخواهد این باورها را رها کند. از سر شوخی» می‌توان 
هنوز در هیأتی دیگر بر زمین راه‌می‌روند.خوشبختانه» ایمان فردمستقیماً در چنین مسائلی دخالت ندارد. 


جدول AY‏ پاسخ به پرسش ie)‏ بار احساس کرده‌اید که انگار 
واقعاً با کسی که مرده است در تماس‌اید؟» 
درصدها گویای ار تباط با شخص درگذشته‌اند 


یک بار یا 
دين هرگز دو بار چند بار اغلب 
y vy 2 BERTA‏ ۴ 
کاتولیک oF‏ ۲۶ ۱۲ ۵ 
یهودی ۶۵ ۲۶ ۷ ۲ 
Sages‏ ۶۸ ۲۳ ۶ ۴ 


یادداشت. داده‌ها به نقل از جی‌اس‌اس (۱۹۹۹)» بر اساس f۰۹‏ مورد 


دین. اضطراب مرگ. و دیدگاه‌های bo gs yo‏ به مرگ 

فرهنگ آمریکای شمالی میراث مذهبی‌ای دارد که اندیشه‌هایی چون رستاخیز و زندگی پس از مرگ را به 
قوی‌ترین شکل تأیید می‌کند. این نگرش‌ها ظاهراً به شکل‌های مختلف در سراسر جهان وجود دارند. 
چنین عقایدی رضایت خاطر فراوانی ایجاد.می‌کنند و راه را بر سرچشمه اصلی ترس و اضطراب می‌بندند. 
این AG‏ اخیر علت عمدة پژوهش‌های بسیار دربارة ارتباط دین و مرگ بوده است» چون به این نکتۀ 
عاجل می‌پردازد که افراد از مرگ چه درکی دارند و با آن چگونه مواجه می‌شوند. 

مرگ ما را از هر سواحاطه کرده است. رسانه‌های گروهی حضور آن را در اخبار Shey‏ حوادث» جنایات؛ 
بلایای طبیعی, و جنگ و از همه بیشتر در آگهی‌های هر روزة فوت و ترحیم و تشییع اعلام می‌دارند. 
لیکن ما انگار به حضور دائمی مرگ و مردن عادت کرده‌ايم» زیرا مرگ معمولاً از زندگی روزمرة ما دور است. 
چیزی را که دائماً پیش چشم است راحت می‌شود نادیده گرفت؛ جوانان به گزارش‌های روزمزه دربارة مرگ 
توجه نمی‌کنند. در عوض بزرگ‌ترهای آنها هر چه بیشتر به این اطلاعات علاقه نشان می‌دهند» زیرا کم 
پیش نمی‌آید که در میان رفتگان نام کسانی را ببینند که می‌شناخته‌اند. با وجود این همه ما شخصاً باید با 
مرگ روبرو شویم این رویارویی در کودکی با از دست دادن حیوانات دست‌آموز و فوت بستگان پیر آغاز 
می‌شود. و ما هم اغلب با نکاتی که خانوادة دوستان» و مراجع مذهبی دربارة زندگی پس از مرگ می‌گویند 
قضیّه را تبیین می‌کنیم و به خود آرامش می‌دهیم. 


۸ > روانشناسی دین 


غرض در این‌جا توجه به این نکته است که همة ما از کودکی می‌دانیم که مرگ اجتناب‌ناپذیر است» و ما 
آن را دوست نداریم؛ قاعدتاً باید از آن بترسیم. و همین در ما آگاهی پراضطراب و عمیق و فراگیری در قبال 
مرگ ایجاد می‌کند. بسیاری از روانشناسان کوشیده‌اند که به راز این پدیده پی ببرند و دریافته‌اند که این 
ترس و اضطراب با عقاید و رفتار مذهبی همبستگی دارد. 


دین و اضطراب دربارة مرگ و مردن 
متغیّر اصلی مربوط به مرگ که در ارتباط با ایمان مورد بررسی قرار گرفته است برحسب تعابیر مختلف 
wy)‏ از مرگ». «اضطراب مرگ»» L‏ «نگرانی مرگ» نام گرفته است. 


مشکلات پژوهشی 
پژوهش دراین‌باره با مشکلات pols‏ همراه است. الا مرزهای دین و ترس / اضطراب مرگ با معیارهای 
هر دو عرصه که مواد مشابهی دارند (مثلاً عقیده به زندگی پس از مرگ) درآميخته است. Lit‏ شماري از 
محققان به برخی کمبودها اشاره کرده‌انده از alae‏ طرح‌های آزمایشی کم‌مایه. شاخص‌های ضعیف 
اندازه‌گیری. نظارت‌های ناکافی» تحلیل‌های آماری نامناسب و استفاده از نمونه‌های مشکوک (لستر, 
۷ مارتین و رایتسمن, ۱۹۶۴). در ارتباط با نمونه‌هاء اکثر پژوهش‌گران از دانشجویان IS‏ 
استفاده کرده‌اند - جمعیت جوانی که تجربة محدودی دربارة مرگ دارند. عدّه‌ای دیگر کودکان. اشخاص 
سالمند. بیماران روانی» پرستاران دانشجو دانشجویان پزشکی, کسانی که به بیماری‌های علاح‌ناپذیر 
دچارند. طلاب» و کسانی را که مرتباً به کلیسا می‌روند بررسی کرده‌اند. در فصل ۲ نیز توضیح دادیم که 
اندازه‌گیری در زمينة دین از مقیاس‌های تک بُعدی ساده به سمت ابزارهای دقیق‌تر و پیچیده‌تر چند 
بُعدی حرکت کرده است. در تلاش برای سنجش اضطراب مرگ نیز پیشرفت‌های مشابهی روی داده است. 
رویکردهای یگانه زمانی در این حوزه رایج بود؛ اکنون معیارها معمولاً از اساس چند وجهی‌اند. 

به رغم هم این مشکلات. اذعا شده است که «یکی از کارکردهای اصلی عقاید مذهبی کاهش ترس 
افراد از مرگ» است ( گروت -مارنات, ۰۱۹۹۲ ص (TYY‏ پژوهش‌های زیادی دربارة این مسأله صورت گرفته 
است؛ از این رو معقول است که بپرسیم. «آیا ایمان نگرانی از مرگ را کاهش می‌دهد؟» پژوهش‌ها در این 
مورد ناهماهنگ‌اند. بررسی خود ما دربارة این نوع پژوهش‌ها در نخستین ویرایش این کتاب (اسپیلکاء 
هود. گرساچ, ۱۹۸۵) نشان داد که از هر ۳۶ پژوهش, اکثر آنهاء یعنی ۲۴ تا گواه رابطۀ منفی میان ترس از 
مرگ از یک سوء و ایمان و عقیده به زندگی پس از مرگ از سوی دیگر است. هفت پژوهش حاکی از آن بود 
که این عرصه‌ها از یکدیگر مستقل‌اند. حال آن‌که سه پژوهش نشان می‌داد که این عرصه‌ها سخت به هم 
مربوطاند. دو پژوهش دیگر, که پیچیده‌تر بودند (مثلاً سطوح مختلف ترس از مرگ. از قبیل جلوه‌های 
آگاهانه و نا گاهانه را می‌سنجیدند)» نشان‌دهندة وجود دو رابطه از سه رابطة ممکن بودند. بررسی دیگری 
دربارژ ۱۶ پژوهش که در دۀ ۱۹۸۰ صورت گرفته بودند معلوم کرد که شش پژوهش نشان‌دهندة رابطه‌ای 


فصل هشتم: دین و مرگ + ۳۹۹ 


منفی‌اند. سه پژوهش پیوندی مثبت رانشان می‌دادند. و پنج پژوهش هم مبیّن هیچ ارتباطی میان دین و 
دلواپسی از مرگ نبودند (گارتنر, لارسون. و آلن. ۱٩٩۱‏ دو پژوهش دیگر نیز الگوی منحنی‌شکل ' 
داشتند. این ناهماهنگي‌ها ممکن است حاصل کمبودهایی باشد که پیش‌تر ذ کر شد. به اضافه عواملی از 
قبیل تأثیرات فرهنگی (پرسمن, لابنزء لارسون» و گارتنر, ۱۹۹۲). باز هم باید بر لزوم پی بردن به 
پیچیدگی‌های دو قلمرو دین وترس از مرگ که متأسفانه گاهی از آن غفلت می‌شود. تأکید کنیم. با وجود 
برخی یافته‌های ناهماهنگ مرور ما بر این‌گونه پژوهش‌ها نشان می‌دهد که پژوهش‌های دقیق‌تر بویژه از 
نظر نمونه‌ها و ابزارهاء گواه آن است که هرگاه التزام مذهبی افزايش یابد اضطراب مرگ رو به کاهش می‌نهد. 
ما سایر احتمالات را نفی نمی‌کنیم. اقا بر آنیم که نظراً و عملاً بهترین شواهد را برای این گزينة اخیر 
می‌توان یافت. 

عنوان عام «دین‌ورزی»" ممکن است برخی از عواملی را که مایۀ کاهش اضطراب مرگ‌اند پنهان بدارد. 
هر چند دین و عقیده به زندگی پس از مرگ بویژه در میان مسیحیان» همبستگی مثبت دارند. بايد توجه 
داشته باشیم که ایمان نهادین به طور GIS‏ متضمّن عقیده به زندگی پس از مرگ است. تورسون (۱۹۹۱) 
افزون بر این اشاره می‌کند که عقیده به زندگی پس از مرگ بسی بیش از دین‌داری باکاهش اضطراب مرگ 
رابطة منفی دارد. عذه‌ای دیگر تأیید می‌کنند که اعتقاد به زندگی پس از مرگ محور مقاومت در برابر اندوه 
مرگ و افسردگی ناشی از آن است (ایدی, ۱۹۸۴-۱۹۸۵؛ آلبارادوه تمپلر» برسلر. و تامس-دابسون: 
۵ ممکن است دین و عقیده به زندگي پس از مرگ با هم مخلوط شوند. 

راسموسن و جانسون (۱۹۹۴) ES‏ دیگری را هم مطرح می‌کنند. و آن lee‏ معنویت در برابر 
دین‌ورزی است. پژوهش ایشان هیچ رابطه‌ای را بین اضطراب مرگ و دین‌ورزی نشان نداد اما پیوند ميان 
اضطراب مرگ و نمره‌های مربوط به مقیاس بهباشی معنوی " قابل توجّه بود. چون معنویت و دین‌ورزی 
غالبا با هم تداخل دارند (بنگرید به فصل‌های ۱ و ۲)» این رابطه» بویژه با در نظر گرفتن اعتقاد به زندگی 


آزمایش در مورد ترس از مرگ 
می‌دانيم که عقیده به زندگی پس از مرگ با اضطراب مرگ رابطة منفی co bo‏ اما آیا می‌توانیم بگوییم که 
در پژوهشی مبتکرانه این مسأله را بررسی کردند و دریافتند که ایجاد ترس از مرگ بر عقيدة فرد به زندگی 
پس از مرگ تأثیر می‌گذارد. کار GUT‏ در قاب پژوهشی ۸-۲ توصیف شده است. 

وقتی یافته‌های مهمّی نظیر یافته‌های آسارچوک و تاتس به دست می‌آید» پیش از عرض تبریک باید 
آنها را بدقت سنجید. چه‌بساکه در روانشناسی یا به تعبیر دقیق‌تر در هم علوم -یافته‌های آغازین بعداً 


1. curvilinear i 2. religiosity 


3. Spiritual Well-Being scale 


۳۰۰ >+ روانشناسی دين 


نقض شوند. این نکته ر بررسی تازه‌تر دیگری (آکسمان. aul (۱ A۴‏ می‌کند. تفاوت روش‌هاً مستلزم 


پژوهش بیشتر با نظارت‌های جدید است. تا بتوان اختلافات Glee‏ این پژوهش‌ها را رفع کرد. 
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قاب پژوهشی A-Y‏ تأثیر ایجاد ترس از مرگ بر عقیده به جهان پس از مرگ 
(آسارچوک و تاتس, ۱۹۷۳) 
این پژوهش‌گران برای آزمودن این فرضیه که برجسته‌تر کردن ترس از مرگ عقیده به زندگی پس از 
مرگ را افزایش می‌دهد دو مقیاس ده ماده‌ای هم‌ارز! 3 پايا" دربارۀ عقیده به زندگی پس از مرگ (در 
قالب فُرم‌های الف و ب) ساختند. آنها دو گروه ایجاد کردند. به نیمی از افراد در هر گروه ابتدا فُرم الف 
را دادند؛ نیم دیگر نخست فُرم ب را گرفتند. از هر گروه ۱۰ نفر به عنوان زیرگروه تهدید مرگ تعیین 
شدند؛ ۱۰ نفر را در گروه تهدید شوک جای دادند؛ و ۱۰ نفر هم به عنوان گواه مشخٌص شدند. به این 
ترتیب شش زیرگروه شکل گرفت -سه زیر گروه به زندگی پس از مرگ عقیدۀ راسخ داشتند و سه زیر 
گروه عقیدۀ ضعیفی به این امر داشتند. برای زیرگروه‌های تهدید مرگ گفتگوی ضبط‌شده‌ای را پخش 
کردند که از احتمال مرگ زودرس افراد ۱۸ تا ۲۲ ساله بر اثر تصادف یا مسمومیت غذایی برآورد 
اغرا قآمیزی به دست می‌داد. در پس زمینۀ نواژ موسیقی حزن‌انگیزی گنجانده شده بود. مجموعه‌ای 
از ۴۲ اسلاید مربوط به مرگ را نیز همراه با نوار صوتی نمایش می‌دادند. که در آنها صحنه‌هایی از 
اتومبیل‌های درهم‌شکسته, چهره‌های ظاهراً واقعی قربانیان قتل و خودکشی, و اجسادی در 
مرده‌شورخانه دیده می‌شد. l‏ 

به اعضای گروه تهدید شوک خبر دادند که شوک‌های الکتریکی دردناکی به آنها وارد می‌شود (که 
البته هرگز در معرض آن قرار نگرفتند). گروه‌های گواه در همان مقدار زمانی که گروه‌های دیگر در 
معرض تهدید مرگ یا شوک قرار می‌گرفتند به بازی معمولی می‌پرداختند. سپس به هم آنها فرم 
جایگزین مقیاس‌های عقیده به زندگی پس از مرگ را دادند که قبلاً آن را نگرفته بودند. نتایج تا gia‏ 
مطابق پیش‌بینی‌ها بود. آنها که عقیدۀ ضعیفی به زندگی پس از مرگ داشتند. فارغ از این که عضو چه 
گروهی بودند. هیچ تغییری در عقاید خود نشان ندادند. برعکس, فقط کسانی که از ال به زندگی پس 
از مرگ اعتقاد قوی داشتند و در معرض تهدید مرگ قرار گرفتند افزایش معنی‌داری در این دیدگاه‌ها از 
خود نشان دادند. به نظر می‌رسد که تشدید دلواپسی فرد در مورد مرگ بر عقيده او به زندگی پس از 
مرگ تأثیر می‌گذارد. چه خوب بود که بدانیم LT‏ سایر نگرش‌های مذهبی (از قبیل عقیده به خدا) نیز به 
همین ترتیب تغییر می‌کند. اما این کار در این آزمایش صورت نگرفت. مسأله کاملاً درخور توچه 
است. has‏ چنان‌که ادیب قرن هجدهم سَموئل جانسون گفته است» «وقتی کسی می‌داند که تا دو هفتۀ 
دیگر دارش می‌زنند» این امر تمرکز ذهنی حیرت‌انگیزی در او ایجاد می‌کند (به نقل از بازول» ۱۷۹۱/ 
diggs‏ ص AVVO‏ ۱ 


th‏ شرایط 
خطر جنگ. تفاوت بسیاری هست میان سنجش اضطراب مرگ در بین دانشجویان کالج و بزرگسالان 
سالم و میان بررسی این‌گونه مسائل در کسانی که با خطر مرگ دست و پنجه silos Spy‏ یا احتمال دارد که 


1. equivalent 2. reliable 


فصل هشتم: دین و مرگ + ۳۰ 


با آن مواجه شوند. هرچند همۀ ما به تعبیری» «بیمار لاعلاج» به دنیا می‌آییم» در نظر اکثر ماها مرگ 
ببندرت «واقعی» است. در میان گروه‌هایی نظیر نظامیان. مبتلایان به بیماری‌های لاعلاج. یا 
همجنس‌گرایان و دوجنس‌گرایان که در معرض خطر اچ‌آی‌وی/ ایدز هستند» آگاهی از مرگ بسی بیش از 
تصوری ذهنی است. 

در ارتباط با تجربة نظامی, فلوریان و میکولینسر(۱۹۹۲-۱۹۹۳) توجّه خود را به درگیری اسرائیل در 
لبنان» طی dao‏ ۰۱۹۸۰ معطوف کردند. آنها به بررسی افراد مذهبی و غیرمذهبی‌ای پرداختند که (۱) در 
لبنان نبودند؛ (۲) در لبنان بودند» اما تخربة رویارویی با مرگ را نداشتند؛ و (۳) در لبنان بودند و 
تجربه‌های مربوط به مرگ هم داشتند. ترس از مرگ در گروه سوم از همه بیشتر بود. اما پژوهش‌گران 
نتوانستند بین زیرگروه‌های مذهبی و غیرمذهبی در این گروه تفاوتی بیایند. باز هم» پاسخگویان 
غیرمذهبی در پنج عامل از شش عامل ترس از مرگ نمرة بالاتری گرفتند. فلوریان و میکولینسر برآن‌اند 
که تلاش برای نظارت بر dew‏ متغیرهای مربوط در چنین پژوهشی پیچیدگی حیرت‌انگیزی دارد. جای 
ack‏ است که ایشان, به رغم همة کوشش خلاقی که به خرج دادند. نتوانستند همه احتمالات عجیب و 
غریب را در نظر بگیرند. 

ale ysis‏ هة ۱۹۸۰ فرصت د گر به دست داد ا ایر Silay‏ باس کیرش شوه 
در بررسی تقریباً ۱۲۰۰ مسلمان ایرانی معلوم شد که اضطراب مرگ و افسردگی در میان جنگ دیدگان و 
جنگ‌زدگانی از همه بیشتر بود که کمتر از همه مذهبی بودند. دين ظاهراً نقش ضربه‌گیر را داشت. زیرا 
عقیده به زندگی پس از مرگ را تقویت می‌کرد (رشدیه. تمپلر, کنون. و گنفیلد ۱۹۹۸-۱۹۹۹). 


خطر ایدز. وضعیت دیگری که زندگی را به خطر می‌اندازد بیش از همه در میان همجنس‌بازان و 
دوجنس‌گرایان دیده می‌شود. مخصوصاً در این گروه. اگر کسی از لحاظ جنسی فعال باشد. خطر ایدز 
همواره وجود دارد. قاب پژوهشی ۸-۴ جزئیات یک بررسی مهم را در این عرص مشکلزا نشان می‌دهد. 

بررسی بیونز و دیگران راهی به سوی پژوهشی پیچیده‌تر و دقیق‌تر ترسیم می‌کند که نشان می‌دهد 
افراد مبتلا به بیماری‌های مزمن و کشنده چگونه از دین به عنوان منبعی برای کاهش ترس از مرگ 
استفاده می‌کنند. در عین حال. دین ممکن است نقش منفی هم داشته باشد. بن‌ماية عذاب را هم در 
مسیحیت ارتدوکس می‌توان در یافته‌های بیونز و دیگران دید. B‏ موضوع اخیر در پژوهش دیگری هم 
دیده می‌شود که بر اساس آن مردان ن¿ مبتلا به ایدز هرچه بي بیشتر به کلیسا می‌رفتند» و هرچه بیشتر این 
کلیسا شبیه کلیسایی بود که در آن پرورش یافته بودند. اضطراب مرگ بیشتری از خود GLE‏ می‌دادند 
(فرانکس. تمپلر. کاپلتی. و کاوفمن. .)۱٩۹۹۰-۱‏ 

در کار فرانکس و دیگران» ترس بیشتر از مرگ همراه با فعالیت مذهبی در بیماران مبتلا به ایدز لزوماً 
به نقش بیرونی و بدنام‌کننده‌ای که دین ممکن است ایفا کند ربطی ندارد. کلیساها عرضه کنندة ارزش‌های 
اجتماعي جماعت‌اند. و سطوح رایج ترس از ایدز و نفی و طرد بیماران مبتلا به آن اغلب در این بیماران 


۳۰۲ + روانشناسی دين 


درونی می شود (گیلمور. سامرویل, ۴ ۹۹ ۱؛ کگلس, کوتس, کریستوفر لازاروس, ۱۹۸۹). انگیزة ایجاد فاصله 
بین خود و ایدز را می‌توان در تلقی مسلمانان از ایدز دید که آن را نوعی بیماری غربی می‌شمرند و راه 
خنثاکردنش را هم پیروی از نگرش‌ها و اعمال اسلامی می‌دانند ( گیلمور و سامروبل, ۴ ۱۹۹). اظهاراتی از 
این دست در میان ایدئولوگ‌های مسیحی هم رواج دارد. 

a 
همجنس‌بازان و‎ lee دلواپسی از مرگ و عقاید مذهبی در‎ A-F قاب پژوهشی‎ 

دوجنس‌گرایان در مجاورت متغیر با ایدز 
(بیونز,نایمیر کیرشبرک و مور ۹۹۵ ۱۹۹۴-۱) 


نمونه‌ای شامل ۱۶۷ مرد همجنس‌باز و دوجنس‌گرا فراهم شد؛ ۲۴ نفر از آنها اچآی‌وي مثبت بودند و 
٩‏ نفر به مراحل نهایی ایدز رسیده بودند. این ۴۲ نفر را گروه «اچ‌آی‌وي مثبت» نامیدند. بقیۀ مردها 
اچآی‌وي منفی بودند. شصت و نه نفر از این گروه اخیر را گروه «درگیر ایدز» نامیدند. زیرا در 
زمینه‌های مختلف به بیماران مبتلا به ایدز کمک می‌کردند. سایر شرکت‌کنندگان به نام افراد «غیر 
درگیر با Gul‏ شناخته شدند. به همۀ شرکت‌کنندگان مقیاسی چند بُعدی دادند که هشت معیار برای 


چه نوع مرگی در کمین اوست. این ابزار سه عامل به اضافة نمره‌ای کّی به دست داد. جهت‌گیری‌های 
مذهبی باطنی و ظاهری با مقیاس‌های آلپورت-راس سنجیده شدند. مقیاسی هم برای سنجش تعصب 
مسیحی, و پرسشنامة عام‌تری برای عقاید و اعمال مذهبی در نظر گرفته شد 


گروه اچآی‌وي مثبت با توجّه به احتمال مرگ زودرس در قیاس با دو گروه دیگر ترس بیشتری از 


خود نشان داد. برحسب این معیار هیچ تفاوتی بین دو گروه غیر درگیر با ایدز و گروه درگیرِ ایدز 
وجود نداشت. لیکن شرکت‌کنندگانِ درگیر ایدز (۱) مبیّن خطر جهانی کمتر و خطر کمتری در ارتباط 
با معناداری و دلواپسی‌های مربوط به بقای زندگی بودند. و (Y)‏ به طور معناداری مذهیی‌تر از 
شرکت‌کنندگان غیر درگیر با ایدز بودند. ایمان باطنی» عقیده به خداء و حضور در کلیسا هم با خطر 
جهانی کمتر. خطرهای مربوط به معناداری» دلواپسی برای بقاء و برآوردهای هیجانی منفی در 
ارتباط بودند. تفسیرهای لفظی از GUS‏ مقس با ترس بیشتر از مرگ ترس از نابودی فردی» و ترس 
از آگاهی به هنگام مرگ همپستگی مثبت داشت. 


بررسی‌های مذکور برای دین در ارتباط با ایدز نقشی منفی ترسیم می‌کنند. اما پژوهش‌هایی هم 
هستند که خلاف این را نشان می‌دهند. در gb‏ سال‌هاء پیشرفت علمی هرچه بیشتر خلاف این نظر را به 
اثبات رسانده است که ایدز حکم حتمی مرگ است؛ درمان‌های جدیدتر موجب امیدواری شده‌اند. 
بەعلاوه. کار هال (۴ ۱۹۹ با بیمارانی که در Moye‏ نهایی اچآی‌وی هستند نشان می‌دهد که منبع اصلی 
امیدواری آنها دین است. از طریق عقاید مذهبی و آیین‌های مربوط به ایمان که اضطراب مرگ و افسردگی 
راکاهش می‌دهند در کسانی که با ایدز روبرویند» و نیز دوستان و بستگان کسانی که از ایدز مرده‌انده ایجاد 


امید می‌شود (جول -جانسون, ۱۹۹۵). 


فصل هشتم: دین و مرگ + ¥ 


چنان که دیدیم. خطر مرگ که عوامل مختلفی دارد ممکن است با دین به معنای اعم رابطة متفاوتی 
داشته باشد. عقیده به زندگی پس از مرگ برای سربازانی که با موقعیت‌های خطرناک روبرو می‌شوند 
آرامش‌بخش است. اما برای همجن سگرایانی که تمایلات مسیحی دارند و مبتلا به ایدزند رنج‌آور است. 
مرگ در جنگ معمولاً ویزگی مذهبی مشخصی دارد. اما دین ستتی محافظه کار به همجنس‌گرایی روی 
خوشی نشان نمی‌دهد. 


احتمالات چند بعدی 

در همه پژوهش‌های مربوط به اضطراب مرگ که ذکر آن رفت» دين به صورت پدیده‌ای تک GARG‏ 
نگریسته شده است. می‌توان به آسانی از «دین‌ورزی» «دین‌داری». «اهمّیت مذهبی» «عقاید مذهبی». 
«اعمال مذهبی» و «معنویت» و نیز سایر مفاهیم» سخن گفت. هر یک از اینها یگانه تلقی می‌شوند -انگار که 
یک «چیز» کاملاً مشخص اند که هر چیز مهمّی را در این عرصه به نحوی دربر می گیرند. اما در نیمه قرن 
بیستم معلوم شد که ایمان شخصی امری پیچیده است. Uhre‏ مهم در این عرصه اکنون تشخیص 
شکل‌های گوناگون دین شخصی بود. این رویکرد چند شکلی Whee‏ بر حوزة پژوهش در روانشناسی دین 
جاکم است: 

چنان که در فصل ۲ whol‏ نخستین تلاش‌ها برای فهم دین در قالب‌های چند بُعدی را گردون آلپورت 
انجام داد. رویکرد او در دهة ۱۹۶۰ به صورت جهت‌گیری‌های مذهبی باطنی و ظاهری عملیاتی شد. و این 
طرحواره از òl‏ پس اساسأ بر اندازه‌گیری مذهبی حاکم بوده است (آلپورت» ۹۹۵۹ آلپورت و راس» ۶¥ A\‏ 

بتسون» شوئنراد و ونتیس (۱۹۹۳) با بررسی پژوهش‌هایی که معیارهای ایمان باطنی و ظاهری در 
ارتباط با اضطراب / ترس مرگ را به کار می‌گیرند خدمت ارزشمندی انجام داده‌اند. در این اثره دین 
خصوصیتی چند شکلی داشت. حال آن‌که عرص دلواپسی از مرگ تک بُعدی مانده بود. یافته‌ها SULS‏ 
روشن‌اند: جهت‌گیری مذهبی ظاهری معمولاً با ترس, دلواپسی, یا اضطراب مرگ (برحسب تعابیر 
مختلف) در پیوند wg‏ حال آن‌که نگرش باطنی با این‌گونه نگرش‌های منفی در تضاد بود. حتا وقتی 
ملاحظاتی چون احساس گناه و شخصیت نیز در نظر گرفته شود اضطر اب مرگ پیوند مثبت خود را با 
تمایلات ظاهری حفظ می‌کرد (اسوانسون و برد. VIVA‏ پژوهش تازه‌تری مسألة دل‌مشغولی به مرگ را 
بررسی کرده وء مانند پژوهش پیشین به این نتیجه رسیده است که ترس از مرگ با ایمان باطنی 
همیستگی منفی و با جهت‌گیری مذهبی ظاهری همبستگی مثبت دارد (مَلْتبی و ډی» ۲۰۰۰). 


بعدی‌سازی ترس از مرگ 
گام بعدی در این پژوهش ایجاد معیارهای بُعدی شده ' برای ترس از مرگ بود. تعدادی از طرح‌واره‌ها در 
هر جایی از پنج تا هشت شکل به دست ols‏ مینتون و اسپیلکا (۱۹۷۶) پنج مولفه را مشخص کردند: 


1. dimentionalized 


۳.۴ + روانشناسی دين 


(۱) عدم ترس از مرگ؛ (Y)‏ حساسیت به مرگ؛ (۳) ترس از فرایند مردن؛ (۴) آگاهی از ماهیت مرگ؛ و 
(۵) فقدان تجربه و تسآط. کلارک و کارتر (۱۹۷۸)» با تأکید بر مسیحیت نشان دادند که ویژگی‌های 
مختلف اضطراب مرگ ممکن است در بین افرادی که از نظر التزام مذهبی - مخصوصاً از لحاظ دیدگاه‌های 
ظاهری و باطنی با هم فرق دارند متفاوت باشند. 

کوشش‌های دیگر برای cad‏ کردن" ترس از مرگ به دست لمینگ (۱۹۷۹)» نلسون و نلسون 
(۱۹۷۵)» و هولتر و اپلی(۱۹۷۹) صورت گرفت؛ گرچه این ابزارها مقدار زیادی تداخل مفهومی و عملیاتی 
دارند» ثابت شده است که در کار پژوهش سودمندند. نلسون و نلسون (۱۹۷۵) چهار عامل برای اضطراب 
مرگ مشخّص کردند و آنها را اجتناب از مرگ» ترس از مرگ. انکار مرگ. و اکراه از تعامل با مردن نامیدند. 
مقیاس‌هایی ساخته شد تا این عرصه‌ها را بسنجند. اما اطّلاعات مهم وجود نداشت. و این معیارها ظاهراً 
در پژوهش‌های دیگر به کار نرفت. پاندی(۹۷۵٩‏ ۱۹۷۴-۱) هم با استفاده از تحلیل عامل چهار ملفه یافت 
که آنها را فرار ترس افسردگی‌آور فناپذیری» و ریشخند نامید. درباره این کار هم که پی‌گیری نشد می‌توان 
پرسش‌های جدّی مطرح کرد. نه تنها چنین جنبه‌هایی از اضطراب مرگ به شکل‌های مختلف با دین 
ارتباط دارند. بلکه پیوندهای منحنی شکل هم میان آنها دیده می‌شود (فلوریان و میکولینسر 
۹۹۲-۳ ۱؛ هولتر و اپلی؛ ۱۹۷۵؛ نلسون و گنترل» ۱۹۸۰). مثلاً لمینگ (۱۹۸۰) چنین روابطی را بین 
IS‏ دین‌ورزی» عقیده, تجربه» و آیین مذهبی از یک سو و ترس از مرگ از سوی دیگر مشاهده کرد. وی 
معتقد بود «که دین‌ورزی ممکن است کارکردی دوگانه داشته باشد یعنی آسودگان را دچار رنج و 
رنج‌دیدگان را آسوده‌خاطر کند» (ص ۳۴۷). 

استاوت مینتون» و اسپیلکا (۱۹۷۶» در تلاش برای رفع کمبودهای ابزارهایی که در بالا توصیف شد. 
پاسخ‌های ۲۲۱ نفر را در مورد ۴۱ ماد مربوط به اضطراب مرگ تحلیل عامل کردند. سه ابزار پایا تا si>‏ 
شبیه ابزارهای نلسون و نلسون (۱۹۷۵) ساخته شد. این ابزارها را عدم ترس از مرگ تجربة مرگ و مردن» 
و آگاهی از امکان مرگ نامیدند. بااکمال تعجّب. و به رغم پژوهش‌های دیگر دین‌ورزی باطنی از هر سه 
مقیاس اضطراب مرگ مستقل بود؛ ولی ایمان ظاهری (چنان‌که انتظار می‌رفت) باترس از مرگ با 
تجربه‌های مرگ که باعث اضطراب دربارة iga‏ مردن می‌شوند. و با این نکته که مرده بودن به چه 
معناست» رابطه داشت. 

Lice‏ پیچیدگی اضطراب مرگ را فایفل (۱۹۷۴) با رویکرد متفاوتی بررسی کرد و نشان داد که برای 
پژوهش در قلمرو مرگ باید هم ملاحظات آگاهانه و هم ملاحظات ناآگاهانه را مورد ارزیابی قرار داد. به 
عبارت دیگر» ترس انسان از مرگ ممکن است آگاهانه» ناآگاهانه» يا به هر دو صورت باشد. در آغاز: فایفل 
نمی‌توانست بین معتقدان مذهبی و نامعتقدان از این لحاظ فرقی بگذارد و سطوح مختلف ترس از مرگ را 
در کسانی که از لحاظ جسمی سالم بودند یا کسانی که بیماری علاج‌ناپذیری داشتند بسنجد. وقتی این 


1. dimentionalize 


فصل هشتم: دین و مرگ + ۳۰۵ 


پژوهش به سه مرتبة آگاهی تعمیم یافت» معلوم شد که عمیق‌ترین حد (ناهشیارترین) با دین ارتباطی 
نداردء Lal‏ رویکرد خیالی بینابین علناً با شاخص‌های مذهبی در پیوند بود (فایفل و تونگ‌ناذی ۱۹۸۱). 
روزنهایم و موخنیک(۱۹۸۴-۱۹۸۵) مشاهده کردند که دین y‏ نا گاهانة ترس از مرگ تأثیر می‌گذارد. 
اما دریافتند که دین [در این مورد] کمتر از مجموعة سرشت شخصیتی که باعث سرکوب و حشاس شدن 


فرد و( اهمّیت دارد. 


دیدگاه‌های دیگر دربار مرگ 

دیدگاه‌های گوناگون دیگری دربارۀ مرگ وجود دارد که ممکن است با ابعاد مختلف ترس از مرگ تداخل 

داشته باشد يا نداشته باشد. این رویکرد را هوپر و اسپیلکا (۱۹۷۰) مطرح کردند و پیش بردند. قاب 

پژوهشی ۸-۵ نمونة بعدی و بهتر این کار را نشان می‌دهد. 

® 

قاب پژوهشی ۸-۵. مرگ و ایمان شخصی: تحقیقی روان‌سنجانه 
(اسپیلکا. استاوت. مینتون. و سایزمور. ۱۹۷۷) 


پژوهش‌های پیشین دربارۀ نگرش‌ها و احساسات مربوط به مرگ متوجه احساس عمده‌ای بود که 


مردم درباره مرگ ابراز می‌داشتند. به عبارت ساده؛ این احساس همان ترس است. هرچند برخی آن را 
غم مرگ یا اضطراب مرگ نامیده‌اند. لیکن بزودی روشن شد که جنبه‌های مختلفی از مرگ و فرایند 
مردن را wb‏ مورد تأکید قرار داد. پاسخ balu‏ مثبت-منفی می‌بایست جای خود را به شناخت‌های 
پیچیده‌تری درباره این امر ناگزیر بدهد. هوپر (۱۹۶۲) در اصل ده شیوۀ مختلف نگرش به مرگ را 
مشخص کرد. مرگ را می‌شود به این شکل‌ها دید: (۱) پایانی طبیعی» (Y)‏ درد. (Y)‏ تنهایی. (F)‏ امری 
ناشناخته, )0( رها کردن وابستگان, (F)‏ شکست. (V)‏ مجازات» (A)‏ حیات اخروي حاکی از پاداش, )٩(‏ با 
شجاعت. و (V+)‏ با بی‌اعتنایی. 

تحلیل دقیق اظهارات افراد بر اساس این ۱۰ دیدگاه هشت مقیاس پایای ذیل را به دست داد: 


۱ مرگ به صورت درد و تنهایی. مرگ دردناک شمرده می‌شود و با عدم تسلّط, هشیاری» و انزوا 


همراه است. 

۲ مرگ به صورت حیات اخروی حاکی از پاداش. مرگ به پاداش جاودانی و تنرّه شخصی 
می‌انجامد. 

۳ بی‌اعتنایی به مرگ. مرگ هیچ اهمّیتی ندارد. رویدادی ناچیز در جریان امور است. 

۴ مرگ به صورت امری اشناخته. پایان زندگی رازی درنیافتنی و مبهم است. 

۵ مرگ به صورت رها کردن وابستگان. مرگ موجب احساس گناه به سیب ترک وابستگان است. 
۶ مرگ به شکل شجاعت. مرگ آزمون نهایی برای والاترین ارزش‌های فرد. قدرت شخصیت» و 
شجاعت است. 

۷ مرگ صورت شکست. مرگ شکست و ناتوانی شخصی است - نهایت ناکامی و درماندگی. 

A‏ مرگ به صورت LL‏ طبیعی. مرگ فرجام طبیعی و bales‏ زندگی است و بعد از آن هم خبری 


ادامه دارد 


1. sensitization 


CRY روانشناسی‎ <> ۶۰ 


۸-۵ قاب پژوهشی‎ Ilse 

شماری از بررسی‌ها این دیدگاه‌های مربوط به مرگ را با مقیاس‌هایی ربط داده‌اند که اصلاً برای 
سنجش جهت‌گیری‌های مذهبی است اما مسألة مرگ هم در آنها لحاظ شده است (مثلاً ایمان باطنی در 
مقابل ایمان ظاهری, و آشکال مذهبی ajilo‏ و اجماعی). جدول ذیل الگوی افتراقی همبستگی‌ها را میان 
دیدگاه‌های مربوط به مرگ در بررسی اسپیلکا و دیگران (VAVV)‏ و بررسی دیگری که سرنی و کارتر 
(۱۹۷۷) در sub‏ کار اسپیلکا انجام دادند. نشان می‌دهد. کلارک و کارتر (YAYA)‏ با پژوهش بیشتر 


یافته‌های مشابهی به دست آوردند. 


مقیاس‌های دین شخصی 
ملتزم اجماعی باطنی ظاهری 


مقیاس‌های دیدگاه‌های مربوط به‌مرگ اسپیلکا سرنی اسپیلکا سرنی اسپیلکا سرنی اسپیلکا سرنی 
A‏ خی 
NY =P NAR yy ۶‏ ۰/۲۶ ۰/۴۱5۶ 


مرگ به‌صورت درد وتنهایی ۸ 

مرگ به صورت حیاتاخروی‌حاکیازپاداش (ra?‏ گم ۲ ۰/۵۱ ۰/۳۷۶۴ ۰/۷۲۳۶ —f¥‏ ۰۱/۰۵ 
بی‌اعتنایی به مرگ و [FA [YA NF NA A‏ ۰/۳۹ ۰۱۴۶ 
مرگ به صورت امری ناشناخته VAS ۲۲۳ NY e IYE‏ ۰/۴۷۳۴ ۰/۲۱۳ ۰/۱۴۶ 
مرگ به صورت رها کردن وابستگان NT ۳ ۲ ۰/۱۴ ۰/۰۷ -HINN‏ ۰/۲۱ ۰/۲۱۶۴ 
مرگ به صورت شجاعت ۶ ۰/۴۵ N ۰/۴۱8 ONY ۰/۳۵۳ NF‏ ۰/۱۰ 
مرگ به صورت شکست fA NV NO Až‏ ۲۳ ۱۷ ۰/۴۹ ۰/۴۱۹ 
مرگ به صورت GUL‏ طبیعی ۴ ۱ ۳ ۲ ۴ ۰/۲۹ ۰/۰۴ 


یادداشت. ضریب‌های SYL‏ احتمالاً حاصل دامنۀ گسترده‌تر culled‏ و اعتقاد مذهبی‌ای بود که در نمونة 

بزرگ‌تر سرنی و کارتر (۱۹۷۷) مشاهده شد. 

p< ۰۷۰۱ ۵ p< ۰/۵ 

شایان ذکر است که این جدول فقط یک نمونه از ناهماهنگی را در جهت رابطه‌ای نشان می‌دهد که 

در آن هر دو همبستگی به لحاظ آماری معنی‌دار بودند. هماهنگی کامل هم از نظر جهت و هم از لحاظ 
معنی در ۲۲ ضریب از ۲ ضریب وجود داشت. به‌علاوه» از نه همبستگی‌ای که فقط در یکی از 
بررسی‌ها معنی‌دار بود. هشت همبستگی در پژوهش سرنی و کارتر روی داد. چنان‌که پانویس جدول 
نشان می‌دهد. این امر ممکن است حاصل نمونةً بزرگ‌تر» و نیز استفاده از ملاک‌های سهل‌گیرانه تری 


برای سنجش دین‌ورزی. باشد. اینها شاید نوسان معنی‌دار بزرگ‌تر» و از این رو مهم‌تری» ایجاد 


می‌کردند. 

الگوی همبستگی‌ها چنان بود که انتظار می‌رفت. نمره‌ها در مقیاس‌های جهت‌گیری مذهبی باطنی 
و ملتزم با نمره‌هایی که در مقیاس‌های مربوط به نگرش‌های مساعد نسبت به مرگ (مثلاً مرگ به 
صورت حیات اخروی حاکی از پاداش و مرگ به صورت شجاعت) دیده می‌شد رابطة مثبت داشت. 
پیوندهای منفی با مقیاس‌هایی به دست آمد که جز یک استئنا (پیوند دین باطنی با مرگ به صورت 
درد و تنهایی) Sle‏ از دیدگاه‌های نامساعد نسبت به مرگ بود. این مورد اخیر ممکن است به شکل 
«ساختگی» (برحسب تصادف) روی داده باشد. باز هم. یادآور می‌شویم که التزام مذهبی به فرد نیرو 
و انگیزه می‌دهد تا از مرگ نترسد. ظاهراً امکان فراوانی وجود دارد که هم مرگ و هم دین را در 


چارچوب‌های چند بُعدی ببینیم. 


فصل هشتم: دین و مرگ >+ ¥ 


دین. مرک. و سن 
وقتی به‌مرگ می‌نگریم. پیش از هر چیز به یاد دوره‌ای می‌افتیم که از نوجوانی تا پیری به عبارت دیگر, 
جوانی و میان‌سالی -را در بر می‌گیرد. مردم ol ST ogee‏ دارند از این‌که مرگ را به کودکان ربط دهند؛ گرچه 
کودکان Lae‏ با مرگ مواجه می‌شوند. وگاه خودشان هم می‌میرند. ما این وآقعیت‌ها را به‌اکراه می‌پذیريم. 
برعکس,پیری و مرگ طبیعتا همراه وهم عنان gl‏ می‌شوند. ولی دین به‌هر دو سر این طیف ستی تعلق دارد. 


دین و مرگ در کودکان 

نگرش‌ها و دان شکودکان دربارة مرگ 
پیش از آن که دین بتواند نفوذ خود را بر کودکان اعمال کند. لازم است در مورد نگرش‌ها و دانش OUT‏ 
دربارة مرگ چیزی بدانیم. شماری از پژوهش‌گران. نخست با استفاده از مفاهیم رشدي پیاژه» تلاش 
کرده‌اند تا مشخَص کنند که کودکان در حین رشد دربارة مرگ چه می‌آموزند و از آن چه تصوّری دارند 
(آنتونی, ۱۹۴۰ ناذیٰ. ۱۹۸۴؛ واس, ۱۹۸۴). هر چند احتمال آشنایی با مرگ از همان حدود دو سالگی 
وجود wo)‏ وقتی کودکان به پنج سالگی یا حول و حوش آن می‌رسند. مرگ را دیگر پدیده‌ای گذرا و 
برگشت پذیر نمی‌شمرند. تا حدود چهار سال بعد مرگ به صورت شخصی مجشم می‌شود که در نظر کودک 
ممکن است بتوان از مواجهه با او اجتناب کرد. پس از bi‏ ده سالگی» مرگ فرایندی عام و اجتناب‌ناپذیر 
تلقّی می‌شود که گریبان هر کسی را می‌گیرد (ناذی» ۱۹۴۸). 

در همان حدود پنج سالگی است که اندیشه‌های مذهبی با مرگ پیوند می‌یابند. مفاهیم خداء 
فرشتگان» بهشت. و از این قبیل احتمالاً بر اثر ایمان پدر و ole‏ و آموزش در کلیسا و کلاس تعلیمات 
دینی. شکل می‌گيرند. مثلاً پنج ساله‌ها با مرگ جانوران و افراد سالمند» بخصوص پدربزرگ‌ها و 
مادربزرگ‌هاء کاملاً آشنایند (گلدمن, ۱۹۷۰). تبیین‌های مذهبی دربارة این‌گونه تجربه‌ها را معلم‌ها و پدر 
و مادرها به دست می‌دهند به این امید که ترس و اضطراب کودکان را کاهش و آنها را در تلاش برای فهم 
آنچه رخ داده Cowl‏ یاری دهند. 

yb‏ این سال‌های آغازین» زبان مذهبی متکی بر مفاهیم ملموس و عینی است. مثلاً آزمودنی‌های کم 
سال تامینن(۱۹۹۱) عموماً بر آن بودند که مردگان و احتمالاً حیوانات دست آموز به بهشت می‌روند. که در 
آسمان است. و در آن جا پیش خدا می‌مانند. ارتباط میان مرگ و دین کاملاً تابع مفاهیم رشدی پیاژه است 
(هاید. ۱۹۹۰؛ واس» ۱۹۸۴). 

الکساندر و آدلرشتاین (۱۹۵۸)» با استفاده از واکنش‌های برقی پوست GT ol ge)‏ به همراه آزمون 
تداعی لغت. کوشیدند تا همبستگی‌های هیجانی" واژگان مربوط به مرگ را در کودکان ۵ تا ۱۶ ساله 
مشخص کنند. گروه میانه (کسانی که ٩‏ تا ۱۲ ساله بودند) کمترین جیاس‌آر را نشان دادند. کم سن‌ترین 


1. galvanic skin responses (GSRs) 2. emotional 


۸ >< روانشناسی دين 


گروه (۵ تا ۸ساله) در رتبة دوم قرارگرفتند» حال آنکهبزرگ ترین‌پاسخ‌گویان (۱۲ تا ۱۶ ساله)بالاترین میزان 
جی‌ا سآر را از خودنشان دادندواژه‌های‌مربوط به مرگ در قیاس باواژه‌های خنثانهفتگی پاسخ طولانی‌تری 
در تمام سنین ایجاد کردند که نشان می دهد مفاهیم مربوط به مرگ حتماً موجب ب(نگیختگی‌هیجان 
می‌شوند. این عامل در مور دکوچک ترین‌کودکان بیشتر و در موردبزرگ ترین گروه کمتر بود. 


معنویت دور ۀکودکی و مرگ 
هر چند روان‌پزشک رابرت‌کولز(۱۹۹۰) به SE‏ فراگیر دین در زندگی کودکان اذعان دارد» معتقد است که 
مفهوم «معنویت» کیفیت ail Si JF‏ و خلوص معصومانة رفتار کودکان را بااندیشه‌های مذهبی بهتر توصیف 
می‌کند. مرگ یکی از آن واقعیت‌هایی است که کودکان را عمیقاً متأثر می‌کند. کولز. پیش از هر چیز با 
استفاده از روش‌های مصاحبه, به این استنباط ساده رسیده است که مرگ در نظر کودکان «معنایی 
قدرتمند و مستمر دارد» (ص .)۱۰٩‏ هم مرگ واقعی و هم مرگ احتمالی رازهای ژرفی هستند که آغلب 
تصاویر خدا و عیسی را در کودکان بر می‌انگیزند. مرگ موجب حیرت است؛ پدیده‌ای هولناک گرهی 
ناگشودنی انگیزه‌ای برای Jab‏ و Lace‏ آشوب عاطفی است. هنگامی که کودکان می‌خواهند در برابر 
حتمیت مرگ صف آرایی کنند دین رسمی LS‏ گذاشته می‌شود. لیکن وقتی مرگ در تجربه‌ها و مشاهدات 
خاص ‏ فقدان پدربزرگ و مادربزرگ» مرگ ناگهانی غریبه‌هاء مرگ دوستان, و اندیشیدن به مرگ خود - 
بشدت Aue‏ عینی می‌یابد, کودکان غالبا به نیایش شخصی روی می‌آورند. این اندیشه که بهشت در همین 
نزدیکی است ترس و وحشت مردن را کاهش می‌دهد. وقتی کسی حرف‌های کودکان کولز را می‌خواند. 
متوجّه فردیت بارزی می‌شود که در آنها وجود دارد. و همین معلوم می‌کند که معنویت. به قول کولز, 
مناسب‌ترین مفهومی است که می‌توان به کودکان نسبت داد. موادّی که کولز فراهم کرد پرارزش است. و هر 
چند ما دوست داریم آنها را به شیوه‌ای عینی‌تر تحلیل کنیم. این مواد نشان می‌دهند که روش مجموعاً 
مطلوب ما محدودیت‌هایی دارد. 

وقتی افراد کودکی و نوجوانی را پشت‌سر می‌گذارنده مرگ ظاهراً اهمیتی روزافزون می‌یابد. باز هم با 
کمبود پژوهش‌های اساسی دربارة ارتباط ایمان باترس و اضطراب و نگرش‌های کودکان و خردسالان 
نسبت به مرگ روبروییم. نقش شکل‌های مذهبی خاص هم نادیده گرفته شده است. توصیفات کلی 
مفیدند» اما پژوهش عینی لازم است. 


دین» مرگ و سالمندان 
مرگ. هم در واقع و هم در مقام تصوّر از جوانان بسیار دور و به سالمندان بسیار نزدیک است اما چنا نکه 
معلوم است همواره چنین نیست. در سال ۷۵۰۱۹۹۷ درصد موارد مرگ و میر در ایالات متحده مربوط به 


1. response latency 


فصل هشتم: دین و مرگ + ۳۰۹ 


افراد بالای ۶۵ سال بود؛ بنابراین هر چه شخص پیرتر می‌شود. واقعیت مرگ هم بزرگ‌تر می‌شود. و این 
yl‏ همواره مستلزم سازواری است AAA ys)‏ ادارة سرشماری ایالات متحده ۰۰۰ AY‏ میانگین عمر 
در ایالات متحده در سال ۰۱۹۹۱ آخرین سالی که این اطلاعات عرضه شده» در واقع ۷۵/۴ سال بوده است 
ê lol)‏ سرشماری ایالات متحده, ۲۰۰۰). داده‌های مقذماتی در سال ۱۹۹۸ نشان می‌دهند که اميد به 
زندگی از هنگام تولد در جمعیت ایالات متحده ۷۶/۷ سال است. پیش‌بینی این مقدار برای سال ۲۰۱۰ 
۵ سال است (ادارة سرشماری ایالات متحده ۲۰۰۰). این رقم از سال ۱۹۷۰ تاکنون ۵/٩‏ سال افزایش 
یافته است؛ بنابراین فرایند افزايش طول عمر ظاهراً گند امّا حتمی است. 


دلواپسی مرگ در She‏ سالمندان 
اریکسون و همکارانش مذعی شده‌اند که « کسانی که به پایان چرخة حیات نزدیک می‌شوند ... [می کوشند] 
تا نومیدی خود را با حش انسجام IS‏ که برای ادامة زندگی ضرورت دارد تعدیل کنند» (اریکسون, 
اریکسون, و کیوینیک» ۰۱۹۸۶ ص AA‏ لیکن فرض پیوند میان افزایش عمر و نومیدی احتمالاً تصوّری 
مبالفه‌آمیز است. و نظری است که بیشتر جوان‌ترها قائل به آن‌اند نه آدم‌های پیر. در یک بررسی دربارة 
کسانی که بیش از ۶۵ سال داشتند, فقط ۴ درصد آنها از اين‌که زمان مرگشان نسبتاً نزدیک است در رنج 
بودند (مونیکس» ۱۹۸۰). پژوهش دیگری نشان داد که فقط ۱۰ درصد نمونه‌ای از آدم‌های مسن از مردن 
می‌ترسیدند» حال آن‌که /۴۵ مذعی «تلفی‌ای دورنگر نسبت به مرگ» بودند (اسونسون» ۰۱۹۶۵ ص ۱۰۸). 
۸ هم از پاسخ دادن طفره می‌رفتند و ترجیح می‌دادند که به مرگ فکر نکنند؛ این البته حاکی از مقداری 
اضطراب مرگ است. 

صرف‌نظر از سن و flor‏ اضطراب مرگ هنگامی که شخص تندرست است اساساً بی‌جاست. بررسی 
کسانی که دچار سرطان و بیماری قلبی لاعلاج هستند در قیاس باگروه گواه سالم معلوم کرد که اکثر کسانی 
که بیمار بودند ترس از مرگ را انکار می‌کردند (فایفل. فرایلیش, و هرمان, ۱۹۷۳). میان بیمارانی که دچار 
امراض قلبی بودند و کسانی که سرطان داشتند هیچ تفاوتی ons‏ نشد. چون داده‌ها را مصاحبه گرانی 
گردآوری کردند که به لحاظ بالینی مجرّب بودند. علائم آگاهانه و ناآگاهانۀ ترس از مرگ از هم تفکیک 
شدند. نتایجی که ابراز شد صرفاً به ترس‌های آگاهانه مربوط می‌شد؛ شواهد مهم دربارة تفاوت میان 
گروه‌های سالم و بیمار از لحاظ ترس‌های ناآگاهانه نیز بررسی و مشخص شد که هر دو گروه بیمار دربارة 
مرگ دچار میزان بالاتری از ترس‌های ناآگاهانه بودند. 

احتمال دیگر این است که اندیشه‌های مربوط به مرگ و مردن جای خود را به «اشتغالات زندگی‌نگر و 
خوشبینانه تره بدهند (مونیکس, ۱۹۸۰ ص ۶۳). در تماسی شخصی» زن صد ساله‌ای به این سوال که آیا 
به مرگ فکر می‌کند چنین پاسخ داد: البته» اما سرم آن قدر شلوغ است که وقت مردن ندارم» ' واقعاً هم 


5 این پاسخ را دکتر روت آندرهیل در سال ۱۹۷۷۲ در درس روانشناسی مرگ و مردن اظهار داشت. که برنارد اسپیلکا هم 
درآن درس حاضر بود. دکتر آندرهیل در آن‌هنگام تقریباً صد سال داشت. و از نظر ذهنی و جسمی همچنان فعّال بود. 


۶۰ > روانشناسی دین 


آدم پر مشغله‌ای بود و سه سال دیگر هم زندگی کرد. دیدگاه او در این مورد منحصر به فرد نیست. تن زدن 
از مرگ به cde‏ «کار ناتمام» ممکن است کاملاً رایج باشد (توبین, فولم و اسمیت. VIVE‏ حاصل این 
بینش تردید دربارة عام‌ترین دیدگاه دانش اجتماعی در مورد پیری» یعنی نظرية «گسستن! است که 
برحسب آن گمان می‌رود که افراد وقتی پیر می‌شوند با کناره‌جویی تدریجی از دلبستگی‌های دنیویشان 
خود ر به سوی مرگ سوق ميی‌دهند KÀ) ۹۸۹ Jys)‏ در مواردی که این کناره‌جویی روی می‌دهد. معمولاً 
مشکلاتی در سلامت فرد وجود دارد. 

این که cde‏ «کناره‌جویی» چیست مسأله‌ای بحث‌انگیز است. در سال‌های اخیر. افزایش مراکز و 
خانه‌های سالمندان که در آنها برنامه‌های ورزشی و انواع کلاس‌های تقویت فکر و حافظه برگزار می‌شود به 
نحوی روزافزون مانع از کناره گیری افراد مسن شده است. og Meas‏ سالمندان اغلب در نهادهای مذهبی به 
تا درست. dee‏ سازندة این رفتار کاملاً روشن است: سالمندانی که مذهبی‌اند در مجموع اضطراب و 
نگرانی کمتری دربارة مردن نشان می‌دهند (کونیگ. ۱۹۸۸). گرچه فقط اندکی از بررسی‌ها هیچ ار تباطی 
را میان این متغیّرها نشان نمی‌دهند هیچ‌یک از آنها پیوند مثبتی میان آنها نمی‌بینند (کونیگ» ۱۹۹۳۴2). 

ایمان ظاهراً سالمندان را در برابر انديشة مرگ قریب‌الوقوع محفوظ نگه می‌دارد؛ این کار 
حمایت‌کننده و سودمند نه تنها از طریق تضمین زندگی پس از مرگ بلکه با ایجاد ارزش و احترام برای 
ضربه گیر را دارد. زیرا فرد را امیدوار می‌کند که مرگ فرجام نهایی زندگی نیست. چنان‌که در بررسی 
اسونسون (۱۹۶۵) می‌بينيم» افراد بشتّت مذهبی ممکن است مرگ را دریچه‌ای به زندگی آینده بدانند که 
توأم با پاداش است. کونیگ این نظر را بیشتر تقویت می‌کند که دین ممکن است از مکانیسم انکار - نوعی 
بریدن از هیجان‌های منفی نظیر ترس و اضطراب -حمایت کند. سرانجام؛ ما نباید نقش کلیس را در فراهم 
آوردن افراد مؤمن سالمند دست‌کم بگیریم؛ به این ترتیب اضطراب مرگ از طریق بحث‌ها و تقویت 
اجتماعی اصول و عقایدی که دلواپسی دربارة مرگ ر kis‏ می‌کند کاهش می‌یابد. 

حتا در مواردی که سالمندان فعالیت‌های اجتماعی و شغلی خود را کاهش می‌دهند (یعنی آنجا که 
کناره گیری روی می‌دهد)» مشغولیت مذهبی ممکن است جایگزین pls‏ موقعیت‌های از دست رفته 
بشود. فعالیت‌های کلیسا با پشتیبانی از ایجاد روابط و فرصت‌های تازه شماری از امکانات اجتماعی را 
فراهم می‌آورد تا نشان دهد که شخص هنوز مؤثر است و ارزش دارد. بنابراین» بلیزر و پالمور (۱۹۷۶) 
یادآور شدند که «فعالیت‌های مذهبی» در ميان کسانی که سنشان بیش از ۷۰ سال است با خوشبختی. 
احساس کارآمدی» و سازگاری شخصی همبستگی دارند؛ (ص (AD‏ آیین " هم که هیجان را مهار می‌کند و 
نقش تکلیفی دارد باید در این جا در نظر گرفته شود. کم نیستند سالمندانی که آیین‌مذهبی را 


1. disengagement 2. ritual 


فصل هشتم: دین و مرگ + ۳۱۱ 


چنان که اریکسون و دیگران (۱۹۸۶) اشاره کرده‌اند» پیری زمان مواجهه با این مسأله است که زندگی 
اساسا ae‏ معنایی دارد. چنان‌که در تعدادی از فصول یادآور شده‌ایم» این یکی از بنیادی‌ترین هدف‌های 
دین است. رویارویی با مرگ مستلزم دست یافتن به انسجام و آن چیزی است که اریکسون و همکارانش 
«خرد»" می‌نامند. کار فرد این است که برای خود جایی در این جهان بیابد - وظیفه‌ای مذهبی اگر اصلاً 
وظیفه‌ای در کار باشد. به این ترتیب. آخرین سال‌های زندگی دورة ارزیابی» تسویه‌حساب با گذشته. و 
چشم دوختن به آینده‌ای نامعلوم است. جفرزء نیکولز. و آیسدورفر (۱۹۶۱) با ۲۶۹ داوطلب فعالیت 
مذهبی که ۰ سال یا بیشتر داشتند دربارة اعتقاد آنان به زندگی اخروی و ترس از مرگ مصاحبه کردند. 
جدول ۸-۳ یافته‌های اصلی این بررسی را در ارتباط با دین خلاصه کرده است. داده‌های جدول ساده و 


جدول ۰۸-۳ ترس از مرگ و عقیده به زندگی اخروی در ارتباط با 
متغیّرهای مذهبی در نمونه‌ای از سالمندان 


اعتقاد کمتر به زندگی پس از مرگ. 


عقیده به زندگی اخروی به نحو معنی‌داری در پیوند است با... 
ترس کمتر از مرگ. 
حضور پیشتر در کلیسا. 
خواندن بیشتر GUS‏ مقدّس. 
فغالیت بیشتر در کلیسا. 
نگرش مساعدتر به دین. 


قائل شدن اهمّیت شخصی بیشتر برای دین. 


یادداشت. همه این موارد در Ja‏ ۰/۰۵ معنی آماری داشتند. داده‌ها از جفرز. 
نیکولز» 3 آیسدورفر (۱۹۶۱) اقتباس شدهاند. 


دین» سالمندان, و طول عمر 

در اواخر قرن نوزدهم» فرانسیس گالتون این انديشه را که پارسایی و طول عمر ممکن است همبستگی 
مثبت داشته باشد رد کرد. او با توجّه خاص به کسانی که بیشتر دعا و نیایش می‌کردند یا کسانی که بیشتر 
برای آنها leo‏ می‌شد نشان داد که دعا برای هیچ‌یک از این دو گروه سودی ندارد (مکالخ» ۲۰۰۱). مردم 
اغلب از پذیرش این داوری ol SI‏ داشته‌اند. هر جا که پژوهش مستقیماً يا غير مستقیم به این مسأله 


1. wisdom 


۳ > روانشناسی دين 


پرداخته است. نتایج یا روشن نبوده‌اند یا انسجام و استواری نداشته‌اند. ٍی.اچ.ریچاردسون (۱۹۷۳) با 
بررسی بیش از ۱۳۰۰ فرد بالای هشتاد سال دریافت که میان دین و زنده ماندن کسانی که یک سال بیشتر 
از دیگران poe‏ کرده‌اند ربطی وجود ندارد. کار تازه‌تری که کونیگ(۱۹۹۵) انجام داد این یافته را تأیید کرد. 
آیدلر وکاسل(۱۹۹۲) هم دریافتند که دین‌داری عام یا خاص هیچ یک ارتباطی با مرگ و میر ندارند. لیکن 
هم برای مسیحیان و هم برای یهودیان ۳۰ روز مانده به اعیاد مذهبی عمده به نحو معنی‌داری مرگ‌های 
کمتری نسبت به مدت مشابه پس از آن رخ می‌داد. 

پژوهش دیگر دربارة سالمندانی که بستری و دچار بیماری مزمن بودند مذعی بود کسانی که ظرف 
یک سال می‌میرند کمتر مذهبی‌اند (رنلدز و نلسون, ۱۹۸۱). آنچه این تصویر را مخدوش می‌کند وجود 
این واقعیت است که میرندگان وضعیت پزشکی وخیم‌تری داشتند و توان شناختی آنها هم ضعیف‌تر بود. 
به همین منوال. زوکرمن, کاسل, و اُستفلد (۱۹۸۴) گزارش دادند که دین با طول عمر همبستگی مثبت 
دارد» اما فقط در میان سالمندانی که از سلامت ناچیزی برخوردارند. 

مکالخ (۱ ۰ ۲۰ در تلاشی براستی ارزشمند. کوشیده است تا به بسیاری از تحقیقات ضذ و نقیض در 
این عرصه خاتمه دهد. او و همکارانش به بررسی فراتحلیلی " در پژوهش‌های این عرصه پرداختند و به 
FY‏ برآورد" مستقل دربارة رابطۀ دین و مرگ و میر دست یافتند. («فراتحلیل»" اساساً شیوه‌ای 
روش‌شناختی / آماری است که در آن فرد مقدار زیادی داده را که گمان می‌رود قابل مقایسه‌اند جمع 
می‌کند. و این داده‌ها را تحلیل می‌کند تا اختلاف‌ها و ناسازگاری‌ها را رفع و یافته‌های متضاد را همسان 
کند). E>‏ پس از لحاظ کردن ۱۵ عامل که محل تردید بود. مکالخ(۲۰۰۱) دریافت که مشغولیت مذهبی و 
طول عمر رابطة مثبت دارند. اما این پیوند نسبتاً ضعیف بود. مثلاًآگر ما دو گروه صد نفره داشتیم که یک 
گروه در دین‌ورزی رتبهبالایی داشت و دیگری کمتر مذهبی بود - می‌توانستیم انتظار داشته باشیم که در 
پی‌گیری بعدی ا زگروه کمتر مذهبی ۵۳ نفر و از گروه مذهبی‌تر فقط ۴۷ نفر مرده باشند. این نتیجه ظاهراً 
در مورد فعالیت مذهبی عمومی Wee)‏ حضور در کلیسا) صدق می‌کند. اما در مورد عبادت‌های خصوصی 
صادق نیست. این نکته هم معلوم شده است که ارتباط میان دین و مرگ و میر در مورد زنان قوی‌تر از 
مردان است. مکالخ(۲۰۰۱) دلایلی را برای این مشاهدات مطرح می‌کند و راه را به سوی پژوهش بیشتر 
می‌گشاید. این عرصه‌ای است که سزاوار بررسی جی‌تر است» همراه با نظریه‌ای که دلایلی برای این 
پرسش عرضه کند که چرا ایمان و مرگ و میرء بویژه در میان سالمندان» باید به هم مربوط باشند. 


1. meta-analytic 2. estimate 


3. meta-analysis 


فصل هشتم: دین و مرگ +4 ۳۱۳ 


دین و آسان‌کشی 

آسان‌گشی" عرصه‌ای بحث‌انگیز است. کم نبوده‌اند کسانی که دچار بیماری‌های سخت یا علاج‌ناپذیر 
بوده‌اند و خواسته‌اند که آسان کشته شوند. و برای این کار حتا به دادگاه‌ها متوشّل شده‌اند. اما در پس y‏ £09 
چنین درخواست‌هایی بسی بیش از اینهاست. 

این مسأله‌ای است که اغلب با حسن تعبیرهایی چون «کشتن از روی ترخم» «همکاری در خودکشی» 
«حق مردن» و «مرگ با احترام» ساده و دلپذیر می‌شود. لیکن باید بین آسان‌کشی منفعل و فال فرق 
گذاشت. آسان‌کشی منفعل معمولاً متضمّن پرهیز از اقدامات شدید برای حفظ زندگی در زمانی است که 
مرگ نزدیک و کیفیت زندگی بسیار نازل است. برعکس, GAT LT‏ فقال پایان دادن عمدی به زندگی 
تحت همان شرایط است. بویژه وقتی که درد و رنج فرد شدید باشد. آن‌جا که بیمار بی‌صبرانه تقاضای 


مردن دارد آسان‌گشی احتمالاً بیش از آنچه ما تصوّر می‌کنیم روی می‌دهد. 


حمایت پزشکی و عمومی از آسان‌کٌشی 

گرچه آسان‌کٌشی فقال در اکثر حوزه‌های قضایی غیر قانونی است. اکثریت قریب به اتفاق متخضصان در 
حوزه پزشکی طرفدار CAS Lud‏ منفعل‌اند. وارسی‌ها نشان می‌دهند که از دوسوم تا ٩۰‏ درصد 
دست‌اندرکاران مراقبت‌های بهداشتی رویکردهای منفعلانه را تأیید می‌کنند. حال آن‌که فقط ۱۷ oo‏ 
پزشکان و ۳۶ درصدٍ پرستاران نسبت به آسان‌گشي فقال نظر مثبت دارند (کثری و پوساوک. 
۱۹۷۸-۹؛ هوگات و اسپیلکاء ۱۹۷۸؛ لیوری» دیکنز بویل, و سینگر. ۱۹۹۷؛ ریاء گرینسپون, و اسپیلکاء 
۵ جای تعجب نیست که در ۰۱۹۹۳ نظرسنجی گلوپ نشان داد که ۴۳ درصد از ساکنان ایالات 
متحده با کار دکتر جک کوورکیان که بیماران لاعلاج را در خودکشی یاری می‌داد موافق‌اند (ماهنامۀ 
نظرسنجی گلوپ. ۰۱۹٩۳‏ ص ۴۷)؛ کمی بیش از این تعداد (/۴۷) با این کار مخالف بودند. سازمان 
نظرسنجی گلوپ نگاه دقیقی به مسألة آسان‌کشی داشته است که نشان می‌دهد نگرش‌ها تا چه حد به 
شماری از عوامل وابسته‌اند. جدول ۸-۴ برخی از این ملاحظات را ترسیم می‌کند. 


دیدگاه‌های مذهبی دربارة آسان‌کٌشی 
تلقی غالب این است که متون مقس و SLAY‏ مخالف آسان‌کُشی‌اند. لیکن در واقع فاصلة زیادی از این 
وضع وجود دارد. اگر آسان‌کُشی مورد تأیید پزشک باشد» ۶۱ درصد پروتستان‌هاء ۶۲ درصد کاتولیک‌هاء و 
VA‏ درصد یهودیان با چنین نظری موافق‌اند (کیرل» ۱۹۸۹). میزان دین‌داری شخص بر این یافته‌ها تأثیر . 
می‌گذارد. چنان‌که داده‌های موازی در مورد پروتستان‌هاء کاتولیک‌هاء و بهودیان «بسیار» دین‌دار بترتیب 
عبارت اند از OV. FAY,‏ و /۶۷ (کیرل, ۱۹۸۹). کاملاً روشن است که. صرف‌نظر از گرایش مذهبیء 


1. euthanasia 


۳۴ + روانشناسی دين 


آسان‌کُشی تحت شرایط خاص با اقبال وسیعی روبروست. اما هرچه میزان دین‌ورزی افزایش deh‏ این 

اقبال و حمایت کاستی می‌گیرد. به‌علاوه» در ۵۰ سال اخیر» تمایل به تأیید آسان‌کُشی در میان دین‌گرایان 

میانه‌رو و لیبرال بتدریج و پیوسته افزایش يافته است (کیرل, ۲۰۰۲). چنین نگرش تأییدآمیزی هم یکی 
. از کارکردهای مثبت اعتقاد به زندگی اخروی است (کلوپفر و پرایس: AVAYA‏ 


جدول ۸-۴. نگرش به آسان‌کشی در ایالات متحده 


گمان می‌کنید انسان اخلاقاً این Ga‏ را دارد که در شرایط زیر به زندگی خود پایان وا 


بله نه 
وقتی شخص دچار بیماری درمان‌ناپذیر است ۵۸/۸ /۳۶ 
وقتی شخص درد شدیدی می‌کشد و امکان بهبود ندارد ۶۶۸ vay‏ 
وقتی شخص درعینآن‌که سالم است می‌خواهد به زندگی خود پایان دهد /۱۶ Avy,‏ 


کسی که بیماری لاعلاجی دارد می‌خواهد دست از درمان او بردارند تا بمیرد. بیمار حق دارد مانع درمان 


۳ it 
بله نه‎ 
A Vo ath اگر دکتر موافق‎ 
۱۸7 VAZ اگر شخص شدیداً درد بکشد‎ 
7 ۷۶ اگر خانواده موافق باشد‎ 
t7 ۵۹7 تحت هر شرایطی حق دارد‎ 
AV} Wy, تحت هیچ شرایطی حق ندارد‎ 


اگر خود شما را با تمهیدات پزشکی زنده نگه می‌داشتند و هیچ امید بهبود نداشتید. ترجیح می‌دادید که" .. 


xs 
ay تمهیدات پزشکی ادامه پابد‎ 
۸۳ درمان قطع شود‎ 
دادن به زندگی خود یاری‎ SUL گمان می‌کنید دکتر باید قانوناً مجاز باشد که شخص را در‎ 
دهد‎ 
= ere 
fy% وقتی شخص دچار مرضی درمان‌ناپذیر است موز‎ 
۳۷ ۶۴ وقتی شخص شدیداً درد می‌کشد‎ 
۷7 7 وقتی شخص سربار خانواده است‎ 
AAZ AZ به هیچ دلیلی چنین حقّی ندارد‎ 


ب داده‌ها به نقل از ماهنامة نظرسنجی گلوپ AAAY)‏ ص ۲۴. 


فصل هشتم: دین و مرگ + ۳۱۵ 


دین و خودکشی به کمک پزشک 
یکی از مفاهیم gel,‏ در AT LAT‏ فقال «خودکشی به کمک پزشک» (پی‌ای‌اس)" است. نیاز به گفتن 
نیست که گاهی تفاوت ظریفی در این میان وجود دارد. پی‌ای‌اس بر دو نوع است: (۱) پزشک ممکن است 
وسایلی را (قرصء تزریق, یا دستگاه) به فرد پیشنهاد کند که باعث مرگ می‌شود؛ یا (Y)‏ پزشک به خواست 
low‏ رضایت دهد و به دست خود موجب مرگ او شود (کونیگ. ۱۹۹۴2). گرچه پی‌ای‌اس در هلند خلاف 
قانون است. قانون ظاهراً اعمال نمی‌شود. و تخمین می‌زنند که سالانه بالغ بر ۱۰۰۰۰ نفر در آن کشور به 
پی‌ای‌اس متوشل می‌شوند. به رغم این واقعیت که این شیوه‌ها در ایالات متحده هم غیرقانونی است. 
تلویحاً توافق زیادی در مورد استفاده از آنها وجود دارد. و در بعضی از ايالت‌ها تلاش‌هایی در جریان است 
تا قوانینی به نفع استفاده از پی‌ای‌اس تصویب شود. نمونة بارز این جریان در ۱۹۹۴ حکم یکی از 
دادگاه‌های منطقه‌اي فدرال در ایالت واشینگتن بود که قانون ۱۴۰ سالة این ایالت را مبنی بر ممنوعیت 
مساعدت در خودکشی a‏ کرد (کیرل, ۲۰۰۲). در ایالت‌هایی که رأی‌دهندگان به دنبال چنین مصوباتی 
بوده‌اند با فاصلة Sail‏ شکست خورده‌اند (کونیگ. ۱۹۹۴۵). لیکن ارگون چنین قانونی را در ۱۹۹۷ 
تصویب oS‏ و شماری از بیماران علاج‌ناپذیر بر طبق این مصوّبه از حق خود برای مردن استفاده کردند. 
این امر فعلاً در دادگاه‌ها با بحث و جدل مواجه است. 
مخالفت با پی‌ایاس بیش از آن‌که از جانب افراد مذهبی صورت بگیرد ناشی از سازمان‌های رسمی 
مذهبی است. با این حال, گروه‌های مسیحی و بهودی لیبرال‌تر بتدریج پشتیبانی خود را از cliches‏ 
افزایش می‌دهند. کلیسای متحد مسیح رسماً از این امر پشتیبانی می‌کند (کونیگ, «۱۹۹۴). 
این که تنها گذشت زمان لازم است تا گروه‌های مذهبي بیشتری آسان‌کشی و پی ای اس را بپذیرند از 

این‌جا معلوم می‌شود که روحانیان هر چه بیشتر مواضع مساعدی در این‌باره اتخاذ می‌کنند. کثری و 
پوساوک (۱۹۷۸-۱۹۷۹» در تحقیق خود. دریافتند که ۹۶ درصد روحانیانی که جزو نمونۀ آنها بودند از 
آسان‌کُشی منفعل حمایت می‌کردند. و /۲۱ هم طرفدار شکل فقال آن بودند. لیکن حمایت از آسان‌گشی 
منفعل با توجّه به دلایلی که برای این کار مطرح می‌شود متغیّر است (ناگیء پیو, لازرین؛ ۱۹۷۷-۱۹۷۸). 
برحسب استدلالی که می‌شد. کثری و پوساوک(۱۹۷۸-۱۹۷۹) دریافتند که میزان حمایت روحانیت 
پروتستان در هر جایی از ۳۴ تا ۷۳۸ است؛ درصدهای قابل قیاس برای روحانیان کاتولیک از ۲۰7 تا 
۸ بود. در مورد آسان‌گٌشی فقال» درصدها به طور معنی‌داری پایین‌تر بودند: فقط ۱۳ تا ۲۵ درصد از 
روحانیت پروتستان, و فقط ۱ تا ۳ درصد از کشیشان کاتولیک از چنین عملی حمایت می‌کردند. هر چند 
تحقیق کثری و پوساوک از تعیین‌فرقه‌های‌پروتستان در نمونة خودبازمانده است» این نکته روشن است که 
موافقت بآ سان‌کشی بر اثر آژدمنشی در موضع وفرققالاهیاتی فردروحانی افزایش می یابد.مخالفت روحانیان 
محافظه کار بااعتقاد قوی آنها به زندگی وپاداش آخروی تناسب دارد (اسپیلکا. اسپنگلر و ری؛ ۱۹۸۱). 


1. physician-assisted suicide (PAS) 


۳۶ + روانشناسی دین 


گیلسپی(۱۹۸۳)» به رغم آن‌که بررسی‌اش مستقیماً به Ea‏ آسان‌کٌشی مربوط نمی‌شد. نشان داد که 
روحانیان گروه‌های مذهبی دربارة مرگ دیدگاه‌های مختلفی دارند. این پژوهش مشخص می‌کند که 
نگرش روحانیان به آسان‌گشی ممکن است متأثر از عوامل دیگری غیر از محافظه کاری فرقه‌ای و عقیده به 
حیات اخروی باشد. پژوهش گیلسپی راه را برای بررسی‌های بیشتر هموار می‌کند. 

این نکته باقی می‌ماند که چرا اهل دین با آسان‌کُشی و پی‌ای‌اس مخالفت می‌کنند. با نگاهی اجمالی به 
متون مقدّس در می‌یابیم که از منظر این متون زندگی و مرگ هر دو در «دست خدا»ست. یعنی زندگی را 
فقط خداوند می‌تواند بدهد و بگیرد. ملاحظات دیگری هم هست. از جمله این‌که درد و رنج شخص بیمار 


برای او مقذر شده است؛ و شاید در آینده به حال او سودمند باشد. 


دین و خودکشی 

فهم فاجعة خودکشی معمولاً دشوار است. در جوامعی چون ایالات متحده و کانادا با مواهب فراوانی که 
دارند» با علم پزشکی که از پیشرفت حیرت‌انگیزی برخوردار است. و با دانش و فتی که آینده و زندگی 
آسان‌تر و بهتری را برای همه نوید می‌دهد - خودکشی در نظر اکثر مردم رازی سر به مُهر است. تبیین‌های 
روانشناختی نظیر افسردگی فراوان است. اما این تبیین‌ها اغلب معنایی جز این ندارند که واژه‌ای جایگزین 
Coley‏ غریب و لاینحل است. 

در سال ۰۱۹۹۸ ۲۹۳۰۰ نفر در ایالات متحده خودکشی کردند؛ موسسة (gle‏ بهداشت روانی " به ما 
می‌گوید که تقریباً نیم میلیون نفر دیگر در نتيجة تلاش برای خودکشی راهی اتاق‌های اورژانس 
بیمارستان شدند (هویرت. کوخانک. مرفیء ۱۹۹۹؛ ادارةٌ سرشماری ایالات متحده» ۲۰۰۰). گرچه زنان 
بیش از مردان دست به خودکشی می‌زنند. «احتمال این‌که مردان بر اثر اقدام به خودکشی بمیرند چهار 
برابر بیش از زنان است» (دفتر جزاحی عمومی ایالات متحده J‏ ۹ ص ۱). در ميان سفیدپوستان؛ 
برحسب سن» میانگین نرخ خودکشی مردان شش برابر زنان است lol)‏ 8 سرشماری ایالات متحده. Yous‏ 
ص .)٩۳‏ میزان وقوع خودکشی تا ۵٩‏ سالگی نسبتاً ثابت است. اما پس از آن از رقم ۲۳ در صد هزار ناگهان 
به رقم ۳ در صد هزار برای مردان ۸۵ سال به بالا افزایش Hh oo‏ (دفتر جراحی عمومی ایالات متحده» 
9 پس از ۶۵ سالگی» ۸۴ درصد کل خودکشی‌ها را مردان مرتکب می‌شوند. نرخ خودکشی مردان 
طلاق گرفته با همسر از دست داده ۲/۷ برابر همسالان متأهل آنان و بیش از ۱۷ برابر وقوع خودکشی در 
ان رت Yia 3 a Pr‏ ره ی 
زنان متأهل است (مرکز ملی پیشگیری و کنترل سوانح ۲۰۰۳۰). این حقیقت که هر روز ۸۵ نفر در آمریکا 
خودکشی می‌کنند one‏ فاجعه‌ای براستی sh‏ است ô lol)‏ بهداشت عمومی ایالات متفه ۹۹ 


1. National Institute of Mental Health 2. U.S. Office of the Surgeon General 
3. Center for Injury Prevention and Control 4. U.S. Public Health Service 


فصل هشتم: دین و مرگ + ۳۱۷ 


خودکشی از نظر دين نهادینه 

دین نهادینه دربارة خودکشی تقریباً نظری سراسر منفی دارد. سنت بهودی -مسیحی خودکشی را کاری 
غیراخلاقی و بنابراین گناهآلود دانسته است (کاستنباوم» ۱۹۸۱). کسانی را که مرتکب خودکشی می‌شوند 
نباید در گورستان موّمنان دفن کرد. و باید به بخش‌های cols‏ فرستاد که نشانة لعن و نفرین شدید است. 
چون خودکشی از قدیم عملی ننگین تلقّی می‌شده است (و اینک نیز اغلب چنین است) مراجع پزشکی» 
مذهبی, و اداری اغلب از تأیید این‌که مرگ بر اثر خودکشی روی داده است کراهت دارند. دیدگاه مذهبی 
مدرن‌تر بر آن است که این افراد از لحاظ روانی بیمارند - تشخیصی که بار گناه را بر می‌دارد و ننگ و عاری 
را که اغلب از طرف جماعت مذهبی متوجّه بازماندگان می‌شد تخفیف می‌دهد. تأثیر دین بر نگرش به 
خودکشی در جهان معاصرء بویژه در ایالات متحده تا حذ زیادی کاستی گرفته است (واسرمن و استک. 
AAAY‏ 

این‌که ایمان نهادینه بر میزان وقوع خودکشی Bho‏ است بیش از یک قرن است که به اثبات رسیده 
است (دابلین» ۱۹۶۳؛ کاستنباوم و ایسنبرگ. ۱۹۷۲). بررسی‌های چند ملیتی نشان می‌دهد که تأثیر دین 
در این مورد ضعیف شده است. چنا ن که رابطة معکوس میان ایمان و خودکشی ممکن است دیگر در مورد 
مردان صدق نکند. اما این نکته جای Jab‏ دارد. در میان زنان این قاعده همچنان برقرار است (استک. 
۳ لیکن این یاف قدیمی که التزام و محافظه کاری مذهبی ضد خودکشی است هنوز صادق است؛ از 
این رو حضور در کلیسا با میزان خودکشی همبستگی منفی دارد (مارتین» ۱۹۸۴). 


دین و خودکشی در ميان سالمندان 

اندکی پیش یادآور شدیم که افراد بالای ۶۰ سال بیش از جوان‌ترها در معرض خطر خودکشی‌اند. کیرل 
(۱۹۸۹) معتقد است که «برای برخی از سالمندان» خودکشی بهتر از تنهایی. بیماری مزمن و وابستگی 
است» (ص ۱۴۵). این امر مخصوصاً دربارة مردان مستی که دچار امراض جسمانی هستند صدق می‌کند؛ 
در ایالات متحده این گروه بالاترین نرخ خودکشی را دارد. لیکن. باز هم در ميان سالمندان Cyd‏ نقش 
ستتی خود را در مقابل خوذویرانگری" ایفا می‌کند. کونیگ (9 ۱۹۹۴) بر آن است که ایمان انديشْة 
خودکشی را در سالمندان سرکوب می‌کند. او دریافت که /۱۸ از نمونة وی. که همگی مردان مستی بودند 
که بیماری جسمی داشتند. به فکر خودکشی افتاده‌اند. و همین‌ها بودند که با سازواری " مذهبی ilal,‏ 
منفی داشتند. 

این نتیجۀ اخیر ممکن است بازتاب تأثیر نسل باشد. سالمندان مذهبی در دوره‌ای پرورش یافتند که 
تأثیر فرهنگی دین قوی‌تر از امروز بود. به همین علّت» آنان ممکن است برحسب ایمانشان با خودکشی 
مخالفت ورزند و دل به وعدۀ سعادت اخروی بسپارند. یکی از یافته‌های مربوط نشان می‌دهد که درد و داغ 


1. self-destruction 2. coping 


TVA‏ >< روانشناسی دین 


کسانی که عزیزی را از طریق خودکشی از دست داده‌اند با اعتقاد عمیق به زندگی اخروی تسکین می‌یابد 
(اسمیت. رینچ اولمر, ۱۹۹۱-۱۹۹۲). لازم است بدانیم که این نکته آیا در مورد کسانی هم که مرتکب 
خودکشی شده‌اند صدق می‌کند؟ نیز باید بدانیم که UST LT‏ پیش از ارتکاب خودکشی منزوی‌تر شده‌اند یا 
نه؟ پژوهش مستقیم در مورد رابطة خودکشی با اعتقاد به زندگی پس از مرگ در این گروه بخش قابل 
توجهی از بررسی‌های مربوط به این موضوع است. چنین اطلاعاتی مسلماً باید به شیوة غیرمستقیم 
به‌دست | wy‏ 

پاسخ دیگر ممکن است در ادغام اجتماعی در جماعت» بویژه جماعت مذهبی نهفته باشد. داده‌ها به ما 
می‌گویند که بالاترین نرخ‌های خودکشی در مردان مسنء مجزد. و از نظر اجتماعی منزوی دیده می‌شود 
(دابلین, ۱۹۶۳؛ اشتنگل, ۱۹۶۴). استک و واسرمن (۱۹۹۲) دربارة ایدئولوژی خودکشی - یعنی 
نگرش‌های مختلف به خودکشی dus‏ احتمال را مطرح کرده‌ند: (۱) دین موجب انسجام اجتماعی کی 
می‌شود. که مانع خودکشی است؛ (Y)‏ برخی نگرش‌های مذهبی, نظیر اعتقاد به زندگی اخروی» ممکن 
است تکانه اهای خودویرانگر را نفی کند؛ و (۳) سازمان‌های مذهبی با ایجاد شبکه‌ها و حمایت‌های 
اجتماعی از خودکشی پیش‌گیری می‌کنند. این پژوهش‌گران, با استفاده از فنون آماری دقیق دربارة 
داده‌های Le‏ شواهدی یافتند که هر سه فرض آنها dy‏ بخصوص در گروه‌های مذهبی محافظه کار تأیید 
می‌کرد. استک و واسرمن, با توجّه خاص به حضور در کلیساء نتیجه گرفتند که ایجاد و تقویت روابط 
اجتماعی از راه ایمان مشترک ممکن است عامل اصلی ممانعت از خودکشی باشد. 


خودکشی آخرالزمانی 

در سال‌های اخیر شاهد خیل خودکشی‌های دسته‌جمعی در میان اعضای فرقه‌های مذهبی بوده‌ايم. 
موارد مربوط به معبد جونزتاون پیپل ‏ فرقة دیویدی‌ها " و دروازة بهشت " )9 سایر موارد) جهان را حیران 
کرده است. و اغلب ما نتوانسته‌ايم دلیلی رضایت‌بخش برای این فجایع بیابیم. ادبیات وسیعی دربارة 
کیش‌های مربوط به روز قیامت وجود دارد؛ و بررسی معتبر وقتی پیش‌گوبی ناکام می‌ماند (فستینگر, ریکن» و 
شاختر. ۱۹۵۶) مدخلی دربارة این موضوع jbo‏ هر چند به مرگ جز به عنوان امری خیالی نمی‌پردازد. 

دین در برخی کیش‌هایی که مرتکب خودکشی‌های دسته‌جمعی می‌شوند شکل‌های عجیب و غریبی 
به خود می‌گیرد که دین و لیتلوود(۲۰۰۰) آنها را تحلیل کرده‌اند. تمایل محققانی که به بررسی این گروه‌ها 
پرداخته‌اند بیشتر متوجّه رهبری و ساختار گروهی آنها بوده است. جستجوی عوامل شخصيتي مشترک یا 
آشکال مختلف اختلال روانی حاصلی نداشته است. فقدان داده‌های سخت؟ ۔ مخصوصاً وجود ذهنیت 


1. impulse 2. Jonestown People’s Temple 


3. Branch Davidians 4. Heaven’s Gate 


shard data ۵‏ اصطلاحی آزمایشگاهی است که مقصود از آن انواع داده‌های عینی و ملموس است. [م.] 
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شدیداً بالینی و کمبود تلاش‌های اثباتی - استنباط‌هایی را که دربارة فرد صورت می‌گیرد نسبتاً سست 
می‌کند. نشانه‌های مبهم ویژگی‌های پارانوئید. ار تباط ضعیف با واقعیت. یا شرایط رنج‌آور در اوایل عمر نیز 
ظاهراً مبین واقعیت نیستند. بررسی‌های پیشین دربارة اختلال روانی در میان کیش‌گرایان نشان می‌دهد 
که وقوع چنین مشکلاتی در کیش‌های مختلف بیش از وقوع آن در کل جمعیت نیست (نیدلمن و بیکر, 
AAYA‏ ریچاردسون» A) QAY cal, AAA‏ 

اگر بخواهیم کلی‌گویی کنیم. می‌شود برخی احتمالات را مطرح کرد. کیش‌ها گروه‌هایی هستند که 
برگرد رهبران کاریزماتیک فراهم می‌آیند. و این رهبران می‌کوشند که پیروان خود را از کل جامعه. از 
اعضای خانواده» و از هر کسی که ممکن است نظر دیگری داشته باشد جدا کنند. سرسپردگی محض به 
عقاید و تعالیم رهبر به هر وسیلة ممکنی تقویت می‌شود. این تعالیم ممکن است شامل نکاتی از این 
دست هم باشند که مرگ همواره دری است که به روی زندگی آینده باز می‌شود؛ کالبد خاکی مزاحم آدمی 
است؛ و افراد اگر حتا خودکشی هم بکنند» هرگز دچار نابودی کامل نمی‌شوند و براستی نمی‌میرند؛ بلکه به 
قلمروی آرمانی و جهانی آسمانی راه می‌يابند. این گروه‌ها شرایطی ایجاد می‌کنند که خودکشی را تنها 
وسیلة رسیدن به سعادت اخروی نشان می‌دهد. در فصل‌های یازدهم و دوازدهم این کتاب که دربارۀ تبدل 
و سازمان‌های مذهبی است این مسائل را به شکلی عمیق‌تر بررسی می‌کنیم. 


دین و خودکشی: اشاره‌ای میان فرهنگی 

در فصل ۱ یادآور شدیم که متأسفانه دربارة جوامع و فرهنگ‌های غیرغربی پژوهش‌های کمی صورت 
گرفته است. لیکن فی توان دربارة ارتباط دین و خودکشی بین هندوها و مسلمانان مقایسه‌هایی انجام داد. 
گرچه اینایخن (۱۹۹۸) اشاره می‌کند که نوشته‌های مذهبی هندو دربارة پایان دادن به زندگی خود داوری 
روشنی ندارند. لیکن در این نوشته‌ها رستگاری اخروی از کسانی که دست به خودکشی می‌زنند دریغ 
می‌شود. در عوض قرآن و تفاسیر اسلامی خودکشی را بصراحت محکوم می‌کنند. در نتیجه هندوها بسیار 
بیش از مسنمانان مرتکب خودکشی می‌شوند (بنایفن: ۱۹۹۸): بررسی بسیار تازای دربارة آمار 
خودکشی در ملّت‌های مختلف معلوم می‌دارد که نرخ خودکشی در هند بسیار بالاتر از کشورهای مسلمانی 
است که چنین داده‌هایی را گزارش کرده‌اند (سازمان بهداشت جهانی» ۲۰۰۱). 

LI‏ در این داده‌ها جای تردید هست. اغلب به دشواری می‌توان فهمید که فرد درگذشته مرتکب 
خودکشی شده است cg‏ چنان که پیش از این یادآور شدیم» در محیط فرهنگی | مذهبی‌ای که سخت 
مخالف خودکشی است. در برابر قبول این واقعیت مقاومت شدیدی صورت می‌گیرد. وقتی کشورهایی 
چون اردن مدعی‌اند که در سال ۲۰۰۱ اصلاً خودکشی‌ای در این کشور صورت نگرفته است» و مصر رقم 
a I s pel‏ (سانمان دات ان :۲۰۸۱۰ علوم آسست که نایک در این کار کی غا 


۰ + روانشناسی دین 


دین» اندوه. و داغدیدگی 

لازمۀ زیستن این است که مرگ عزیزان خود را ببینیم» زیرا مسلّماً هنگام آن می‌رسد که شخص محبوبی 
«به سرای جاودانی رهسپار شود. و سوگواران در کوی و برزن به راه افتند» (کتاب جامعۀ سلیمان ۵ : ۱۲). 
وقتی کسی می‌میرد. بسیار احتمال دارد که خانواده و دوستانش برای تسلّی خاطر و درک قضیه به دين 
روی آورند. ایمان اغلب پاية اصلی فرایند سازواری است. و مواجهه با مرگ و مفهوم‌سازی آن اغلب در 
قالب‌های مذهبی صورت می‌گیرد. 

فرایند اندوه و داغدیدگی بسیار پیچیده است. «اندوه » فرایندی عاطفی است. «داغدیدگی "را 
نمی‌توان به طور مشخّص از «اندوه» جدا کرد. گرچه تأکید آن بر حس فقدان است که به اندوه می‌انجامد. 
مفهوم دیگری که در این‌جا دخیل است «سوگواری "4 است؛ سوگواری شامل کل پاسخ‌های شناختی, 
«gible‏ و رفتاری‌ای است که فرد به هنگام داغدیدگی بروز می‌دهد. 

در ادبیات روان‌شناختی بحث‌هایی دربارة مراحل اندوه. شکل‌های اندوه» درج ت اندوه. آداب اندوه» 
دین به عنوان پناهگاهی در مقابل داغدیدگی اندوه والدین و پدربزرگ‌ها و مادربزرگ‌ها برای فرزندان و 
نوه‌های از دست رفته» اندوه زوج‌ها برای همسران درگذشته. و اندوه برای سایر عزیزان و اعضای خانواده 
دیده می‌شود. نقش ایمان در همة این عرصه‌ها مهم است. مثلاً فلّت (۱۹۸۷) ۱۰ مرحله برای اندوه قائل 
می‌شود که شروع آن «ضربة آغازین»" و پایانش به تعبیر او «رویش»" است. در اکثر این مراحل, نقش خدا 
مطرح است ‏ خواه با این پرسش که چرا خدا می‌گذارد تاکسی بمیرد یا خدا چرا haas‏ باعث مرگ می‌شود, 
و خواه با این انديشه که «لطف خدا» افسردگی ناشی از اندوه را رفع می‌کند. احتمال دیگر این است که 
خلاصی از ogail‏ شخص را به مراحل و آزمون‌های تازه بکشاند. از این قبیل که مثلاً خداوند خواسته است 
که آن شخص به «عالّم las‏ بازگردد. معنی این سخن این است که شخص داغدیده توان تازه‌ای به دست 
می‌آورد تا «مقصود خدا» را در باقی‌ماندة ae‏ دریابد (فلّت» ۱۹۸۷). در این‌جا می‌بینیم که در مواجهه با 
مرگ اسناد به خدا تا چه حد مهم است. 

مسألۀ اصلی «پی بردن» به معنای مرگ و نیستی است. و دین ظاهراً منبع اصلی توجیه مرگ و معنای 
آن برای بازماندگان است. مسأله خواه فقدان همسر و فرزند باشد و خواه از دست دادن عزیزی دیگر 
الزامات. اصول عقاید. و اندیشه‌های مذهبی /معنوی دلایل و توجیهاتی عرضه می‌دارند که موجب کاهش 
علائم رنج و ایجاد امید می‌شود (دال» ۱۹۹۹؛ گلزورثی و کویل» ۱۹۹۹). 

گر چه اکثر پژوهش‌ها دربارة دین و داغدیدگی به نقش سودمند ایمان در چنین شرایط رنج‌آوری 
اشاره دارند, باید گفت که هم تحقیقات مربوط به این عرصه چنین استنباط‌ها و مشاهداتی را تأیید 


1. grief 2. bereavement 
3. mourning 4. initial shock 
5. growth 
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نمی‌کنند (ساندرز. ۱۹۷۹-۱۹۸۰). این امر در حقیقت مسأله‌ای غامض است - مسأله‌ای که نیازمند 
حساسیت بیشتر به نظریه و امکان درهم آمیختن عوامل است. 

ساندرز(۱۹۷۹-۱۹۸۰) دست به بررسی جالبی زد و در آن واکنش‌های حاکی از اندوه را نسبت به 
مرگ همسر فرزند. و پدر یا مادر با هم مقایسه کرد. گرچه شدیدترین واکنش‌ها در مرگ فرزند روی 
می‌داد. رفتن به کلیسا ظاهراً با خوش‌بینی» خشم کمتر. و اشتهای بهتر رابطة مثبت داشت. وقتی کلیسا 
رفتن و تعامل خانوادگی با هم در نظر گرفته شد. یافته‌ها با وضوح بیشتر به نفع ترکیب دین -خانواده بود. 
این ممکن است نشان‌دهندة اهمّیت دين نه تنها در توجیه cline‏ مرگ بلکه در ایجاد AL‏ سودمندتری 
برای حمایت اجتماعی از طرف خویشاوندان فرد باشد. 

شواهدی وجود دارد حاکی از اين‌که داغدیدگی با توجّه به نوع مرگی که روی داده ‏ مثلاً مرگ طبیعیء 
مرگ بر اثر تصادف» درنتیجة خشونت. یا خودکشی ‏ متفاوت است (مورین و ولش, ۱۹۹۶؛ شسکین و 
والیس, ۱۹۸۰). مورین و ولش (۱۹۹۶) با نوجوانان شهری و حومة شهر مصاحبه کردند. نوجوانان شهری به 
سبب محکومیت تحت‌نظر wing‏ و در قیاس با نوجوانان حومۀ شهر مرگ‌های خشن‌تری دیده بودند. 
خشونت و دین در بینش آنان دربارۀ مرگ به میزان بیشتری دیده می‌شد تا در دیدگاه نوجوانانی که متعلّق 
به حومة شهر بودند. گروه اخیر بیشتر بر تجربة رنج کشیدن ASE‏ می‌کردند. حال آن‌که جوانان شهری 
نگران از دست دادن عزیزانشان بودند. هر دو گروه معتقد بودند که غم و اندوه آنان با سخن گفتن دربارۀ 
احساسات و نگرانی‌هایشان تسکین می‌يابد. 

شسکین و والیس (۱۹۸۰) با بررسی زنان بیوه دریافتند که آنان. صرف‌نظر از bga‏ مرگ شوهرانشان, 
معمولاً نیاز دارند که شنوندة خوبی بیابند و «خودشان را خالی کنند». به لحاظ نظری, انتظار می‌رفت که 
روحانیان این نقش را به عهده بگیرند اما در واقع چنین نبود. شسکین و والیس (۱۹۸۰) با مرور 
بررسی‌های مربوط متوجه شدند که روحانیان مخصوصاً نمی‌توانستند به زنانی که شوهرانشان را بر اثر 
خودکشی از دست داده بودند کمکی بکنند. این سخن تلویحا بدین معنی است که چون ادیان رسمی با 
خودکشی بشدّت مخالفاند. نمایندگان آنها (یعنی روحانیان) در تسلّی دادن به بازماندگان کسانی که 
مرتکب خودکشی شده‌اند با دشواری مواجه‌اند. بر این اساس. روحانیان. که قاعدتاً راجع به مرگ باید 
بسیار مطلع, صاحب درک. و مشفق باشند. ممکن است در چنین مواردی چندان به کار نيایند. روحانیان 
نیز باید مانند دیگرانی که با خانوادۀ افرادی ارتباط دارند که بر اثر خودکشی مرده‌اند توان پاسخگویی 
داشته باشند. این گروه از خانواده‌ها احساس می‌کنند که کیش و آیینشان آنها را کمتر از کسانی حمایت 
می‌کند که بستگان خود را بر اثر حادثه یا مرگ طبیعی از دست داده‌اند (اسمیت و دیگران. 
۱۹۹۱-۲). 

ملاحظة دیگری ما را به مسألۀ معنا باز می‌گرداند. هر چند معنای مرگ در مفهوم مذهبی /معنوی آن 
بر اثر سرسپردگی فرد به ایمان خود بهتر توجیه می‌شود. خودکشی در قیاس با مرگ‌های تصادفی یا 


۳۳۲ >+ روانشناسی دين 


طبیعی, مشکلات تبیینی بیشتری را به وجود می‌آورد. ما مجبوریم با کلمات بازی کنیم و مرگ را به 
افسردگی یا نوعی «گسست روان‌پریشانه » نسبت دهیم. اما باز هم با این سؤال روبروییم که دلیل وجود 
این حالت روانی چیست. ما تلاش می‌کنیم تا فاجعه را توجیه کنیم» زیرا نظام اجتماعی ما بر ارزش و 
منزلت فردی ASE‏ می‌کند. و وقتی کسی حق زندگی را از خود سلب می‌کند با مسأله‌ای ژرف و بغرنج 


روبرو می‌شویم. 


طرح‌واره‌های مذهبی و داغدیدگی بر اثر مرگ فرزند 

دانیل مکینتاش و همکارانش (مکینتاش, سیلور. و وُرتمن. ۱۹۹۳) دربارة داغدیدگی به بررسی نظری 
خلاقانه و مفیدی دست زدند. مکینتاش (۱۹۹۵) این رویکرد را به کل دین و نقش آن در زندگی هم تعمیم 
داده است. با توجّه به این‌که «طرح‌واره " ساختار یا نمود ذهني شناختی‌ای است که شامل دانش پیشین 
منظم دربارة عرصه‌ای خاص و از جمله تشخیص روابطی است که میان ویژگی‌های آن عرصه وجود دارد» 
)1440 ص AT‏ مکینتاش این را هم یادآور می‌شود که «افراد برای بسیاری از عرصه‌ها طرح‌واره‌های 
مختلفی دارند». طرح‌وارهها بر آنچه ادراک می‌شود تأثیر می‌گذارنده پردازش " شناختی اطلاعات را سرعت 
می‌بخشند». در لحظات دشوار با پرکردن شکاف‌های دانش ما به آن معنا می‌دهند. در مجموع» طرح‌واره‌ها 
جهت ما را در قبال جهان و مشکلاتی که باید با آنها دست و پنجه نرم کنیم مشخص می‌کنند؛ بنابراین بر 
رفتار ما تأثیر می‌گذارند و به ما کمک می‌کنند تا با شرایط دشوار DUS‏ آییم. در ارتباط با مرگ و داغدیدگی» 
یک جنبۀ چشمگیر طرح‌واره مذهبی ممکن است عقیده به حیات اخروی باشد. ظاهراً چنین عقیده‌ای 
«فارغ از cde‏ مرگ داغدیدگی را بهتر برطرف می‌کند» (اسمیت و دیگران» ۱۹۹۱-۱۹۹۲ ص ۲۲۲). 
برعکس. اشخاص داغدیده‌ای که اعتقاد ضعیفی به زندگی پس از مرگ دارند در مجموع بهباشی کمتری 
دارند و بخصوص از داغدیدگی کمتر بهبود می‌یابند. چنین افرادی تلاش بیشتری هم می‌کنند تا از 
اندیشیدن دربارةٌ مرگی که اتفاق افتاده است اجتناب ورزند. 

به دلایل بسیاری» و بیش از همه بر پاية ملاحظات فرهنگی» اکثر مردم دارای طرح‌واره‌های مذهبی‌ای 
هستند که اغلب وقتی به سراغ آنها می‌روند که ابهام و خطر برایشان دردسرساز شوند. مکینتاش و دیگران 
(۱۹۹۳)» در کار مه خود دربارة نحوة سازواری والدین با مرگ نوزاد در اثر سندرّم مرگ ناگهانی نوزاد 
(سیدن)" نشان دادند که ایمان والدین» از طریق به کارگیری طرح‌واره‌های مذهبی» سازگاری آنها را هم از 
نظر شناختی و هم از نظر رفتاری به نحو غیرمستقیم تسهیل می‌کند. طرحواره‌ها هم مرگ را توجیه 
می‌کردند و هم به والدین کمک می‌کردند تا با فقدان نوزاد خود کنار آیند. مشارکت مذهبی و حمایت 
اجتماعی دستیابی به تبیین‌های مفید مذهبی را تسهیل می‌کرد. به لحاظ شناختی» منزلت مذهبی در 
پردازش روانی سازنده دخیل بود و موجب کاهش درد و رنج می‌شد. 


1. psychotic break 2. schema 
3. processing 4. sudden infant death syndrome (SIDS) 


فصل هشتم: دین و مرگ + ۳۳۳ 


کار مکینتاش و دیگران یافته‌های سایر بررسی‌هایی را که به داغدیدگی والدین و پدربزرگ‌ها و 
مادربزرگ‌ها پرداخته‌اند تبیین می‌کند (بوهنون» ۱۹۹۱؛ دفرن» یاکوب. و مندوساء ۱۹۹۱-۱۹۹۲). بوهنون 
(۱۹۹۱) با بررسی تأثیر کلیسا رفتن» توانست نشان دهد که کلیسا رفتن برعکس مرتبط است با خشم» 
احساس گناه» درماندگی» افکار وسواسی دربارة مرگ کودک. عوارض جسمی, و اضطراب مرگ در مورد 
مادران سوگوار. در مورد خشم» احساس گناه و اضطراب مرگ در پدر و مادر نیز تأثیرات مشابهی یافت 
شد. دفرن و دیگران(۱۹۹۱-۱۹۹۲) دریافتند که عقاید مذهبی در FF‏ درصد از پدربزرگ‌ها و 
مادربزرگ‌های کودکانی که بر اثر اس‌آی‌دیاس مرده‌اند تقویت می‌شود. و ٩۰/‏ احساس می‌کنند که 
ایمانشان آنها را در سازواری با مرگ ناگهانی نوزادان یاری می‌دهد. 

گیلبرت (۱۹۹۲) با پژوهش بیشتر تأکید کرد که عقیده به خدا در این احوال نقش مهمی دارد. وی 
دریافت که وقتی GL‏ دین به میان می‌آید. والدین داغدیده معتقدند که.(۱) خدا کارهای بد انجام 
نمی‌دهد؛ (Y)‏ خدا مسئول است و می‌توان مطمئن بود که حکیمانه‌ترین تصمیم را می‌گیرد؛ (۳) خدا 
دلایل خوبی برای مرگ فرزند دارد؛ (۴) خدا این بلا را بر سر پدر و مادر آورده است زیرا آنها نیروی مقابله 
با آن را دارند؛ (۵) خدا خواسته است که آنها قدر زندگی را بهتر بدانند؛ (۶) خدا مایل است که آنها زندگی 
خود را تغییر دهند و بهتر کنند. جالب این است که کسانی که مّعی بودند دین ابتدائاً مفید نبوده است به 
مرور زمان نگرش مثبت‌تری به دست آوردند. سرانجام. کسانی که coche‏ بودند دين به این Plone‏ دخلی 
ندارد به جهتگیری ظاهری تمایل داشتند. نکته این‌جاست که اگر ایمان قرار است در این گونه مصایب به 
کار آید. باید کیفیتی باطنی» نه سطحی يا سودمدار» داشته باشد. نمونۀ عالی کاری که در این زمینه از 
لحاظ نظری و روش‌شناختی درست و دقیق صورت گرفته است در قاب پژوهشی ۸-۶ آمده است. 


داغ همسر 

فوت همسر برای زن يا مردی که جفت خود را از دست داده است بی‌نهایت رنج‌آور است. هیچ‌کس تاکنون 
همه آسیب‌هایی راکه ممکن است بر جفت بازمانده وارد al‏ بررسی نکرده است. برای زوج‌های مسن ترء 
جدایی پس از نیم قرن یا بیشتر از نیم قرن زندگی مشترک ممکن است اندوهبارترین و رنج‌آورترین واقعة 
ممکن باشد. (اغلب می‌خوانيم که پس از مرگ زن یا شوهری سالمند همسر او هم اندکی بعد می‌میرد. 
گویی که پیوند آنها در زندگی باید تا ابد ادامه (uk‏ مسألۀ مرگ منتظر در مقابل مرگ نامنتظر هم باید 
مورد توجّه قرار گیرد. اگر مرگ زن ناگهانی باشد میزان عوارض جسمی و افسردگی شوهر بیشتر از زمانی 
اندوه انتظاری روی دهد و مقدار عمده‌ای از ناراحتی جسمی‌ای را که اتفاق می‌افتد کاهش دهد. 

کار معتبر گلیک و دیگران (۱۹۷۴) تأثیر مطلوب ایمان را بر داغدیدگی در اثر مرگ همسر نشان 
می‌دهد (نیز بنگرید به پارکس. AVAYY‏ در این پژو هش» معلوم شد که Leo gu‏ هر قدر وفادار تر باشند» 


بیشتر به «اصول عقایدِ رسمی دین خود برای تبیین» مرگ همسر روی می‌آوردند (گلیک و دیگران» 


۴ > روانشناسی دین 
tê‏ 
قاب پژوهشی ۸-۶ نقش خمایت معنوی در کاهش فشار روانی: 
تحقیقات مقطعی ' و آینده‌نگر ۲ (میتن. ۱۹۸۹) 
برحسب LBS‏ میتون, دین ممکن است تأثیرات فشار روانی را با استفاده از گریزگاه‌های شناختی و 
ible‏ کاهش دهد. وی این گریزگاه‌ها را اختصاصاً «میانجیگری شناختی» " و «همایت عاطفی»؟ 


نامیده است. اولی به معنای تعریف مثبت از رویدادهای منفی زندگی است» حال آن‌که دومی متضمّن 


این تصوّر است که خدا به فرد رنج‌دیده اهمیت می‌دهد و مرأقب اوست. میتون این دو را مستقل از 
یکدیگر در نظر گرفت و تأثیر هر یک از آنها را در دو نمونه سنجید: (۱) والدین داغدیده‌ای که فرزندی 
از دست داده ais gs‏ (۲) دانشجویان کالج. در نمونه اوّل» ۳ پدر و مادر که ظرف دو سال گذشته داغدار 
شده بودند گروه پُرفشار" را تشکیل می‌دادنده و ۴۸ نفر که فرزندشان بیش از دو سال پیش مرده بود 
جزو گروه کم‌فشار " بودند. معیارهای حمایت معنوی» اجتماعی» و دوستانه به علاوه افسردگی به 

در گروه پرفشار, حمایت معنوی با افسردگی همبستگی منفی و با عزت‌نفس همبستگی مثبت 


داشت. اما در Gi gd‏ کم‌فشار چنین نبود. در مورد حمایتی هم که گروه پرفشار از آن برخوردار و 


گروه کم‌فشار از آن محروم بود الگوی مشابهی دیده می‌شد. بررسی آینده‌نگر در مورد دانشجویان 
کالج نشان داد که کمک معنوی در پهباشی دخیل است اما حاصل آن نیست. میتون نتیجه گرفت که 
«حمایت معنوی مفکن است از طریق افزایش مستقیم عرّت‌نفس و کاهش تأثیر منفی گریزگاه حمایت 
عاطفی) یا از طریق افزایش برآوردهای مثبت و انطباقی " از رویداد آسیب زا" (گریزگاه میانجیگری 
شناختی“) بر بهباشی مق‌ثر باشد» (ص ۳۲۰). او تا حذ نظریه‌پردازی دربارۂ اشکال مختلف حمایت 


معنوی پیش رفت و امکانات پژوهشی گوناگونی را برای بررسی بیشتر در این عرصه مطرح کرد. 


۴ ص ۱۳۳). باز هم می‌بینیم که معناو دریافت معنوی تا چه حد در تسکین افسردگی و حش فقدان 
موثر است. د کار دیگری» معلوم شد که حمایت اجتماعی و مذهبی به طور مستقل عمل می‌کنند و کار هر 
دو مقابله با افسردگی و فشار روانی است (لوی. مار تینکوفسکی, و دربی» ۱۹۹۴). بررسی‌های پی‌در پی این 
یافته‌ها را تأیید کرده‌اند: سازگاری شخصی و التزام و Called‏ مذهبی دوش‌به‌دوش هم پیش مي‌روند. 
مشغولیت مذهبی. چنان‌که انتظار می‌رود. احتمالا به دنبال مرگ همسر افزایش می‌یابد (بار و هاروی» 
۰ هون» NAVY‏ لاولند» ۱۹۶۸). 


اهمیت آیین 


در فصل ۴ نشان داده‌ایم که آیین ریشه‌های عمیقی در گذشتة انسانی و حیوانی ما دارد. آیین کارهای 
زیادی انجام می‌دهد که یکی از مهم‌ترین آنها ایجاد و حفظ تسلّط بر oler‏ شخصی ما و وجودٍ خودمان 


1. cross-sectional 2. perspective 
3. cognitive mediation 4. emotional support 
5. high-stress 6. low-stress 


7. adaptive 8. traumatic 


فصل هشتم: دین و مرگ + ۳۲۵ 


است. بویژه وقتی که تحت فشاریم؛ مناسک" و تشریفات" جزئی از دین‌اند؛ آنها ما را از لحاظ روانی به 
دیگران و به میراث فرهنگی مشترک خود نزدیک‌تر می‌کنند» و این امر یگانگی ما را با منبع مفروض هر 
نوع خیر و نیرو تضمین می‌کند و باعث می‌شود احساس کنیم که می‌توانیم حتا بر مرگ غلبه کنیم. آیین 
جنبة مهم ایمان است که در حین غم و اندوه نقشی سازنده ایفا می‌کند. به عبارتی» آیین برای آن‌که حش 
امنیت ایجاد کند و معانی سازندۀ جدیدی به دست دهد WL‏ «به نحوی سازنده از خود بیگانه کننده " 
باشد. به تعبیر دیگر» آیین شخص را از هیجاناتش دور می‌کند و باعث می‌شود که به جهان بازگردد - 
فرایندی که مانع خوذنگرانی ‏ وسواسی است. بنابراین» ریز و بورسما(۱۹۸۹-۱۹۹۰) بر این نظرند که 
«آیین‌ها برای فردی که احساس می‌کند تسلط خود را از دست داده است قدرت شخصی مثبت فراهم 
می‌کنند و به مسأله وضوح و معنا می‌دهند تا این که آسان‌تر بتوان با آن روبرو شد» (ص ۲۸۹). 

در سطح دیگر» آیین‌ها ایجاد ساختار می‌کنند. حمایت اجتماعی پدید می‌آورند» و اغلب باعث دوری 
از غم و آندوه می‌شوند. تشریفات رسمی موجب می‌شود که افراد داغدیده درد فقدان را از سر بگذرانند. 
مرگ زندگی بازماندگان را تلخ eS ge‏ و ایدئولوژی و آیین مذهبی می‌توانند OLS‏ را به زندگی ماتم‌زدگان 
بازگردانند (هونیگمان» ۱۹۵۹). 

نمونة بارز این اصل را می‌توان در رسم یهودانة شیوه" دید؛ شیوه مجموعه‌ای تکراری از مناسک 
عزاداری است که هفت روز به طول می‌انجامد و حمایت مؤمنان را به شکل گروهی برمی‌انگیزد. اعضای 
گروه اغلب برای خانوادۀ ماتم‌زده غذا می‌برند و آداب و تشریفات منظمی را به جا می‌آورند. این کار را با 
گروفُدرمانی ” مقایسه کرده‌اند (کیدورف» ۱۹۶۶). گرسون (۱۹۷۷) فرایند رسمی سوگواری را در یهودیت 
بدقت توصیف می‌کند» و یادآور می‌شود که این فرایند به نحوی طرّاحی شده است که با تعیین درجات 
بازگشت به تعامل اجتماعي عادی مانع ایجاد اندوه مرضی " شود. به این دلایل» قدرت نمادین" آیین‌های 
مذهبی اخیراً جزیی از تجهیزات روان‌درمانبخشی؟ شده است که مشاوران ارشادی "' به کار می‌برند. 

آیین‌های یادبود دنبالة تشریفات فوری تر کفن و دفن‌اند. این امر بویژه در مورد اعضای بسیار ارجمند 
جماعت مذهبی یا در مورد افراد بزرگ و مشهوری صدق می‌کند که از طریق مناسک مربوط به روزهای 
ولادت یا مرگ سال‌ها پس از درگذشتشان رسماً گرامی داشته می‌شوند. این مناسک ممکن است وارد 
ایمان شخص هم بشوند. در سالگرد مرگ. مخصوصاً برای اعضای خانواده. اغلب نیایش‌های IE‏ برگزار 
می‌شود. در مذهب کاتولیک. عشاهای ربانی به صورت نذر برگزار می‌شود تا مرده را در جهان دیگر 


1. rites 2. ceremonies 

3. self-alienating 4. self-concern 

5. shiva 6. group therapy 

7. pathological 8. symbolic 

9. psychotherapeutic 10. pastoral counselors 


یاری دهد. یهودیت نیز یارئسایت" خود را دارد. یعنی زمانی از سال که طبق تقویم یهودی مخصوص 
یادبود است. در بودائیت ژاپنی» نوعی پرستش ITS‏ به نام میزوک وکویو» وجود داردکه باعث می‌شود فرد 
به مدت ۳۵ تا ۵۰ سال باکسانی که مرده‌اند ارتباط متقابل آیینی داشته باشد. گونه‌ای از این مراسم به 
سقط جنین اختصاص دارد (کلاس و هیت,۱۹۹۶-۱۹۹۷). زنانی که سقط جنین کرده‌اند از این آداب بهره 
می گیرند تا به چند هدف دست یابند (احساس گناه خود را از بین ببرند. ارتباط خود را با روح کودک سقط 
شده حفظ aus‏ از سقط One‏ اظهار ندامت کنند» طلب بخشش کنند. پوزش بخواهند. و غیره). 

جماعت همجنس‌بازان سان‌فرانسیسکو اخیرأ مجموعه آیین‌هایی پدید آورده است تا یاد کسانی راکه 
بر اثر ابتلا به ایدز silos po‏ گرامی بدارد (ریچاردز. وروبیلی, و فولکمن, ۱۹۹۹-۲۰۰۰). گرچه بسیاری از 
on!‏ تشریفات به طور خصوصی طراحی شده‌اند. اکثر آنها (FI)‏ محتوای مذهبی رسمی یا غیررسمی 
دارند. آیین‌های گوناگون ممکن است طی چند ماه و گاهی چند سال برگزار شوند. 

آیین‌های مرگ در همۀ جوامع بشری وجود دارند. ريشة زیست شناختی این آیین‌ها هر چه که باشد. 
اهتیتشان در کنش فرهنگی آنها نهفته است. آیین‌هاء به هر حال» تا حد زیادی بازتاب نوعی روانشناسی 
ابتدایی‌اند bls jl-‏ مهار کردن عواطف و هیجانات. و ایجاد پیوند گروهی (لورنتس, ۱۹۶۶؛ وولف» ۱۹۹۷). 


مرگ و روحانیت 

روحانیان. برخلاف dale‏ عموماً مسئول مواجهه با مرگ و مردن‌اند. ضمناً به منظور مواجهه با بیماران 
لاعلاج و خانواده‌هاشان تعلیم دیده‌اند و دارای مهارت‌های ارشادی‌اند. به‌علاوه» وقتی کسی می‌میرد. 
روحانیان‌اند که آخرین آیین‌ها را انجام می‌دهند تا روح وی را رهسپار سرای آخرت کنند. آنان در عین 
حال به اعضای خانواده و دوستان مرده هم توجّه می‌کنند و می‌کوشند تا آنها را تسلّی دهند. این امر ممکن 
است شامل اعمالی باشد از قبیل نیایش به همراه داغدیدگان» خواندن متون مقذس با آنان» تفسیر 
الاهیات» سخن راندن از موضوعات معنوی و pale‏ انجام دادن دیدارهای خانگی. و هر کار دیگری که به 
مرگ جنبه‌ای غایت‌مند بدهد. اهداف این کوشش ارشادی عبارت اند از ایجاد deel‏ در برابر مرگ. و یاری 
دادن به داغدیدگان تا بر غم و اندوه خود فائق آیند. 

با توجّه به این مسئولیت‌هاء می‌توان دانست که چرا وایت (۱۹۹۱) روحانیان را «نخستین غمخوران» 
(ص ۴) می‌نامد. لین و شوت (۱۹۹۸) روحانیان یاری‌دهنده را «دروازه‌بان» می‌نامنده زیرا خط مقّم کمک 
به سوگواران‌اند. 

آسایشگاه‌های مدرنی که تقریباً همین تازگی‌ها ایجاد شده‌اند نقش روحانیت را در دورة پیش از مرگ 
بسیار وسعت داده‌اند. در فضای آسایشگاه روحانی حکم دوست را دارد 9 شنوندة خوبی برای بیمار و 
اعضای خانواده و دوستان آوست که به دیدنش می‌آیند (دوبوز, ۲۰۰۰). نیاز به درک روانشناختی و 
مهارت‌های بالینی در این اوضاع امری بسیار روشن است. 


1. Jahrzeit 


فصل هشتم: دین و مرگ + ۳۲۷ 


در کار با افراد محتضر و بازماندگان آنها سه هدف را می‌توان در نظر داشت: (۱) معنا دادن به مرگ از 
منظر نظامی معنوی یا مذهبی؛ (Y)‏ تبدیل رنج مرگ و فرایند مردن به دورنمایی از نیروی شخصی» 
خودشناسی '» و نزدیکی طبیعی با وجودی که آدمی در آینده‌ای بهتر با او سهیم شده است؛ (۳) تلاش 
شخصیی نوع جدیدی از زندگی (کوک و آلتینبرونز: ۱۹۸۹). قبلاً نشان داده‌ایم که روحانیت این کارها را از 
راه ترغیب معنویت و deal‏ بخشیدن انجام می‌دهد و این حس را ایجاد می‌کند که مرگ معنایی فراتر از این 
دارد که عجالتاً می‌بينيم. 


آموزش روحانیان برای مواجهه با مرگ 

از سال ۱۹۷۰ به بعد حساسیت تازه‌ای در مورد مرگ و مردن ایجاد شده که بر آموزش روحانیان linet‏ 
مؤثر بوده است. برنامه‌های ایجاد مهارت‌های ارشادی در این زمینه رو به فزونی نهاده است. و انبوهی از 
کتاب‌ها و مقالات منتشر شده‌اند که وظایف دشواری را که بر Sige‏ روحانیان است به تفصیل بیان می‌کنند 
(بندیکسن. هیوئیت: و وینگ, ۱۹۷۹ کلمنز, ۱۹۷۶؛ جرنیگان. ۱۹۷۶؛کالیش و دان ۱۹۷۶؛ مالونی, 
۸ آبراین» AAYA‏ وود. ۱۹۷۶). 

هر چند روحانیان بشدّت احساس می‌کنند که در قبال افراد محتضر )٩۱/(‏ و داغدیدگان (ANZ)‏ 
مسئولیت دارند. اجرای این وظایف را دشوار و اضطراب‌زا می‌دانند (وایت.» ۱۹۹۱). این نیز هست که 
بسیاری از روحانیان در این زمینه احساس کمبود می‌کنند؛ در یک بررسی دربارة راهبان, کشیش‌هاء و 
خاخام‌ها معلوم شد که فقط ۱۵ درصد آنان خود را از لحاظ آموزشی برای مواجهة درست با مرگ و مردن 
آماده می‌دیدند. چهل درصد معتقد بودند که برای کار در dines‏ مرگ آموزش ناچیزی دیده‌اند (اسپیلکاء 
اسپینگلر و by‏ ۱۹۸۱). گرچه تفاوت فراوانی میان این برداشت‌ها وجود دارد. بررسی‌های تازه‌تر هم 
نشان می‌دهند که یک سوم تا دو سوم کشیشان هنوز معتقدند که در مورد مواجهه با بیماران THEY‏ و 
خانواده‌هایشان آموزش کافی ندیده‌اند (پروژة اثبات میزولا"؛ ۲۰۰۱). 

برعکس, تأکید بیشتر بر آموزش مربوط به مرگ به کسانی که قرار است روحانی شوند گاه در آنها 
احساس کفایت فراوانی برای مواجهه با بیماران لاعلاج ایجاد کرده است. در یک بررسی؛ /۴۹ معتقد بودند 
که در این زمینه تعلیمات نسبتاً خوبی دیده‌اند (اسپیلکاء اسپنگلر و ریاء ۱۹۸۱). برعکس» روحانیان 
مسن‌تر مجبور بودند که از راه تجربة مستقیم در کار کشیشی راجع به مرگ و مردن چیزی بیاموزند. 
امروزه» این مهارت‌های مهم را می‌توان هم در مدارس مذهبی و هم از طریق شاگردی پیش از دریافت 
درجة رسمی روحانیت آموخت. عجالتاً برای روحانیان مبتدی فرصت‌هایی فراهم است تا با پیروی از 
استادانی که مّتی طولانی با افراد محتضر و خانواده‌های آنها سر و کار داشته‌اند آمادة کار شوند. 


۱۳۹ 2. Missoula Demonstration Project 


کسانی که از خدمات روحانیان استفاده می‌کنند. با تفاوتی نسبتاً اندک» به همان تلاش‌های ارشادی 
کشیش‌های بیمارستان و «روحانیان خانگی» (یعنی روحانیانی که مرتباً در خانة مردم با آنها ملاقات 
(ALS ge‏ خرسندند (برابانت» فورسیت. و مکفارلین» ۱۹۹۵؛ جانسون و اسپیلکاء ۱۹۹۱؛ اسپیلکاء اسپنگلر: 
و نلسون, ۱۹۸۳). استثنای جالب در این میان بیمارانی هستند که به سرطان سینه مبتلایند: هم 
روحانیان مرد و هم روحانیان زن معمولاً از گفتگو دربارة برخی از نگرانی‌های این زنان اجتناب می‌ورزند. 
از جمله نگرانی آنان در مورد هویتشان به عنوان زن و بربدن بخشی از بدنشان با عمل جراحی (جانسون و 
اسپیلکاء .)۱۹٩۱‏ ظاهراً باز هم لازم است که روحانیان برای مواجهه با چنین مسائل شخصی حساسی 
آموزش ببینند. 

رویکرد دیگر حول مفهوم «مرگي خوب» می‌چرخد. براون و زیر (۲۰۰۱).با توجّه خاص به گروه‌هایی از 
روحانیان و طلاب دریافتند که تعدادی‌ملاک‌های مورداتفاق وجود دار د که درآموزش روحانیان بر آنها تا کید 
می‌شود تا بیمار لاعلاج «مرگ خوب» داشته باشد. اقتضای کار این است که روحانیان باید (V)‏ در مدیریت 
درد وارد باشند؛ (Y)‏ مراقب باشند که فرایند مردن بیهوده طولانی نشود؛ (۳) بکوشند تافضای خانوادگی 
مناسبی بر بالین بیمار ایجاد کنند؛ (F)‏ سعی کنند تضادها و تعارض‌ها را از بین ببرند و امکان بخشش و 
آمرزش را هر جا لازم است‌گوشزد کنند؛ (۵) نه تنها به بیمار لاعلاج. که به خانواده‌غمگین او ه مکمک کنند؛ 
(F)‏ هر جا مناسب است. از الاهیات و آیین‌ها بهره گیرند تا از بار سنگین سوگواری وداغدیدگی بکاهند. 

pls‏ عرصه‌های پر دردسری که روحانیان خود را برای آنها آماده نمی‌بینند مرگ نوزادان و خودکشی 
نوجوانان است (استرنف» ۱۹۹۹؛ تیرل» ونس نایمن, امبلتون, و فاستر, ۱۹۹۵؛ لین و شوت ۱۹۹۸). در 
مورد خودکشی نوجوانان» بررسی‌ای در استرالیا نشان داد که دربارۀ علائم خطر چنین واقعه‌ای دانش کمی 
وجود دارد. گمان می‌رود که همین pal‏ عامل تضعیف تلاش‌های روحانیان برای مقابله با این‌گونه 
خودکشی‌هاست (لين و شوت. ۱۹۹۸). 

در آموزش روحانیان مشکلات کودکانی هم که عزیزان خود را از دست داده‌اند باید با دقت بیشتری در 
نظر گرفته شود. به منظور رفع اندوه کودک. باید با خیالات جادویی نادرست و بدهیبت و هول‌انگیزی که 
در آنها ایجاد می‌شود مقابله کرد (فوگارتی» ۲۰۰۰). 


احساسات روحانیان دربارة مرگ و مردن 
هر چند اکثر روحانیان در برابر مرگ و مردن خود را با عقاید قوی دربارة زندگی پس از مرگ مجهز 
می‌کنند. هر قدر از نظر کلامی آزادمنش تر باشند. مرگ را بیشتر به صورت فرجام طبیعی زندگی یا صرفاً 
به صورت راز می‌بینند (اسپیلکا, اسهنگلره و ریا ۱۹۸۱؛ اسپیلکاء اسپنگلر. ریاء و نلسون, (VAAN‏ هیچیک 
از این دیدگاه‌ها دلیل بر این نیست که روحانیان از مرگ نمی‌ترسند. شواهد حاکی از آن است که آنها هم 
مثل هر کس دیگری. در مورد مرگ و مردن دچار اضطراب‌اند (کیرنیسکی و گرولینگر, ۱۹۷۷؛ Jon‏ 
AYA‏ این نظریه هم مطرح شده است که یکی از علل روی آوردن افراد به پيشة روحانیت همین ترس از 


فصل هشتم: دین و مرگ + ۳۲۹ 


مرگ است. اگر چنین باشد. شواهد گویای این است که تجربة شخصی و فراوان روحانیان دربارة مرگ به 
آنها کمک نمی‌کند تا با دورنمای مرگ خود LS‏ آیند (آنجلیکا؛ ۱۹۷۷). 
۳ 8 ~ 3 2 ن ۳ i ay‏ 1 ۱ 
احتمال جذی‌تر و فوری‌تر درماندگی شخص روحانی یا اختلال فشار روانی پس از اسیب | 
اشتر لینگ. بر دفیلد. 9 وایلی AAAY)‏ تأثیرات فاجعه‌ای بزرگ راء که توفان بود G‏ شش سال پی‌گیری 


کردند. تفصیل این کار در قاب پزژوهشی ۸-۷ آمده است. 
rc‏ 


قاب پژوهشی A-Y‏ شش سال پس از توفان: پاسخ بلندمذت روحانیان به فاجعه 
(اشترلینگ. بر دفیلد. و وایلی. ۱۹۹۲) 


این پژوهش‌گران تا ۱۶ ماه پس از توفانی ویرانگر داده‌هایی دربارۀ ۴۴ روحانی جمع‌آوری کردند که 
همگی در همۀ مراحل خلاصی از Gli gs‏ از جمله las‏ پاکسازی» و کمک مادی و معنوی به قربانیان. 
از نزدیک دخالت داشتند. شش سال بعد در جریان پی‌گیری گستردۂ bale‏ با ۴۲ نفر از همان 
روحانیان مصاحبه‌هایی صورت گرفت. 

هر sig‏ زمان زیادی از فاجعۀ توفان گذشته ry‏ تقریباً سه چهارم این ۴۲ روحانی در مواعظ 
خود همچنان از آن یاد می‌کردند. و نزدیک به نیمی از آنها برای از دست رفتگان در این فاجعه مراسم 
یادبود برگزار می‌کردند. تصاویری که این روحانیان از خدا به دست می‌دادند غالباً حاکی از عشق و 
محبّت بود نه عذاب الاهی: خدا می‌خواست به توفان‌زدگان فرصتی دهد تا ارزش‌ها و وظایف مهم 
انسانی را از نو برپا دارند. لیکن شواهد زیادی وجود داشت Slo‏ از این‌که تأثیر توفان مسأله‌ای 


پایدار است که باید برطرف شود. Ghee‏ خسارت‌های جماعت مذهبی و میزان کوشش روحانیان برای 


خلاصی از توفان رابطه‌ای مثبت وجود داشت. 

مولفان بسیاری از پاسخ‌های روحانیان را نشانه‌های اختلال روانی پس از آسیب دانستند. از ۱۰ 
تا ۲۵ درصد آنان گفتند که هنوز نگران وضع آب و هواء بیماری. و احساس تقصیر در مورد 
بازماندگان‌اند. تمرکز کمی دارند. کم‌اشتها شده‌اند. خواب توفان را می‌بینند. دچار ناراحتی‌های 
جسمی‌اند. از تجربۀ دوبارۀ GUS‏ می‌ترسند و می‌کوشند تا از آن اجتناب کنند. کمتر از ۱۰7 علائم 
اختلال روانی جدّی‌تری را نشان دادند. از جنبة مثبت» بیش از ٩۰‏ درصد این روحانیان معتقد بودند که 
Sul‏ پیروان ایشان برای دست و پنجه نرم کردن با بحران‌های مشابه در آینده آمادگی بیشتری دارند. 

این بررسی نشان می‌دهد که آثار piles‏ عظیم ممکن است پایدار باشد و پیامدهای مذهبی آنها 
بسی طولانی‌تر از آن است که تصور می‌رود. پژوهش‌گران نتیجه گرفتند که «روحانیان در تلاش 
برای مواجهه با نیازهای جماعت آسیب‌دیده و رفع آنها خود به شفادهندگان زخم خورده تبدیل 


(۶ ve) «33 مي‌شو‎ 


دخالت و تأثیر روحانیان در موقعیت‌های مرگ‌بار 
اسپیلکا در شماری از کارگاه‌هایی که به منظور کمک به روحانیان (و دیگرانی که با مرگ سر و کار دارند) در 


1. post-traumatic stress disorder 


۳۳۰ >+ روانشناسی دين 


آسایشگاه‌ها نیز عهده‌دار چنین آموزشی شده است. متأسفانه در مورد این تلاش‌های فراوان و مشابه 
پژوهشی صورت نگرفته است تا تأثیر چنین برنامه‌هایی را ارزیابی کند. لیکن» در دو بررسی راجع به بیش 
از ۴۰۰ روحانی» حدود .۶۰۲ cede‏ بودند که اغلب مواقع L‏ همواره با مسائل مربوط به مرگ مواجه‌اند؛ 
فقط /۱ درگیر چنین مسأله‌ای نبودند (اسپیلکا: اسپنگلر و ریاء AVIAN‏ 

ما روحانیان خانگی و کشیش‌های بیمارستان در مواجهه با افراد محتضر و خویشاوندانشان چه 
می‌کنند؟ بیش از ۰ درصد روحانیانی که مورد بررسی اسپیلکاء اسهنگلر, و ربا (۱۹۸۱) قرار گرفتند 
متعی بودند که در سال پس از مرگ دو بار یا بیشتر به منزل خانوادة داغدیده سر می‌زنند. جدول ۸-۵ از 
انواع اعمالی که ممکن است هم در ملاقات خانگی و هم در مواجهات بیمارستانی روی دهد تصویری 


به‌دست می‌دهد. 


جدول ۸۵. فعالیت‌های روحانیان خانگی و کشیش‌های بیمارستان, برحسب بیماران مبتلا به 
سرطان و خانواده‌های کودکان مبتلا به سرطان 


بیماران مبتلا به سرطان خانواده‌های کودکان مبتلا به سرطان 
فغالیت روحانیان‌خانگی کشیشان‌بیمارستان روحانیان خانگی ‏ کشیشان بیمارستان 
پیشنهاد نیایش برای f7 ۴۷7 f7‏ ۴۴ 
پیشنهاد نیایش به همراه 7 0 F۴7 Ory,‏ 
برگزاری نیایش به همراه ۴۶7 ۲۲7 ۴A7 ary,‏ 
خواندن مطالب مذهبی ۱۷7 ۱۴7 vey, vey‏ 
مشاوره ۳۷ /۱۶ ۳ ۲۳ 
گفتگو دربارة امور متفرقه ۰ vry 1۸7 YVA‏ ۳۶ 
احساس تفاهم ۴۴ f۴7 ۴۴ YAY‏ 
گفتگو دربارة مسائل کلیسا ۰ ۱۵ FY,‏ /۷ ۱۳ 
گفتگو دربارۀ خانواده ۴۷7 YY,‏ ۴۶7 ۴۰7 
بحث دربارهٌ آینده 1۵7 Ad‏ 1۵7 /۱۳ 
سایر موارد AZ w7 YYZ ay,‏ 


اين هوارك سس یراع تخت سح 
یادداشت. داده‌ها به نقل از اسپیلکا و اسپنگلر (۱۹۷۹). دررصدها از ۱۰۰ بیشترند» زیرا روحانیان هر بار بیش از 
یک فعالیت انجام داده‌اند. 

جدول ۸-۵ تفاوت‌های جالبی را میان کشیشان خانگی و روحانیان بیمارستانی نشان می‌دهد. که 
برخی از آنها ممکن است حاصل تجربة شخصی بیشتر و ارتباط طولانی‌تر میان روحانیان و مراجعان 
دائمی آنها باشد. در اکثر موارد. مخصوصاً در مورد بیماران مبتلا به سرطان, کشیشان بیمارستان به اندازة 
روحانیان خانگی با بیماران رابطة ارشادی نداشتند. وقتی روحانیان با خانواده‌های کودکان مبتلا به 
سرطان سر و کار داشتند این نکته کمتر صادق og‏ با این‌حال. هر دو گروه اکراه داشتند از این‌که دربارة 
آینده سخن بگویند. ممکن است برخی ظرافت‌های رفتاری مهم در این فرایند وجود داشته باشد که 
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مستلزم پژوهش بیشتر است. Lindy‏ هنوز هم لازم است که ویژگی‌ها و رفتار کشیشان موفق -موفق از نظر 
مراجعانشان را بشناسیم. 


الاهیات. ایمان شخصی و تأثیرگذاری روحانیان 

اسپیلکاء اسپنگلر, ریاء و نلسون (۱۹۸۱) دریافتند که دو سوم روحانیانی که با مرگ و مردن سر و کار دارند 
مذعی‌اند که الاهیات کلیسای آنان «بسیار سودمند» است. ولی فقط go‏ سه درصد آنان الاهیات خود را کم 
ارزش يا اصلاً بی‌فایده می‌دانند. عجیب است که این ارقام در هر صورت ثابت می‌مانند. خواه روحانیان 
جزو گروه‌های مذهبی محافظه کار باشند و خواه لیبرال. نوسان جالبی که در این مورد وجود دارد نشان 
می‌دهد که ایمان شخصی خود روحانیان از الاهیات کلیسای GUT‏ اهقیت بیشتری دارد. زیرا ۸۳ 
روحانیان ایمان شخصیشان را بزرگترین پشتوانة خود برای مواجهه با مرگ می‌دانستند (اسپیلکاء 
اسپنگلر و hy‏ ۱۹۸۱). ظاهرا؛ به سبب اهمیتی که الاهیات مرسوم دارد» مسألةً اصلی این است که فرد 
روحانی تا چه حد با موضع رسمی همدل و هماهنگ است. 

در این نکته کمتر تردیدی وجود دارد که کار مربوط به مرگ برای روحانیان تجربه‌ای فرساینده است. 
تقریباً ۷۰ درصد کسانی که مورد بررسی اسپیلکاء اسپنگلر. و ریا (۱۹۸۱) قرار گرفتند از تلاش‌های خود 
«خیلی راضی» نبودند» و ۱۱ تا ۱۴ درصد کاملاً از خود ناراضی بودند. ۴۳ درصد این کشیش‌ها خود را در 
این کار با صفات کیفی از قبیل «مأیوس» «نامناسب» «نگران» و نظایر آن توصیف می‌کردند. به‌علاوهه 
پارکس (۱۹۷۲) متوجّه شد که روحانیان «وقتی با داغدیدگان یا کسانی که منتظر مرگ عزیزی هستند رو 
در رو می‌شوند اغلب سراسیمه و ناتوان‌آند» (ص AFI‏ 

لیکن. دست‌کم در کار با خانوادۀ کسی که دارد می‌میرد. محافظه کاری الاهیاتی متضمّن رضایت 
شخصی بیشتری است؛ این ممکن است نتیجة عقیده به زندگی پس از مرگ باشد که در نهادهای سنتی 
متعصبٍ قوی‌تر و روشن‌تر از نهادهای لیبرال ترسیم شده است. پژوهش‌ها این را هم نشان می‌دهند که 
روحانیان عمیقاًآزادمنش به لحاظ الاهیاتی ' هنگام پرداختن به کار مرگ معمولاً بیشتر مراقب احوال 
روانی خویش‌اند نه احوال روانی بیماران و خانواده‌ها (اسپیلکا و اسپنگلر. ۱۹۷۹). در چنین شرایطی» 
روحانیان‌محافظه کارتر بر متون مقتس و ارجاعات مذهبی ومعنوی تا کید می‌کنند. وهمین‌ها را به م(جعان 
خود انتقال می‌دهند. غلط نیست اگر بگوییم که بیماران لاعلاج وخویشاوندانشان این قبیل‌حمایت‌ها را بر 
آنچه صراحتأًاعمال ارشادی روانشناختی تلقی می‌شود ترجیح‌می‌دهند. تمهیدات روانشناختی هر قدر هم 
که مهم باشند. ملجاً اصلی آشکارا خداست نه روان‌درمانی ' (سپیلکا واسپنگلر ۱۹۷۹). 

شواهد فراوانی در دست است حاکی از این که افراد داغدیده روحانیان را در این هنگامة سخت سودمند 
تلقّی می‌کنند. کثری (۱۹۷۹-۱۹۸۰) رضایت مردان و زنان بیوه را از پزشکان» پرستاران. کشیشان» 


1. theological 2. psychotherapy 
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مددکاران. و اعضای خانواده با یکدیگر مقایسه کرد. گرچه اعضای خانواده از همه مهم‌تر تلقی می‌شدند. 
روحانیان هم» براستی مثل هر کس دیگری که با مرگ روبرو می‌شود. احتمالاً از احساساتی که مرگ و 
مردن ایجاد می‌کنند در امان نیستند. آنها وارد حرفه‌ای شده‌اند که در آن پیوسته باید با چنین 
واقعیت‌های سختی روبرو شوند. بی‌تردید تأثیرگذاری ارشادی جنبه‌ای است از تجربه‌هایی که سبب 
می‌شود روحانیان به هنگام ابراز همدردی و انسانیت در مواقع مصیبت‌بار بناچار با فناپذیری خود نیز 
مواجه شوند. خوشبختانه, اکثر روحانیان مهارت» دلسوزی» و فهم لازم را برای رویارویی با این آزمون‌ها به 
دست می‌آورند. درک بهتر این مشکلات از منظر مصرف‌کنندگان در قاب پژوهشی ۸-۸ آمده است. 
cs‏ 


قاب پژوهشی A-A‏ حمایت معنوی در بیماری‌های کشنده 
(اسپیلکاء اسپنگلر. و نلسون. ۱۹۸۳) 


در تحلیل نهایی, تأثیرگذاری روحانیان را wh plus‏ مشخّص کنند که از مهارت‌های آنان بهره 
می‌برند. این GS‏ در مورد ۱۰۱ بیمار مبتلا به سرطان و ۴۵ پدر و مادر که فرزندانشان مبتلا به 
سرطان بودند بررسی شد. از همه این افراد دربارة byad‏ تعاملشان با کشیشان خانگی و روحانیان 
بیمارستان پرسش‌هایی شد. شرکت‌کنندگان در مجموع کاملاً مذهبی بودند. Laa‏ پاسخ‌دهندگان 

بیست و نه درصد بیماران را کشیشان آنها در خانه ملاقات می‌کردند» و ۶۶ از ملاقات‌های 
بیمارستانی برخوردار بودند. چهل و دو درصد از خانواده‌های کودکان مبتلا به سرطان ملاقات‌های 
خانگی 3 ۵۶۸ ملاقات‌های بیمارستانی داشتند. حدود ۵۵ درصد از بیماران 3 پدر 3 مادرها با 
روحانیان بیمارستان دیدار می‌کردند. هفتاد و هشت تا ۸۷ درصد بیماران و پدر و مادرها از 
ملاقات‌های خانگی و بیمارستانی راضی بودند. (جدول ۸-۵ در همین بخش, نشان داده است که در 
روحانی خانگی عملاً همراه بیماران و خانواده به نیایش می‌پرداخت. از خواندن متون مذهبی هم AD‏ 
مثبتی وجود داشت. در بیمارستان» خانواده‌ها L‏ کشیش دربارة آینده سخن می‌گفتند. سرانجام» 
صرف حضور روحانی در چنین وضعیت دشواری و زمانی که به این کار اختصاص میداد 
مطلوب‌ترین gib GSS‏ می‌شد. 

در این مورد هم» چنان‌که LILE‏ دیده می‌شود. پاسخگویان اغلب به ویژگی‌های نامطلوب 
روحانیان واقف‌تر بودند تا صفاتی که از نظر آنها مثبت بود. نامطلوب‌ترین ویژگی یک روحانی را 


ارتباط ضعیف و فقدان درک او می‌دانستند. مخصوصاً انتقال این نکته که ملاقات صرفاً از روی 
احساس وظیفه صورت می‌گیرد. یا عدم درک یا حساسیت روحانی نسبت به وخامت اوضاع مایۀ 


ناراحتی این افراد بود. از همه بدتر تلاش روحانیان (خوشبختانه در موارد نادر) برای «تغییر مذهب 
بیمار در بستر مرگ» بود. Whe‏ یک روحانی سخنرانی غزایی shal‏ کرد تا بیمار «طریق کفرآمیز خود 


ادامه دارد 
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۸۰۸ قاب پژوهشی‎ SLs 
را تغییر دهد». معمول‌ترین ویژگی منفی روحانیان ابراز بی‌رغبتی و ناراحتی خود آنان به انحای‎ 
مختلف بود -نگاه کردن به ساعتشان. «عصبی» رفتار کردن, لفاظی‌های مرسوم. فاصله گرفتن از‎ 
بیمار. سکوت پیشه‌کردن و هیچ نگفتن» و سرانجام شتاب در رفتن.‎ 

هویت روحانی هم خودش مسأله بود. شمار معتنابهی از بیماران با این مشکل مواجه بودند که 
نمی‌دانستند کی کشیش است و کی نیست. Ae‏ این بود که کشیشان گاه لباس‌های راحت غیررسمی 
می‌پوشیدند نشانی که حاکی از کشیش بودن آنها باشد نداشتند (یا از SLES‏ چنان کوچک استفاده 
می‌کردند که از هیچ فاصله‌ای خوانده نمی‌شد)» و / یا کسی نمی‌توانست بگوید که مرد یا زنی که به 
دیدار بیمار آمده کشیش است. 

بسیاری از اموری که کشیشان انجام می‌دهند Ly‏ نمایندۀ آن هستند برای کسانی که سخت 
نیازمند چنین کمک‌هایی‌اند آرامش و تسلّی خاطر به ارمغان می‌آورد. با این حال» روحانیان ANS‏ بی 
آن که قصدی داشته باشند. نوعی عدم احساس و دلسوزی از خود نشان می‌دهند. در چنین شرایط 


خطیری» آموزش «ضمن حدمت» tu‏ لازم است. 


مرگ در بافت مذهبی - اجتماعی 

گرچه ما بر جنبه‌های روانشناختی دین و SE‏ آن HSE‏ می‌کنیم» بر این نکته هم ASE‏ ورزیده‌ايم که 
رفتار فردی در بافت‌های مختلف - زیستیء اجتماعی» و فرهنگی -ريشه دارد. این اصل هیچ‌جا روشن تر از 
گروهی شکل می‌گیرد. مثلاً در رسم یهودی شیوه (که پیش از این ذکر شد). دوستان و بستگان پس از 
مراسم تشییع تا هفت روز در خانة متوفا جمع می‌شوند تا نیایش کنند و اعضای خانواده را مورد حمایت 
able‏ و اجتماعی خود قرار دهند. این نکته که هم اینها بخشی از سنتی دیرینه است با قدرشناسی 
یادآوری می‌شود. بنابراین تلاش بر این است که خطرات روانی و جسمی زیانبار را آسان‌تر پشت‌سر 
گذارند. در sadly‏ بهودیت فرایند سوگواری را با توجّه به زمان. مراحل» و وظایف دقیقاً مشخص می‌کند. 

وقتی فضاهای فرهنگی و مناسک دینی هماهنگ می‌شوند. مجموع قدرت آنها اغلب بر ples‏ کسانی 
که عزیزی را از دست داده‌اند تأثیر قاطعی می‌گذارد. مرگ همواره در Able!‏ آدابی است که معمولاً برای 
مومنان بسیار پرمعنی‌اند. مورمون‌ها و امیش‌ها نمونه‌های بارزی از قدرت مقزرات و سنت‌های مذهبی را 
در ارتباط با مرگ به دست می‌دهند. 


مورمون‌ها: دین» بهداشت. و مرگ 
تصادفی نیست که کمترین میزان مرگ در ۴۸ ایالت به هم پيوستة آمریکا را در يوتا می‌بينيم که Ilh‏ 
مورمون» است. این ارقام. چنان‌که در فصل ۳ آوردیم» نشان‌دهندة مرگ بر اثر سرطان» بیماری‌های قلبی» 
سای Sol lal‏ 
کلیسای عیسی مسیج قذیسانِ امروزی الاهیات وسیعی دارد که تندرستی و حیات را با کارنیک» و شز و 
بدی را با بیماری و مرگ مربوط می‌داند (هنسن, ۱ ۱۹۸؛ ol‏ ۹۷۵ ۱؛ ورنون و وادل. ۱۹۷۴). کیرل(۱۹۸۹) 
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این را هم به ما می‌گوید که «مورمون‌ها مردگان را غسل تعمید می‌دهند. تولید مثل می‌کنند تا برای 
ارواحی که در ازل خلق شده‌اند کالبد فراهم کنند. 9 ples‏ مربوط به سلامت جسمانی ر با آموزه‌های 
کلامی تقویت می‌کنند ... تا مرگ‌های نابهنگام را به حتاقل برسانند» (ص ۱۷۱). این نمونة عالی این ES‏ 
است که نظام مذهبی نیرومند و فراگیری که در بافت فرهنگی و اجتماعی کاملاادغام شده باشد می‌تواند بر 
تغذیه» بهداشت. و طول عمر yl‏ بگذارد. 


امیش‌ها: دین و حمایت خانوادگی 

آمیش‌ها هم. مثل مورمون‌هاء توانسته‌اند فضای اجتماعی‌ای را که در آن می‌زیند با ایدئولوژی مذهبی . 
خود درآميزند. برای این کار با ایجاد اجتماعات نسبتاً منزوی, در حفظ وحدت مذهبی و فرهنگی خود 
کاملاً موق بوده‌اند. تحت چنین شرایطی, زندگی روزمزه غالباً از وجود معنوی فرد جدایی‌ناپذیر است. 

امیش‌ها خوب نشان می‌دهند که وقتی گروه مذهبی مشخصی از طریق عقاید و اعمال متفاوت جدایی 
خود را از دیگران حفظ می‌کند چه اتفاقی می‌افتد. رفتاری نظیر این را می‌توان در بین یهودیان 
راست‌کیش ۰ مورمون‌هاء و انواع دسته‌ها و فرقه‌های مذهبی یافت. وضعیتی ایجاد می‌شود که افراد در آن 
پیش از هر چیز بر روابط Glee‏ خود و همسایگان نزدیکشان تکیه می‌کنند. و مرگ در وهلة اقل مسأله‌ای 
خانوادگی - مذهبی است که اجتماع بسرعت و با کمال میل برای آن چاره‌جویی می‌کند (بربر, ۱۹۷۹). در 
«bel‏ بیماری و مرگ رویدادهای اجتماعی‌اند. شخص محتضر و خانوادة داغدیده نه تنها از دیدارهای 
دوستان و بستگان, بلکه به هر صورت از لطف و توجّه کلیسا و اعضای جماعت مذهبی هم برخوردار 
می‌شوند (هاستتلرء ۱۹۶۸). این نوع حمایت با تشییع و تدفین آغاز می‌شود و سپس رسمً با غذایی پایان 
می‌یابد که نشانة لزوم بازگشت به زندگی روزمزه است. ه‌استتلر (۱۹۶۸) از تعبیر المانی 
«گماینزامکایتشگفوله » استفاده می‌کند (ص (VAA‏ که به معنای احساس جمعي با هم بودن است. سازمانی 
شبه رسمی ایجاد می‌شود تا حمایتی دوجانبه فراهم کند و وظایف تشریفاتی مختلف راء از قبیل 
آماده‌سازی متوفًا برای دفن؛ به انجام رساند. به این ترتیب» این دیدگاه آمیش‌ها که «مرگ پیروزی معنوی 
بر زندگی فانی است» تقویت می‌شود (بریر, ۰۱۹۷۹ ص (TAI‏ خانواده‌های دیگری که آنها هم اعضای خود 
را از دست داده‌اند به دیدار خانوادۀ تازه داغدیده می‌آیند و به آن کمک می‌کنند تا فرایند سوگواری را 
پشت‌سر گذارد. مرگ انکار نمی‌شود. بلکه آشکارا به عنوان واقعیت ضروری و اساسی زندگی پذیرفته 
می‌شود. که اصول عقاید و معنای الاهیاتی آن را از همه سو فراگرفته اند 

تحت چنین شرایطی, معقول است اگر بگوییم که مرگ» به جای تضعیف اجتماع و خانواده» پیوندهای 
آن را تحکیم می‌کند و التزام مذهبی را افزایش می‌دهد. به علاوه. این نوع حمایت مذهبی-اجتماعی 
ممکن است در رفع غم و اندوه بسیار مؤثر باشد. و از احتمال ایجاد closely‏ روانی نامطلوب بکاهد. 


1. 2. Gemeinsamkeitsgefuele 


فصل هشتم: دین و مرگ + ۳۳۵ 


سایر گروه‌ها 

مثال‌های پیشگفته را در مورد نحوة مواجهة مورمون‌ها و آمیش‌ها با مرگ می‌توان براحتی به سایر 
گروه‌های مذهبی, بویژه گروه‌های غیراصلی؛ تعمیم داد. مثلاً در آمریکای شمالي قرن هجدهم و نوزدهم, 
le Ss‏ الاهیات بی‌بدیل خود را دربارة مردن و زندگی اخروی تدوین کردند. در این مورد آنها تا حذی از 
کواکرها تقلید کردند و حدود آرایش و لباس پوشاندن Byte‏ را تعیین. و معلوم کردند که چه کسانی باید یا 
نباید در مراسم تشییع و تدفین شرکت کنند (اندروز ۱۹۶۲). 

پژوهش Jid‏ )1441( دربارة معتقدان کهن آلبرتا" فرایند تدفین را توصیف و جزئیات آماده‌سازی 
جسد. لباس‌هاء نمادهاء دست‌ساخته‌هاء وضعیت جسد. و کارهایی را که باید در زمان‌های مختلف پس از 
تدفین صورت گیرد بدقت تشریح کرده است. نکتۀ مهم این است که نقش تشریفات در این پژوهش بسیار 
روشن شده است. و آیین را می‌توان در حالت ساختاردهنده‌اش دید که باعث تسلط بر هیجان می‌شود. 
ملاحظات مربوط به معنا" و تسّط " همواره در کار است. و می‌توان به آسانی دید که دین این کارها را 
چقدر خوب انجام می‌دهد. وضعیت مشابهی در drole‏ هتریت‌ها (هاستتلر و هانتینگتون» ۱۹۶۷) و 
بی‌تردید در بسیاری مذاهب دیگر وجود دارد. بنابراین مرگ مشکلی فردی و مسأله‌ای فرهنگی است که 
هر دو اینها در روانشناسی دین مهم‌اند» زیرا روانشناسی دین برآن است که فرد را باید همواره در بافت 
اجتماعی و فرهنگی‌اش بررسی OS‏ 

غامل gull‏ این‌خا فرهنگ گروهی اس pole‏ شه مذهبی ممکن Bnei Ss NEM‏ 
مذهبی درگذرند و Me‏ چنان‌که گفتیم. در اعمال کسانی هم که بر مرگ مبتلایان به ایدز سوگواری 
می‌کنند دیده شوند (بیونز و دیگران» ۱۹۹۴-۱۹۹۵). 


نمای کلی 

این فصل به ما می‌گوید که مرگ و ار تباط آن با دین پیچیده‌تر از آن است که در آغاز ممکن است تصور 
شود. در پس هر آگهی ترحیم شیوه‌ای از حیات نهفته است که شامل عقاید و تجربه‌ها و رفتار مذهبی 
می‌شود. این همه ممکن است بر bga‏ مرگ شخص, و اعمالی هم که پس از آن صورت می‌گیرد مؤثر باشد 

در ارتباط با دین» روانشناسی مرگ مشکل نظریه را حل نکرده است -مخصوصاً این مسأله راکه مردم 
مرگ و مردن را چطور تبیین می‌کنند و چگونه با آن مواجه می‌شوند. فلوریان و کراو تس(۰)۱۹۸۲ برآن‌اند 
که این عرصه «ممکن است نیازمند الگوی نظری‌ای باشد که بیشتر توصیفی است تا ارزش ی »(ص ۶۰۲ و 
به این سبب رویکرداسنادی‌ای راپیشنهاد می‌کنند که در آن باید به دنبال تبیین‌های‌علّی‌ای رفت که تفگر و 
رفتار را هم بازتاب و هم شکل می‌دهند. مردم مرگ را به چه چیزی اسنادمی‌دهند؟ مرگ صرفاً پدیده‌ای 


1, Old Believers of Alberta l 2. meaning 


3. control 4. valuative 


۳۳۶ >+ روانشناسی دین 


طبیعی است. یا برای تبیین آن باید به سراغ مفاهیم ایمان‌محوری چون «گناه آغازین» برویم و بگوییم که 
مرگ نتيجة دوری از زندگی درست و نیکوکارانه است؟ نظرية سازواری روانی نیز در این مورد کاملاً 
سودمند به نظر می‌رسد. چون مرگ بی‌تردید مسأله‌ای است که افراد در طول زندگی بارها با آن مواجه 
می‌شوند (میتن, ۱۹۸۹؛ پارک و کوهن, VAY‏ پارک. کوهن, و هرب. ۱۹۹۰؛ پارگامنت. ۱۹۹۷). 

متخضصان جامعه‌شناسی شاید بر روانشناسان اولویت داشته باشند. زیرا می‌توانند پاسخ فردی را به 
مصادیق اجتماعی -فرهنگی و ساخت اجتماعی‌آرا و نگرش‌ها دربارة مرگ ربط دهند. بنابراین» لمینگ 
(۱۹۸۰) به این نگرش جامعه‌شناختی هومن استناد می‌کند که دین هم موجب اضطراب مرگ است و هم 
آن را رفع می‌کند. جامعه‌شناس دیگرء امیل دورکم (۱۹۵۱/۱۸۹۷)» خودکشی را به نظام اجتماعی ربط 
می‌دهد و معتقد است که نوسان در نرخ خودکشی حاصل کارکرد دین ابتدایی در جامعه است. 

در مجموع» شاهد پیشرفت عمده‌ای در پژوهش در این عرصه بوده‌ایم -یعنی از اندیشه‌های ساده گرا ۲ 
یکدست دربارة ترس از مرگ و دین‌داری به مفهوم‌سازی‌های چند بُعدی در هر دو قلمرو رسیده‌ايم. هر 
چند اینک ابزارهای پیچیده‌تری در دسترس اند. ظاهراً این ابزارها چنان‌که باید و شاید در پژوهش‌های 
جاری به کار نمی‌روند. هنوز هم انبوهی از کارها بر معیارهای تک بُعدي ترس / اضطراب از مرگ استوار 
است. بخشی از این امر ممکن است ناشی از این واقعیت باشد که پژوهش‌گران بسی بیش از آن‌که با 
پیشرفت‌های روانشناسی دین اشنا باشند بر قلمرو مورد مطالعة خود وقوف دارند. نمونه‌های سردستی 
هم که آزمون‌گیری | در آنها باید به حداقل برسد ممکن است مانع استفاده از اندازه‌گیری‌های پیچیده‌تر 
در بررسی دیدگاه‌های مذهبی شود. لیکن. اکنون شاهد گرایش‌های چند بُعدی در کارهایی هستیم که 
دین‌ورزی را به منظور سازواری با ایدزء داغدیدگی, و آسان‌ٌشی بررسی می‌کنند. 

نظر ما این است که مرگ دیگران و دورنمای مرگ خوذ فرد را با دو مسألة مهم روبرو می‌کند که در این 
فصل بارها از آن سخن گفته‌ايم - یعنی دو مسألة معنا و تسلط. مرگ این دلواپسی‌ها را در فوری‌ترین و 
غایی‌ترین شکل آنها برمی‌انگیزد. این جاست که ایمان احتمالاً بزرگترین نقش انطباقی خود را ایفا می‌کند. 

جهان poles‏ مرگ را بیش از هر زمان دیگری با ملاحظات اخلاقی و مذهبی پیوند زده است. مهملات 
پوچی چون «کار خدا بی حکمت نیست» و «آدم‌های خوب زود می‌میرند» اینک به احتمال فراوان با انکار 
فوری و شدید مواجه می‌شوند. زیرا در روزگاری زندگی می‌کنیم که ایدز بیداد می‌کند. نرخ خودکشی 
نوجوانان و سالمندان بالاست. بیماران لاعلاج را تا مّتی نامحدود در حالت زندگی نباتی نگه می‌دارنده و 
ie‏ زیادی خواهان آسان‌کُشی فقال‌اند. پاسخ‌های ساده و آسان آری یا نه باید جای خود را به ملاحظات 
عمیق‌تر و تأمُل‌آمیزتری بدهند که دین نهادینه در آنها نقشی مهم و اساسی به عهده دارد. مرگ در دنیای 
مدرن بیش از پیش پیچیده و بفرنج شده است؛ و ایمان و نقش روحانیان راء هم از لحاظ فردی و هم در 
عرص جامعه. با پرسش و تردید مواجه کرده است. 


1. testing 


Ala‏ شروع» کانون درونی» جوهره. و هستۀ ple‏ هر دین بزرگ و معروفی..اشراق» 

مکاشفه, یا وجد و سرمستي پنهان, یگانه و شخصي پیامبر یا پیش‌گویی حقیقتاً 

حشاس بوده است. 

است. 

بنابراین» باید توجه داشت که وقتی داوطلب‌های ما به مرزهای دوردست تأثیر 
ves‏ ۳ 4 ۲ 

دیام‌تی [یعنی داروی مخدر ان» ان-دیمیتیل ترییتامین ] می‌رسیدنده وقتی 

احساس می‌کردند که انگار ge‏ دیگری هستند براستی سطوح مختلفی از واقعیت 

را ادراک می‌کردند. سطوح دیگر هم به اندازۂ این یکی واقعی است. مسأله این است 

که ما اکثر وقت‌ها نمی‌توانیم آنها را درک کنیم. 

دیدم که مارها را دستمالی می‌کنند. و ... فکر کردم «وای» خدایا دوست دارم 

احساسش کنم. دوست دارم بفهمم آنها a>‏ احساسی دارند». 

اگر دیگر هیچ دینی را به آدم‌ها تعلیم نمی‌دادند. به گمانم آنها خودبه‌خود محتوای 

تجربه‌های وجدآمیزشان را با خرده‌ریزهای زبان و ادبیات hele‏ موروثی 

درمی‌آمیختند 9 دین‌های تازه‌ای می‌آفریدند " 


بررسی تجربۀ دینی ممکن است باعث سردرگمی شود تا ge‏ به این علّت که برای تعریف دقیق «تجربه» 
وقت و نیروی زیادی به هدر می‌رود. گادامر (۰۱۹۸۶ ص ۲۱۰) بر آن است که مفهوم تجربه «یکی از 


1. DMT 2. N, N-dimethyltryptamine 


۳ اين سخنان بترتیب از منابع ذیل تقل شده است: مازلو ( ۱۹۶۴ ص ۱۹)؛ لوئیس SAVY)‏ ص VY‏ استراسمن (۲۰۰۱ 
ص 10 ast‏ از fel‏ است)؛ راکله (a ftv)‏ مارتینزبراون» jew‏ از بزاون و مک‌دانلد ( ۰ ص ۷۳)؛ و گودمن ) AAM‏ 
ص ۱۷۱). 


۳۳۸ + روانشناسی دين 


مبهم‌ترین مفاهیمی است که داریم». در حت فهم عرفی. می‌دانیم که تجربه چیزی غیر از عمل يا رفتار 
خالی است. لیکن تصوّر تجربه بدون این‌که با عملی همراه باشد حقیقتاً امری غریب است - چون هیچ 
کاری نکردن هم خودش کاری است. به همین ترتیب. تجربه فقط فکر یا عقیده نیست. هر چند ما اغلب 
وقتی تجربه‌ای داریم فکر هم می‌کنيم. سرانجام. Se‏ زیادی سعی می‌کنند که تجربه را معادل هیجانات یا 
احساسات بدانند. لیکن احساسات و هیجانات هم فقط بخشی از چیزی هستند که ما گاهی از تجربه در 
نظر داریم؛ آنها را نمی‌توان معادل تجربه دانست. تجربه شیوة کلی عکس‌العمل یا بودن است و نمی‌توان 
ol‏ را به اجزایش تقلیل wl‏ حتا اگر چنین اجزایی قابل تشخیص باشند. تجربه کردن یعنی تشخیص 
جنبه‌ای کلیت‌بخش در زندگی - واقعه L‏ حادثه‌ای که «تجربه» می‌شود. شاید دربارة تجربه بتوان همان 
چیزی را گفت که از قول قتیس آگوستین دربارة زمان نقل می‌کنند: تا وقتی از ما نخواسته‌اند که بگوییم 
زمان چیست. همه می‌دانيم که چیست. 

پس دربارة تجربة دینی چه می‌توان گفت؟ تجربة دینی غالباً خلاف جزم‌اندیش" بودن به معنای 
og Lisl‏ صرف بر اعتقادات خاص است. گادامر (VIAF)‏ معتقد است که 

pal‏ صاحب تجربه انگر... کسی است که سخت ناجزم‌اندیش " است؛ کسی که به Cle‏ تجربه‌های بسیاری که 

داشته و دانش فراوانی که از آنها به دست آورده است بویژه مستعد آن است که تجربه‌های تازه‌ای داشته باشد و 

از آنها چیز بیاموزد. دیالکتیک تجربه نه در حیطۀ دانش قطعی, بلکه در گسترۀ تجربه تحقّق می‌یابد که خود 

تجربه آن را برمی‌انگیزد. (ص ۲۱۹) 

اگر چه گادامر از تجربه به طور IT‏ سخن می‌گوید. چنین به نظر می‌رسد که تجربة دینی امر ویژه‌ای 
است. تجربة دینی مشخصاً آن بخش از گسترهٌ عظیم تجربه است که متصف به صفت دینی است. بنابراین 
ما روانشناس‌ها آزادیم که تجربة دینی را تجربه‌ای بدانیم که در چارچوب سّت‌های اعتقادی» دینی تلقی 
می‌شود. لازم نیست که خود را گرفتار این‌گونه توضیح واضحات کنیم. ستّت‌های مذهبی آنچه را مشخصاً 
دینی است برای مؤمنان تعیین می‌کنند. آنچه در یک be‏ دینی تلقّی می‌شود در سنت دیگر ممکن 
است چنین نباشد. به استثنای برخی تجربه‌های عرفانی "و مینوی aS)‏ در فصل ۱۰ از آن سخن می‌رود)؛ 
تعریف تجربه‌های دینی از طریق ویژگی‌های ذاتی آنها احتمالاً سودی دربر ندارد. این‌که تجربه‌ای دینی 
است يا نه منوط به تفسیر آن تجربه است. از این روست که حتا اگر آنچه تجربه می‌شود در نظر فاعل 
تجربه > و حاضر و پرسش‌ناپذیر باشد ارزش معرفت شناختي تجربه منوط به معاني تودرتویی است که 
متضتن تفسیرهای عمومی است (شارف ۲۰۰۰). تفسیر معانی‌ای به دست می‌دهد که در نظر اغیار لزوماً 
روشن نیست: زیرا آنان خارج از سنتی ایستاده‌اند که زمینه را آماده می‌کند تا هر gale Bole‏ به نحوی 


معنی‌دار دینی قلمداه شود. ماء در plio‏ روانشناس. اغلب گزارش‌هایی را در مورد تجربه بررسی می‌کنیم 


1. dogmatic 2. undogmatic 


3. mystical 4. numinous 


فصل نهم: تجربة دینی + ۳۳۹ 


که گذشته‌نگر و از لحاظ زبانی مشمول صفت دینی است. تقریباً هر تجربه‌ای را که انسان‌ها ممکن است 
داشته باشند می‌توان تجربه‌ای دربارة خدا دانست (لیچ. ۱۹۸۵). چنان‌که یامین (۲۰۰۰) یادآور می‌شود. 
روایت منوط به رابطة آزاد بین تجربه و جلوة زباني آن است چنان‌که تجربه‌ای که BIS‏ دینی به شمار 
نمی‌آید ممکن است بر اثر Jali‏ بعدی دینی محسوب شود. به هر حال» مدعیات مربوط به تجربة دینی 
نهایتاً در قالب زبان حاکم بر اجتماع مورد بررسی و داوری قرار می‌گیرد (ویلیامز و فوکنر» VALE‏ 


ملاحظات مفهومی در تعریف تجربة دینی 
چنان‌که در فصل ۲ یادآور شدیم. اثر کلاسیک جیمز(۲ ۱۹۸۵/۱۹۰). انواع تجربة دینی» از همان هنگام که 
در آغاز قرن بیستم به عنوان درس گفتارهای گیفورد " عرضه شد همچنان نفوذ خود را بر روانشناسان حفظ 
کرده است. گرچه در این باره که چرا این کتاب از هنگام نخستین انتشارش تاکنون پیوسته تجدید چاپ 
می‌شود دلایل مختلفی می‌توان آورده قدر مسلّم این است که جیمز زمینه را برای کار تجربی معاصر در 
روانشناسی تجربة دینی به صورت غير تقلیلی مهيا کرد (هود. ۵ ۲۰۰۰). 


حکم جیمز دربارة 44795 دینی 
تعریف جیمز از تجربة دینی که به منظور درس‌های گیفورد صورت گرفت همدلی او را با شکل‌های افراطی 
تجربة دینی بروشنی نشان داد. جیمز «دین» را چنین تعریف می‌کرد: « احساسات. اعمال, و تجربه‌های فرد 
فرد انسان‌ها, در خلوت خودشان, تا جایی که خود را در ارتباط با هر آنچه در نظر آنان الاهی " است می‌بینند» 
(جیمن ۱۹۸۵/۱۹۰۲ ص ٩۳۴‏ تأکید از اصل است). وجود امر الاهی در Lam‏ ستت‌های مذهبی محل 
تردید است. بودائیت را غالباً نمونة دینی دانسته‌اند که بدون خداست (هونگ. ۱۹۹۵). لیکن لازم نیست 
که امرالاهی را مرادف اعتقاد به خدا يا موجودات فراطبیعی بدانیم. توضیح جیمز دربارة مقصودش از 
الاهی» دفاع مستدی است از کاربرد تقریباً جهاني این مفهوم. به نظر او امر الاهی «واقعیتی چنان آشکار 
و بدیهی است که فرد خود را ناگزیر می‌بیند که Me‏ و عمیقاًء نه با ادا و اطوارء به آن پاسخ دهده (جیمز 
۲ ص ۲۹). الوهیتی که جیمز در نظر دارد نزدیک به چیزی است که ما آن را در فصل ۱۰ 
«واقعیت بنیادین» نامیده‌ایم ‏ یعنی چیزی که هر سنتی آن را برای وجود خود اساسی‌ترین و بنیادی ترین 
عنصر می‌داند. بنابراین» بر اساس نظر جیمز دربارة الوهیت " تجربة دینی - نهایتاً تجرية فرد در خلوت 
خود ۔ در صف اوّل روانشناسی دین قرار می‌گیرد. درس‌های جیمز در گیفورد. با تکیه بر طیف وسیعی از 
شواهد شخصی و مکتوب. سهم اعتقاد و رفتار را به حتاقل رساند و در عوض بر تجربه تأکید کرد. لیکن در 
این درش گفتارهای حقیقتاً مشهور هم. جیمز در نتیجه گیری‌اش راجع‌به ارزش تجربه‌های دینی به طور 


1. Gifford Lectures $ 2. divine 
3. divinity 


۳۴۰ >< روانشناسی دین 


IS‏ سخت‌گیر است. به گمان egl‏ انواع بیشمار تجربه‌های دینی را می‌توان ذیل فرمول ساده‌ای گنجاند: 
ناخرسندی " و رفع آن. پاسخ به امر الاهی, که در بطن زندگی افراد جای دارد. همان رفع ناخرسندی است. 
بررسی‌های برگرفته از اسنادیهشبیه آنچه جیمز از دیگران جمع‌آوری کرد و به کار گرفت این تعمیم 
گسترده را تأیید می‌کنند. لیکن, چنان‌که خواهیم دید. این معا را می‌توان با EE‏ روشمند در اظهارات 
شخصی راجع به تجربة دینی ابطال oS‏ چنان‌که در فصل ۱۵ یادآور شده‌ایم» رفع ناخرسندی حکمی 
Sls‏ است که می‌تواند روابط غالبا پیجیده میان دین و سازواری" را شهان کند. 


انواع تجربۀ دینی: پژوهشی از مرکز هاردی 
کاری که نخست در واحد پژوهش تجربةً ديني کالج منچستر در دانشگاه آ کسفورد صورت گرفت شاید از 
هر کار دیگری به ستت جیمز در استفاده از اسناد و مدارک شخصی نزدیک‌تر باشد. این واحد اینک با 
عنوان مرکز پژوهش تجربة دینی آلیستر هاردی در واتلینگتون, در آکسفورد LS‏ انگلستان به کار خود 
ادامه می‌دهد. آلیستر هاردی جانورشناس معروفی بود که در این رشته به دریافت القاب و عناوین علمی 
نائل آمد. لیکن علاقةٌ همیشگی‌اش به تجربۀ دینی باعث شد که هنگام بازنشستگی از حرفة جانورشناسی 
در سال ۱۹۶۹ واحدی پژوهشی تأسیس کند که مختض گردآوری و طبقه‌بندی تجربه‌های دینی بود. به 
iad Wie aft, eon‏ ی se oa‏ 

سیب این کار جايزة تمپلتون برای پروهس در دین L‏ به gl‏ اعطا کردند. سیوه اساسی هاردی. که از 
جانورشناسی نشأت گرفته بود» گردآوری گزارش‌های داوطلبانه دربارة تجربه‌های دینی و تلاش برای 
طبقه‌بندی آنها به انواع طبیعی‌شان og‏ این گزارش‌ها نوعاً از طریق درخواست‌هایی به دست می‌آمد که 
در روزنامه‌ها به چاپ می‌رسید» و نیز خبرنامه‌هایی که غالباً در انگلستان میان گروه‌های مختلف پخش 
می‌شد. درخواست‌ها صرفاً به انواع افراطی‌تر و قوی‌تر تجربه که جیمز می‌پسندید مربوط نمی‌شد. بلکه 
تجربه‌های خود را در اختیار هاردی می‌گذاشتند. هاردی (۱۹۷۹) در کتاب ماهیت معنوی انسان طبقه‌بندی 
وسیعی ر منتشر کرد که در آن ویژگی‌های شاخص این تجربه‌ها از بین ۰۰ ۰ نمونه استخراج شده بود. 

طبقه‌بندی‌های عمدة هاردی شامل تجربه‌های حسّی يا شبه حسّي دیداری. شنیداری و بساوایی 

a a ۴ x at 

بود؛ گزارش‌های مربوط به تجربه‌های فراعادی گرچه کمتر بود ولی باز هم در همه جا دیده می‌شد. از 
همه رایج‌تر رویدادهای شناختی " و عاطفی A‏ نظیر حش حضور یا احساس آرامش بود (هاردی, ۱۹۷۹). 
عجیب نیست اگر سایر بررسی‌هایی که ماهیت علمی‌تری دارند. نظیر بررسی گریلی (۱۹۷۵) دربارة ۱۴۶۷ 
نفر, با طبقه‌بندی هاردی (بویژه با عناصر شناختی و (gible‏ همانندی‌هایی داشته باشند. هر چند 


1. discontent 2. coping 
3. Templeton prize 4. paranormal 


5. cognitive 6. affective 
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تفاوت‌های بسیاری هم دارند. ظاهرا دبارةویژگی‌های دقیقاً مشترک تجربة دینی کمتر Jl‏ نظر وجود 
دارد. شاید این اصطلاح چنان دامنة وسیعی دارد که نمی‌توان در میان نمونه‌ها و محققان مختلف توافقی 
را انتظار داشت. ممکن است هیچ pate‏ مشترکی در کار نباشد که daw‏ تجربه‌های دینی در آن سهیم 
باشند. پس نباید فقط بر تجربۀ دینی تأکید کرد. بلکه باید انواع تجربه‌هایی را در نظر گرفت که از آنها 
تفسیر دینی می‌شود. بهتر است تجربه‌های دینی را در پرتو نظرية «شباهت خانوادگی»" وستگنشتاین 
(۱۹۵۳/۱۹۴۵-۱۹۴۹) ببینیم. ما شباهت خانوادگی را در تجربه‌هایی که دینی می‌ناميم تشخیص 
می‌دهيم. اما نمی‌توانیم ملاک مشخصی بیابیم که در همة آنها وجود داشته باشد. آنچه تجربه‌ای را دینی 
می‌کند مسلماً اجزای جدا و منفردی نیست که بتوان آنها را در هر تجربه‌ای یافت. چنان‌که لیچ (۱۹۸۵) 


گفته است. کمتر تجربه‌ای هست که در چارچوبی معیّن نشود آن‌را «دینی» یا «معنوی» تلقی کرد. 


آیا تجربه‌های نابهنجار غیر دینی‌اند؟ 

آنچه در نظر عقه‌ای «دینی» است برای دیگران صرفاً«نابهنجار » است. محقّقان پیشین تجربه‌های 
نابهنجار را در چارچوبی سخت تقلیل‌گرایانه" بررسی و به تفگر «جادویی» (نادرست) منتسب می‌کردند 
(زوسنه و جونزء ۱۹۸۹). لیکن, کارهای تازه‌تر راه را برای نگرش‌های ناتقلیلگرا حتا در مورد تجربه‌های 
بسیار نابهنجارتر باز می‌گذارند. برای نمونه. تدوین‌کنندگان کتابی که اخیراً توسط انجمن روانشناسی 
آمریکا" منتشر شد (کاردناء لین» و کریپنو» ۲۰۰۰۵ ص ۴) تجربه‌های نابهنجار را تجربه‌هایی می‌دانند AS‏ 
گرچه شاید بخش عظیمی از مردم با آنها روبرو می‌شوند. با این حال بیرون از حد تجربة L gole‏ 
تعریف‌های معمولاً پذیرفته دربارة واقعیت. به شمار می‌روند (کاردیناء لین» و کریپنر» ۵ ۲۰۰۰ ص ۴). 
لازم نیست که همه این تجربه‌ها را دینی بدانیم» اما بسیاری از آنها مسلماً دینی‌اند. در این مورد می‌توان از 
تجربة خلع بدن» تجربه‌های دم مرگ تجربه‌های پس از مرگ تجربه‌های عرفانی» و فراعادی یاد کرد. 
وقتی این تجربه‌ها را در قالب گفتمان مذهبی قرار می‌دهیم اغلب معنای دیگری به خود می‌گیرند که هم 
تبیینشان می‌کند و هم به آنها مشروعیت می‌دهد. این نکته حتا در مورد تجربه‌های توم‌آمیز" هم صدق 
می‌کند. چنان‌که در جرح و تعدیل‌های اخیر رامنمای تشخیصی و آماری اختلال‌های روانی (دی اس ام" 
می‌بینیم که ناشر آن انجمن روانپزشکی آمریکا ست. 

به‌رغم آن که دیٍساٍم هم از لحاظ نظری و هم از لحاظ علمی با اشکال و ایراد روبروست (کرک و 
کاچینز» ۱۹٩۲‏ دست‌کم در آمریکای شمالی از آن در تشخیص و تجویز استفاده گسترده‌ای می‌شود. 


1. family resemblance 2, anomalous 

3. reductionistic 4.American Paychological Association 
5. hallucinatory 

6. Diagnostic and Statistical Manual of Mental Disorders (DSM) 


7. American Psychiatric Association 
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به‌علاوه. در چند ویرایش اخیر آن در تشخیص توهمات' و تجربه‌های تسخیرشدگی ' به عنوان بیماری 
احتیاط‌هایی صورت گرفته است. بویژه اگر شواهدی بهنجار این اعمال را تانید کنند. این نکته مخصوصاً 
در دی اس!م-تری-آر " تصریح شده است: 

وقتی تجربه‌ای در فرهنگی خاص بهنجار است - مثلاً pbg‏ شنیدن صدای متوفا در چند هفتة آغاز داغدیدگی 

در اقوام سرخپوست آمریکای شمالی, یا حالت وجد و تسخیرشدگی که در بخش اعظم جهان غیرغربی روی 

می‌دهد و از پشتوانة آیینی و فرهنگی برخوردار است - نباید آنرا در زمرة آسیب‌های روانی به شمار آورد. 

(انجمن روانپزشکی آمریکاء ۱۹۸۷ ص XVI‏ 
در دیاسام-فور e‏ توهم را فقط «نوعی ادراک حسی» دانسته‌اند «که مثل ادراک حقیقی حش واقعیت را به 
انسان القا می‌کند بی آن‌که اندام حسی مربوط از بیرون تحریک شوده (انجمن روانپزشکی آمریکاء ۰۱۹۹۴ 
ص ۷۶۷» نباید آن‌را در همان بدو امر BLE‏ بیماری روانسی دانست. چاپ اخیر راهنما 
(دی‌آس‌ام _فور _تی‌آر*) صراحتاً ‏ خطار می‌دهد که «پزشکی که با ریزه‌کاری‌های فضای فرهنگی فرد 
ناآشناست ممکن است انواع رفتار. عقیده, یا تجربه را که خاص فرهنگ آن فرد است به غلط جزو 
آسیب‌های روانی قلمداد کند» (نجمن روانپزشکی آمریکاه ۲۰۰۰ ص 000۷ 

ویلیامز و فوکنر (۱۹۹۴) با دلیل و مدرک خطاهایی را یادآور شده‌اند که در تلاش برای تعیین 
«آسیب‌ها» ی عقاید مذهبی صورت می‌گیرد. اگر در نظر بگیریم که عقاید مذهبی کمتر جنبة فردی دارند و 
بیشتر شیوه‌هایی فرهنگی و خرده‌فرهنگی " برای تفسیر تجربه‌هایند. آن‌گاه با الزامات مهمّی روبرو 
می‌شویم. اگر چنین باشد. فرایندهای روانشناختی, حتا «آسیب شناختی؛" را نمی‌توان برای توجیه 
پدیده‌هایی به کار گرفت که تفسیر مذهبی دارند. شاید یکی از بحث‌انگیزترین مثال‌ها در این مورد کار 
محققان مسئولیت‌شناسی باشد که گزارش‌های مربوط به dyes‏ آدم‌ربایی موجودات فضایی را (که از این 
پس از آن با ila‏ اختصاری تام یاد می‌کنيم) نادیده نمی‌گيرند. قاب پژوهشي ٩-۱‏ نشان می‌دهد که اگر 
کسی تجربه را به نحوی در نظر گیرد که گویی حقیقت دارد ادعای دیدن شیء پرندة ناشناس (یوفو)" و تام 
را نمی‌توان تماماً با فرایندهای روانشناختی تبیین OS‏ چنین تجربه‌هایی اکنون کم‌کم از پشتوانة 
خرده‌فرهنگی مهمّی برخوردار می‌شوند (آپل. لین» و نیومن. ۳۰۰۰؛ اسکال» ۱۹۹۸). به بیان دقیق PB‏ 
وقتی ستت. فرهنگ. یا خرده‌فرهنگی خاص از دیدگاه خود برای تجربه‌ای اعتبار و معنا قائل است ولی 
دیگران آن را فقط تجربه‌ای نابهنجار می‌شمرند. دیگر چندان فایده‌ای ندارد که برای فهم آن تجربه 


بخواهیم از tale‏ باخبر شویم. 


1. hallucinations 2. possession 
3. DSM-III-R 4. DSM-IV 
5. DSM-IV-TR 6. subcultural 


7. pathological 8. UFO(unidentified flying object) 
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۳ 
قاب پژوهشی 4-۱ آیا برخی تجربه‌های فراعادی مفهوم دینی دارند. و 
می‌توانند درست باشند؟ (بررسی‌های مختلف) 


یکی از مسائل بحث‌انگیز در بررسی تجربۀ دینی این یافتۀ مستمر است که کسانی که تجربه‌های 
دینی گوناگون را گزارش می‌دهند تجربه‌های فراعادی گوناگونی را هم گزارش می‌دهند (زولشان, 
شوماکر, و والش, ۱۹۹۵). به علاوه» بررسی‌هایی که از داده‌های پیمایشی بهره می‌گیرند نشان می‌دهند 
که ساختار و سوابق گزارش‌های مربوط به تجربه‌های فراعادی شبیه گزارش‌های حاکی از سایر 
تجربه‌های وجدآمیز ! است که عموماً دینی تلقّی می‌شوند (فاکس, ۱۹۹۲؛ يامین و پولنسر. ۱۹۹۴). در 
gle‏ تجربه‌های فراعادی» دیدن اشیای پرندۀ ناشناس (یوفوها) و شکل تازه‌تر و پیچیده‌تر آن؛ یعنی 
«تجربه‌های مربوط به آدم‌ربایی موجودات فضایی» (تام‌ها) اندک اندک کنجکاوی علمی زیادی 
برمی‌انگيزد. بونگ (۱۹۶۴/۱۹۵۸)» ضمن آن‌که یوفوها را اشیایی «خیالی» یا «نمادین» می‌دانست (ص 
۳۷ با این حال هشدار می‌داد که روانشناسی بتنهایی نمی‌تواند چنین مشاهداتی را تبیین کند. در این 
اواخر. محتّقانی چون استراسمن (۲۰۰۱) بر آن شده‌اند که برخی مواذشیمیایی که بر گیرنده‌های 
مغزي ویژۀ سروتونین ‏ تأثیر می‌گذارند ممکن است موجب آگاهی به ابعادی از واقعیت شوند که در 
آن گزارش‌های مربوط به تام‌ها به عنوان رویدادهایی حقیقی به صورت امری امکان‌پذیر در می‌آیند. 
لیکن» در این مورد هم» مثل بسیاری از تجربه‌های دینی» روانشناسان بیشتر به تبیین‌هایی تمایل 
دارند که بشود آنها را در قالب واقعیاتی جای داد که از نظر سایر روانشناسان قابل پذیرش است. 
برای نمونه, اسکال (۱۹۹۸) یادآور شده است که اصطلاح «بشقاب پرنده» وقتی بر سر زبان‌ها افتاد 


که بنابر نقل روزنامه‌ها در ژوئن ۱۹۴۷ خلبانی از بويسي آیداه و" به نام cus‏ آرنولد " cele‏ شد که 


ته bdg ut‏ عجیب را نزدیک مونت رینیر“ دیده است که «مثل بشقابی» حرکت می‌کرده‌اند «که روی 
آب پرت کنی و خیز بردارد» (به نقل از اسکال, ۱۹۹۸ ص ۲۰۴). تعبیر «بشقاب پرنده» ال در عناوین 
روزنامه‌ها آمد و پس از آن مردم یکباره cede‏ شدند که آنها هم بشقاب پرنده دیده‌اند. به این ترتیب» 
olai‏ فرهنگی بر پایۀ عناوین روزنامه‌ای که در حقیقت اشتباه بودند ممکن است در ایجاد آنچه نزد 
عموم دیدن بشقاب پرنده‌ها تلقّی می‌شد مق‌ثر بوده باشد. به جای اين‌که حرکتشان «مثل بشقاب» 
باشد. به «بشقاب پرنده» معروف شدند. 

آنچه ظاهراً حتا کمتر از وجود یوفوها باورکردنی است ادعای مواجهه با تام‌هاست. که نوعاً به 
معنی به اسارت رفتن در یوفوها و تحت آزمایش‌های جسمی و روحی و روانی قرار گرفتن پیش از 
بازگشت به زمین است (بولارد. ۱۹۸۷). سایر ادعاهای عجیب‌تر در این مورد عبارت است از 
نمونه‌برداری از بافت‌هاء کاشت اشیا در بدن» و Ba‏ تولد نوزادان فضایی دو رگه (جیکوبز, ۱۹۹۲). این 
اتعاها هر قدر هم تخیّلی باشند. تبیین آنها why‏ بر مبنای این واقعیت باشد که گزارش چنین 
تجربه‌هایی در بیماران روانی بیش از گزارش آنها در بین افرادی نیست که فاقد بیماری روانی‌اند 
(جیکوبسون و برونو. ۱۹۹۴ پارنل و اسپرینکل, ۱۹۹۰). برخی از پذیرفتنی‌ترین و کم‌مشکل‌ترین 


alal‏ دارد 
ر 


1. ecstatic 2. serotonin 
3. Boise,Idaho 4. Kenneth Arnold 
5. Mount Rainier 


۴ >< روانشناسی دین 


تبیین‌ها در مورد این گزارش‌ها عیارت‌اند از اسستعداد خیال‌پردازی 3 فقدان ۱ استفاده از 
سناریوهای موجود فرهنگی که از فیلم و سایر منابع رسانه‌ای اقتباس شده است؛ در هم آمیختن 
x T ۳‏ = هه eia yi Yee cats‏ 

تجربه‌های ذهنی با رویدادهای واقعی و عینی؛ تلقین‌پذیری و هیپنوتیسم (بویژه وقتی چنین 
گزارش‌هایی در جلسات در ما با استفاده از هیپنوتیسم «بازیافت» می‌شوند)؛ اختلالات خواب؛ و 
روان‌پریشی‌های گوناگون در دست‌کم برخی از موارد el)‏ لین. و نیومن, ۲۰۰۰). لیکنء این نکته که 
Laat‏ اغلب حاوی «خدانمایی » (دریافت پیام‌های واضح مذهبی Ly‏ معنوی) اند آنها را با سایر 


تجربه‌هایی که در سنت‌های مذهبی مهم دیده می‌شوند پیوند می‌زند. شکاکان ممکن است فوراً این 
تجربه‌ها را نمودهای عجیبی بدانند که تماما از طریق علوم اجتماعی قابل تبیین است؛ لیکن آنها باید 
بدانند کسانی که این تجربه‌ها را بدّت بررسی کرده‌اند دریافته‌اند که انکار حقیقت یا واقعیت این 
تجربه‌هاء مانند بسیاری از مدّعیات در مورد تجربه‌های دینی مهم‌تر دشوارتر از آن است که در بادي 
امر به نظر می‌رسد (آپل» ۶ استراسمن, ۲۰۰۱؛ اسکال, ۱۹۹۸). بیش از نیم قرن پیش بود که یونگ 
دربارۀ یوفوها (و بسی کمتر از آن تام‌ها) چنین گفت: «اگر مقامات نظامی احساس کرده‌اند لازم است 
که دفاتری برای جمع‌آوری و ارزیابی گزارش‌های یوفو تأسیس AS‏ پس روانشناسی هم نه تنها حق 
دارد بلکه abs ye‏ است که هر کار می‌تواند بکند تا این مسألۂ مبهم را کمی روشن کند» (۱۹۶۴/۱۹۵۸ 


۶ Ue 


کوشش‌های فراگیر برای طبقه‌بندی تجربه‌های دینی نظر جیمز را جلب نمی‌کرد؛ جیمز لابد ترجیح 
می‌داد که تجربه‌ها خود سخن بگویند و تحت سلطۀ چیزی نباشند که از نظر او شاید استبداد طرح‌های 
طبقه‌بندی قلمداد می‌شد. لیکن, نتیجه گیری‌های هاردی aS)‏ ظاهراً مستقل از جیمز به دست آمده بود) 
جالب توجه‌اند. زیرا دقیقاً همان هستند که جیمز بسی پیش تر دريافته بود. هم جیمز و هم هاردی ارزش 
مستند تجربه‌های دینی را به GLI‏ رساندند و آنها را دست‌کم به صورت فرضیه‌هایی مطرح کردند که 
حاکی از وجود واقعیتی متعالی‌ند که به طرق مختلفی تجربه می‌شود. پیامد کار آنها از جنبۀ روانشناختی 
این است که قدرتِ دعا و نیایش تأیید شده است؛ تجربه‌های آغاز دورة کودکی مهم تلقّی می‌شوند؛ و 
wlio!‏ سلامت» امنیت» عشق, و رضایت‌خاطر, ملازم تجربۀ دینی به شمار می‌روند. تجربه‌های HP‏ 
کمتر منفی‌اند. با فهم موجود از دین» دست‌کم در غرب. تجربه‌هایی که به خدا منتسب‌اند باید در نهایت 
مثبت باشند (اسپیلکا و مکینتاش, ۱۹۹۵). 

بررسی‌های So‏ دربارة گزارش‌های مربوط به تجربۀ دینی که داوطلبانه عرضه شده‌اند با ادعاهای 
جیمز یا هاردی ناسازگار نیستند (اهرن. ۱۹۹۰؛ هاردیء ۱۹۶۶؛ هی ۰۱۹۸۷ ۱۹۹۴؛ لاسکی ۱۹۶۱؛ 
ماکسول و چودین» ۱۹۹۰). لیکن بخش اعظم این پژوهش‌ها از روش شناسی‌ای بهره می‌گیرد که احتمالاً 
طرفدار این نتیجۀ ساده است که تجربه‌های دینی ناخرسندی را برطرف می‌کنند. این پژوهش‌ها احتمالا 


1. boundary deficit 2. hypnosis 
3. therapeutic 4. theophany 


فصل نهم: تجربة دینی > ۳۴۵ 


به سراغ آن دسته از گزارش‌های مربوط به تجربه‌های دینی می‌روند که با نگرشی ساده. اگر نگوییم خام. 
دربارة دین هماهنگ‌اند. این گزارش‌ها را اغلب کسانی ارزیابی می‌کنند که به سنجش مثبت تجربۀ دینی 
التزام دارند. تجربه‌های منفی کمتر گزارش می‌شوند. و تقریباً هیچ داوطلبی تجربه‌ای را گزارش نمی‌کند 
که نامربوط بوده و ô yes‏ مثبتی نداشته است. از این لحاظ. درخواست از مردم برای این‌که تجربه‌های دبنی 
یا معنوی خود راگزارش دهند ممکن است بهره‌برداری از نگرش‌های فرهنگی عام (بویژه در فرهنگ‌هایی 
که سخت تحت‌تأثیر سئت Gogg,‏ -مسیحی‌اند) باشد که تجربه‌های دینی را «خوب» و Je‏ مشکلات 
می‌شمرند. برای نمونه. لویفر و همکارانش نشان داده‌اند که اسناد به خدا احتمالاً فقط در مورد رویدادها و 
پژوهش آنان اساسا متوجّه مسیحیان محافظه کار است. پژوهش دیگر نشان می‌دهد که کلاً عموم مومنان 
تمایل دارند تجربه‌هایی را به خدا اسناد دهند که نتایج مثبت دارند (اسپیلکا و مکینتاش» ۱۹۹۵). 

لیکن لزومی ندارد که همة تجربه‌های دینی یا شبه دینی ماهیتاً مثبت و همة آنها از نظر فرهنگی 
کاملاً مشخص باشند. برای نمونه» هافورد(۱۹۸۲) تحقیق وسیعی دربارة پدیدۀ «گنده پیر '» انجام داد که 
در نیوفاوندلند" شایع است. در این سرزمین, برحسب افسانه‌ای عامیانه. آنچه ممکن است lode‏ آن‌را 
فقط کابوس بپندارند در حخقیقت مواجهه‌ای فراطبیعی با گنده‌پیر است»ء موجودی که موجب فلج و وحشت 
شبانه می‌شود. این تجربه دست‌کم در ۱۵ درصد جمعیّت اتفاق می‌افتد (هافورد. ۱۹۸۲ ص ۲۴۵). 
دانشجوی ۰ ساله‌ای که هافورد با او مصاحبه کرده است توصیف موجزی از این تجربه به دست می‌دهد: 
«خواب می‌بینی و احساس می‌کنی که کسی تو ر میخکوب کرده است. کاری نمی‌توانی بکنی. فقط فریاد 
می‌کشی. مردم معتقدند که اگر بیدار نشوی می‌میری» (به نقل از هافورد. ۰۱۹۸۲ ص (Y‏ هافورد یادآور 
می‌شود که اگر چه فرهنگ بر شیوة توصیف تجربه مؤثر است. در تعیین خود تجربه دخالتی ندارد. این 
تجربه احتمالا در حالت خوا بآلودگی روی می‌دهد و ربطی با بیماری روانی ندارد (هافورد. ۱۹۸۲). جدول 
٩-۱‏ نشان می‌دهد که هر چند دانش فرهنگی دربارة گنده‌پیر با تجربۀ چنین حالتی ارتباط دارد. کسانی 
هم که در این باره فاقد دانش فرهنگی‌اند. باز آن را گزارش می‌دهند. پس دانش فرهنگی بتنهایی علّت 
گزارش این تجربه نیست. هافورد» پس از ده سال بررسی. نتیجه گرفت: «محتوای این تجربه را نمی توان بر 
پایة دانش رایج به نحو قانع‌کننده‌ای تبیین کرد» AAAY)‏ ص ۲۴۶). 


جهت‌گیری‌های نظری 
بررسی همدلائ هافورد (۱۹۸۲) دربارةٌ پديده گنده‌پیر و نیز پژوهش دربارُ تام‌هاء نشان می‌دهد که 
بررسی تجربه‌های دینی کم‌کم به توصیف Gabo‏ این تجربه‌ها از دید کسانی که با آنها روبرو شده‌اند نزدیک 
می‌شود؛ ادعای واقعیت داشتَن تجربه‌های بظاهر عجیبی هم که ممکن است معتبر باشند اینک به جد 


1. Old Hag 2. Newfoundland 


۶ >< روانشناسی دين 


جدول ۹-۱. تجربةٌ مواجهه با گنده‌پیر: ارتباط میان دانش فرهنگی و گزارش‌های شخصی دربارة 
این تجربه. و توصیفی از این تجربه 


گزارش S505‏ شخصی مواجهه با گنده‌پیر به عنوان دانش درست فرهنگی در نمونه‌ای شامل ٩۳‏ 


دانشجوی نیوفاوندلندی 


گزارش تجربه عدم گزارش تجربه 
دانش درست ۱۳ ۱۵/۱/۵ YF/V/(n= YY)‏ 
دانش نادرست Y)‏ ۱۷/۵/62 )¥4 ۵۲/۷/۲ 


توصیف تجربۀ مواجهه با گنده‌پیر 
ویژگی‌های اوّلی (مشخص) 
۱ تصوّر ذهنی بیداری 
۲ بی‌حرکتی به طرق مختلف (فلج» محدودیت» ترس از حرکت) 
۳ تصوّر وجود محیط واقعی 
۴ ترس 
ویذگی‌های انوی (تجربه‌ها حاوی دست‌کم یکی از این ویژگی‌ها و اغلب بیش از یک ویژگی‌اند) 
۱. وضعیت به پشت خوابیده 
۲. احساس حضور 
۳ احساس فشار 
۴ کیفیت مینوی 


۵ ترس از مرگ 


یادداشت. داده‌ها برگرفته از هافورد AAAY)‏ صص ۵< ۳۰ 


گرفته می‌شود. هود a)‏ ۱۹۹۵) ۱۳ جهت‌گیری نظری را مشخص کرده است. که هر یک از آنها ادبیات 
تجربی را به شیوه‌ای کاملاً روشن» اما نه به نحوی جامع و مانع. منظم می‌کند. به علاوه, این که کدام ادبیات 
تجربی مورد نظر است تا So‏ زیادی بستگی دارد به این که چه نظریه. جهت‌گیری» یا فرض فلسفی‌ای 
مطرح است. هر چه نظریه‌ها به لحاظ جهت‌گیری و فرض‌های اساسی از هم دورتر باشند. احتمال این که 
به متون پژوهشی‌همگون روی آورند کمتر است. جدول ۹-۲نشان‌دهندةفهرستی است ازجهت‌گیری‌های 
نظری عمده در بررسی تجربة دینی ومهم‌ترین روش‌هایی که مورد استفادة هر یک قرار می‌گیرد. 

چون ما خود را ملتزم به روانشناسی تجربی می‌دانیم. که عمدتاً پیرو جهت‌گیری‌های مبتنی بر 
اندازه‌گیری است. علایق نظری ما را با نگاهی به جدول ٩-۲‏ می‌توان بلافاصله مشخص کرد. حتا 
روانشناسی‌های ژرفا' و پدیدارشناختی " هم بر ادبیات تجربي مربوط به تجربة دینی مؤثر بوده‌اند. 
بنابراین ما هیچ جهت‌گیری نظری‌ای را کنار نمی‌گذاریم؛ بلکه می‌خواهیم تجربة دینی را از دیدگاه‌های 


1. depth psychologies 2. phenomenological 


فصل نهم: تجربة دینی + ۳۴۷ 


گوناگون بررسی کنیم. شرط ما برای پذیرش هر دیدگاهی فقط این است که آن دیدگاه به پژوهش‌های 
تجربی کمک کند. در جدول ٩-۲‏ هیچ دیدگاهی را نمی‌بینیم که Me‏ پژوهش‌گران تجربی را به نحوی 
برنینگیزد. لیکن این نکته هم درست است که هیچ نظریه‌ای آن قدر پشتوانۀ تجربی ندارد که به عنوان 
نظریة تجربی دینی شناخته شود. در حقیقت. در پرتو دیدگاهی پُست‌مدرن دربارهة علوم اجتماعی. شاید 
بی‌فایده باشد که بخواهیم بهترین جهت‌گیری, واحد را بيابیم (روزناو, VAY‏ ۱؛ رات ۱۹۸۷). با این fle‏ غنا 
ووسعت تجربة دینی رآ باید به نحوی در چارچوب cle gold‏ دهیم. به این منظور حکم جیمز را به عنوان 
راهنما برگزیده‌ایم و حدود آن‌را وسعت داده‌ايم تا مباحث جدید را دربارمحدوده‌های کار در بررگیرد و در 
نتیجه چارچوبی بسیار کلی فراهم آید که تجربۀ دینی را بتوان در حيطة آن بررسی کرد. سپس‌ملاحظات 
نظرية نقش | را هم. بویژه چنا نکه سوندن مطرح کر ده است. به آن می‌افزاييم تا تأثیر خاص‌ستت‌ها ومتون 
مذهبی را بانوعی فهم تجربه که به لحاظ معنایی از آن تلقی دینی می‌شود جمع آوریم. 


جدول ۹-۲. جهت‌گیری‌های نظری در بررسی تجربة دینی 


جهت‌گیری نظری رایچ‌ترین روش‌های پژوهش 
روانشناسی‌های ژرفا 
نظرية فروید مورد پژوهی بالینی؛ تفسیرهای ادیپی 
نظرية یونگ مورد پژوهی‌های بالینی و ادبی؛ تفسیر 
نظریۀ شیء رابطه‌ها مورد پژوهی بالینی؛ تفسیرهای پیش آدیپی 
جهت‌گیری‌های روانشناختی عمده 
bs‏ رشدی آزمایشی؛ بررسی‌های همبستگیانه؛ اندازه‌گیری 
نظرية عاطفی آزمایشی؛ بررسی‌های همبستگیانه؛ اندازه‌گیری 
نظرية رفتاری بررسی‌های آزمایشی (اغلب بانمونه‌های‌کوچک) 
نظرية شناختی آزمایشی؛ اندازه‌گیری 
دیدگاه‌های روانشناختی خاص 
نظرية دلبستگی آزمایشی؛ بررسی‌های همبستگیانه؛ اندازه‌گیری 
نظرية اسناد آزمایشی؛ بررسی‌های همبستگیانه؛ اندازه‌گیری 
نظریة نقش همبستگیانه؛ مشاهد؛ مشارکتی؛ اندازه‌گیری 
ملاحظات تخضصی 
نظرية فمینیستی همبستگیانه؛ تفسیری؛ کیفی 
نظرية پدیدارشناختی توصیفی؛ گزارش‌های درون‌نگرانه 
نظرية فراشخصی تفسیری؛ همبستگیانه؛ آزمایشی 


یادداشت. اقتباس ازهود(2 ۱۹۹۵).حق‌نشر ۱۹۹۵مربوط به‌انتشارات آموزشی مذهبی. اقتباس با اجازه. 


1. role theory 


۸ >< روانشناسی دین 


قید و بند و تعالی: حکم جیمز -بویسن 

پیش از مرور بررسی‌های ویژه دربارۀ تجربۀ دینی» می‌خواهیم حکمت حکم سادة جیمز را دربارة تجربة 
دینی GLE‏ دهیم. چون جیمز در عین این که به سبب تأکیدش بر غناو تنقع تجربۀ دینی معروف است. به 
این هم معتقد بود که رفع ناراحتی‌ای که سابقاً تجربه شده است همان رشته‌ای است که هم تجربة دینی 
از آن بافته می‌شود. جیمز در این مورد تنها نیست. 

بویسن AITE)‏ ۱۹۶۰) یادآور شده که آنچه dod‏ دینی را از pls‏ تجربه‌های قوی اما بیمارگون» 
جدا می‌کند این است که تجربة دینی رفع آن چیزی است که اگر رفع نشود به شکستی ویران‌گر می‌انجامد. 
بویسن هم مانند جیمز بر آن است که نه ماهیت بلکه نتایج تجربه است که آن را دینی می‌کند. تجربه‌های 
دینی» مانند برخی تجربه‌های بیمارگون» باعث رویارویی با ناهماهنگی عظیم شخصی‌اند. اما تفاوتی در 
میان است: نتیجه. تجربة دینی این ویژگی را دارد که تعارض درونی را در چارچوب متعالی رفع می‌کند. به 
این ترتیب قید و بندی پدید می‌آید که می‌توان از آن گذشت و به تعالی رسید. 

این حکم جیمز .بویسن با هر دو دیدگاه الاهیاتی و روانشناختی که مفاهیم قید و بند' و تعالی "با آنها 
مربوط است جور در می‌آید (کورسان, ۱۹۷۵؛ جانسون, ۱۹۷۴). به ساده‌ترین تعبیر» اشتغال و آگاهی 
کامل به حد و مرزها موجب ناخرسندی و ناهماهنگی (ناراحتی یا ناخرسندی جیمز) می‌شود که امکان 
تعالی را به وجود می‌آورد. قید و بندهاء به هر شکل؛ اگر بی‌حد و حصر باشند. رویارویی با آنها موجب 
نومیدی و فاجعةٌ شکست است. اما اگر فرد بر آنها فاثق آید به شادی و خلسة تعالی دست می‌یابد. باوکر 
(۱۹۷۲) تأکید کرده است که ريشة روانشناختی احساس خدا را نباید در ویژگی‌های تجربه جست. بلکه 
آن را باید در حیطة محتوایی دید که به نحوی معنادار به قید و بندهایی اشاره می‌کند که باید از آن 
درگذشت. از این لحاظ. خدا همواره «آن‌سو» است. و روانشناسي تجربه کردن دینی تجربة این 
«آن‌سویگی " از طریق فرارفتن از قید و بندهای تجربه شدۀ پیشین است. 

ما دیدگاه اساسی‌تری داریم که می‌توانیم ادبیات تجربي مربوط به تجربة دینی را در آن gle‏ دهیم. 
ريشة این دیدگاه را می‌توان در نظر جیمز دربارة ناخرسندی و رفع آن یافت. اما باید این نکته را به یاد 
داشته باشیم که هم ناخرسندی و هم رفع آن تفسیرهایی هستند که از تعریف جیمز دربارة دین نشأت 
می‌گيرند. تجربۀ دینیء به cline‏ واقعی» عبور معنی‌دار از قید و بندٍ رفع ناخرسندی است؛ این عبور و 
تعالی در احساس حضور خدا ريشه دارد. پس عجیب نیست اگر تجربة دینی انواع تقریبا بی‌پایان داشته 
باشد. فهم فرایند ناخرسندی و رفع آن از طریق واژگان مذهبی است که تجربة دینی را پدید می‌آورد (تاوس, 
1444( 


1. limit 2. transcendence 
3. beyondness 


فصل نهم: تجربة دینی > ۳۴۹ 


نظرية نقش سوندن 

اگر شاخصیتی در تجربة دینی باشد. از یکدستی تفسیری سرچشمه می‌گیرد که در سنت‌های خاص 
می‌بينيم. سنت‌ها تعیین می‌کنند که چه تجربه‌هایی دینی‌اند. تجربۀ مذهبی بودن در سنت‌های مختلف 
فرق می‌کند. شاید آنچه با این دیدگاه بیش از همه سازگار است کار سوندن روانشناس سوئیسی باشد 
(بنگرید به هولم. ۱۹۹۵؛ هولم و بلتسن, ۱۹۹۵). نظرية او دربا تجربۀ دینی براستی ماهیتی 
اجتماعی -روانشناختی دارد. عجالتاً برای ما مهم‌تر از همه این نتیجه گیری سوندن است که سثت‌های 
دینی, مخصوصاً به شکل متون مقس الگوها یا مدل‌هایی را به دست می‌دهند که تجربة دینی را ممکن 
می‌کنند. به عبارت دیگر. تفسیر یا ادراک رویدادها در قالب داستان‌های متون مقذس چیزی است که 
تجربة دینی را به وجود می‌آورد. بدون آگاهی از سنت دینی و متون مقس آن» تجربه‌های دینی ممکن 
نیستند. مثلاً بسیاری کسان بین دستمالی مار و دین ارتباط نمی‌بیتند. لیکن در برخی کلیساهای 
آپالاچیایی ' در جنوب آمریکا دستمالی مار تجربه‌ای دینی و اطاعت از خواست خدا قلمداد می‌شود زیرا 
یکی از پنج علامتی است که در انجیل مرقس (باب ۰۱۶ جملات ۱۷ و (VA‏ مشخص شده است. این 
کلیساهای «علامت جو» از آنچه به گمان آنها خواست خداست اطاعت می‌کنند. علائم طاعت عبارت‌اند از 
ژاژگویی» بیرون راندن شیاطین. شفا دادن بیماران. دستمالی مارهاء و نوشیدن مواذ سمّی (براون و 
مک‌دانلد. ۲۰۰۰ برتون. ۱۹۹۲؛ هود. ۱۹۹۸؛ کیمبرو ۱۹۹۵؛ پلتون و کاردن VIVE‏ 


دستمالی مار به عنوان تجربة دینی 
در قرن هجدهم در آمریکای شمالی؛ «ژل زدن به مار زنگی» یا خیره شدن به مار در محیط طبیعی» عملی 
مرسوم بود. ساکنان این سرزمین. که سخت تحت‌تأثیر روایت‌های کتاب مقس بودند. در زل زدن به مار 
زنگی معنایی می‌یافتند که به این «عامل شیطان» قدرت‌های فراطبیعی نسبت می‌داد. چنان که یکی از 
موزخان دين‌ورزي عام (لیپی, ۰۱۹۹۴ ص (VE‏ یادآور می‌شود. «کسی که با حکایت وسوسة مار و فریفتن 
حڑا در OLS‏ مقس آشنا باشد احیانا Solel‏ پذیرش این نکته است که مار زنگی و دیگر مخلوقات مارگون 
براستی دارای قدرت فراطبیعی‌اند». لیکن» زل زدن به مار زنگی هرگز به عنوان آیینی مذهبی انجام 

نمی‌شد و هیچ‌یک از فرقه‌های مذهبی رسمی آن را تأیید نمی‌کردند. 
در آستانة قرن بیستم. فرقه‌های قدّوسیت " در آپالاچیا بر متون مختلفی از GES‏ مقس (مثلاً مرقس 
۱۶:۱۷-۸؛ لوقا :۱٩‏ ۱۰) تأکید می‌کردند و از این طریق به دستمالی مارها معنایی مذهبی می‌دادند. 
کلیسای خد!" در آغاز تأسیس خود. از دستمالی مار به عنوان یکی از «پنج علامت» حمایت می‌کرد 
(ویلیامسون. ۱۹۹۵). مؤمنان به پیروی از تفسیر خودشان از کتاب مقذس مار به دست می‌گرفتند» یا (با 
توجه به انجیل لوقا :۱٩‏ ۱۰) بر روی مارها پا می‌گذاشتند. دستمالی مار را جرج هنزلی در کلیساها رواج 


1. Appalachian l 2. Holiness 
3. Church of God 


oe روانشناسی‎ + ۳۵۰ 


داد. کلیسای خدابعداً از این کار دست‌برداشت (گرچه‌اعضای آن برخی علائم راء از قبیل اژگویی»همچنان 
اجرامی‌کنند)» امافرقه‌های قتوسیت در سراسر آپالاچیا هنوز آن راانجام‌می‌دهند. در نظرية نقش سوندن, 
هم مت ن کتاب مقس وهم اجرای این متن به صورت واقعی باعث می شو دکه موّمنان‌به عنوان عملی مذهبی 
مارها رادستمالی کنند (هود و کیمبرو, ۱۹۹۵). به علاوه. بر پاية نظر ما دربارة قید و بندها و گذر از آنهاء 
دستمالی واقعی مارها در مراسم عبادی باعث می‌شود که فرد براستی بااحتمال مرگ روبرو شود و از این 
احتمال که مبتنی بر ترس منطقی ازدستمالی‌مارهای زنگی و سایرافعی‌هاست فراتر رود (هود ۹۹۸ ۱؛ هود 
و کیمبرو» ۱۹۹۵).دست‌زنندگان به مار چه گزیده شوند و چه نشوند» چه زنده بمانند و چه بمیرند» برمعنای 
فهمشان از کتاب مقتس معتقدند که به پیروی از فرمان خدا زندگی و عمل می‌کنند (هود. ۱۹۹۸). قاب 
پژوهشی ٩-۲‏ حاوی‌بررسی‌ای است که بر تجربةدستمالی مار از دیدگاه خود مؤمنان مبتنی است. 
tw‏ 
il‏ قاب پژوهشی .٩-۲‏ دستمالی مار چه احساسی ایجاد می‌کند؟ 
(ویلیامسون و پولیو, ۱۹۹۹) 
ویلیامسون و پولیو به ضبط موعظه‌هایی پرداختند که دست‌زنندگان به مار بالبداهه و بلافاصله پس 
از دستمالی مار shal‏ می‌کردند. این دو محقّق هجده موعظه را از لحاظ مضامین اصلی آنها تحلیل 
کردند. پنج درونمایه ' به دست آمد» که همگی بر مبنای فهم مؤمنان از متونی نظیر مرقس ۱۶:۱۷-۱۸ 
و لوقا ۱۰:۱۹ بر اثر تجربة عمیقاً تجسّد Gi‏ دستمالی مار شکل گرفته بود. 
درونمایۀ یکم: تجربه تدهین" یا احساس این که خدا موجب دستمالی مار است. 
درونمایۀ دوم: واقعیتِ قرار گرفتن در محضر مرگ. عبارت رایجی که موعظه‌گران به کار می‌برند این 
است: «مرگ در این جعبه‌هاست» (منظور جعبه‌های مار است که مارها را پیش از دستمالی در 
آن می‌گذارند و به کلیسا می‌برند). 
درونمایة سوم: احساس SIG‏ و برتری در Ghee‏ ممنان و جدایی بین «ما» (مؤمنانی که مار به 
دست می‌گیرند) و «آنها» (دیگرانی که به مار دست نمی‌زنند یا به تمسخر مؤمنانی که این کار را 
می‌کنند می‌پردازند). 


درونمایة چهارم: قدرت معرفت راستین. تجربۀ ویژه بودن» تجربۀ فهم راستین کلام خدا و تجربة 
زیستن در Al‏ که خود اغلب آن را «راه راست» می‌نامند. 

دروئمایة پنجم: شادی شدید و oi‏ عاطفی که legs‏ آن را «شادي نگفتنی» می‌نامند. 

۳ ane re a Poet 1 ; ef: 
چنان که ویلیامسون و پولیو یادآور می‌شوند. اگر کسی صرفاً بپذیرد که حقیقت امری بصری است.‎ 
رویکرد پدیدارشناختی این مومنان و اعتقاد آنان به درونمایه‌های پرمعنا در دستمالی مار موجب‎ 
نشر ۱۹۹۹ متعلق به انجمن بررسی‎ ğa ۳ یادداشت. اقتیاس از ویلیامسون و پولیو (۰۱۹۹۹ صص‎ 
ین ااا با اجا‎ ale 


1. theme 2. anointment 


3. perspectival 4. Society for Scientific Study of Religion 


فصل نهم: تجربة دینی + ۳۲۵۱ 


دستمالی مار مثالی است که بررسی جره دینی را در روانشناسی آمریکای شمالی با انتقاد مواجه 
می‌کند. این انتقادی است که متوجّه جیمز می‌شود و تا حدی جزو SIS‏ توشل به «تجربه» است. در مجموع. 
این طور به نظر می‌رسد که درخواست توصیف «تجربه» تقاضای مشخص کردن امری بی‌نظیر, عمیق, یا 
استثنایی در زندگی فرد است. «چه چیزی تجربه کردی؟» یکی از آن سژالاتی است که معطوف به i>‏ 
نهایی امور است. همان قدر که عبارت مبهم «عجب تجربه‌ای!» گویای امری استثنایی در زندگی فرد است. 
در یکی از نخستین نقدها دربارة انواع تجربۀ دینی جیمز, کروکس (۱۹۱۳) بر وی خرده گرفت که چرا شيفتة 
حذافراطی و غیرمعمول تجربة دینی است. حال آن که تجربه‌های عام‌تری هم وجود دارند که خاض 
دین‌اند. به همین منوال. استارباک(۱۹۰۴) از سایر روانشناسان دين خواست که از تکیه بر آشکال افراطی 
تجربۀ دینی بپرهیزند. پژواک این انتقادها امروز هم شنیده می‌شود. اما چندان گوش شنوایی وجود ندارد. 
این طور به نظر می‌رسد که برای بسیاری از متخصصان علوم اجتماعی؛ پارسایی معمول و تجربه‌های 
دینی ole‏ همان‌گونه است که جیمز می‌دید - عادات مذهبی ملال‌آور. آنچه جیمز را سخت مجذوب 
می‌کرد جلوه‌های پرشورتری بود که در آشکال افراطی تجربۀ دینی دیده می‌شد. از زمان انتشار انواع 
تاکنون در این مورد چندان تغییری به وجود نیامده است. ادبیات تجربی» اگر نگوییم در روشء دست‌کم در 
موضوعاتی که برانگيزندة علاقه و بررسی بوده‌انده همچنان پیرو دیدگاه جیمز است. 


تن در تجربة دینی 

مردیت مگوئایر (۰۱۹۹۰ ص (TAF‏ در خطابه‌ای که به مناسبت ریاستش در انجمن بررسی علمی دین ايراد 
کرد این سوّال جالب را پیش کشید:«چه می‌شد اگر مردم aS-‏ موضوع پژوهش و نظریه‌پردازی ما هستند - 
بدن‌هایی از جنس نخ و پارچه داشتند؟» مگوثایر پرسش بلاغی خود را با یادآوری سه نکتة مهم پاسخ داد 
که علوم اجتماعی با توجّه به آنها می‌توانند آنچه را وی بدرستی «تن اندیشمند» (ص (VAD‏ می‌نامید درک 
کنند: توجه به تجربة «خود gt‏ دیگران؛ توجه به ایجاد وانعکاس معاني اجتماعی؛ و توجّه به اهقیت تن به 
عنوان فاعل " و مفعول " روابط قدرت. اگر چه منظور مگوثایر بیشتر جامعه شناختی است تا روانشناختی» 
لیکن درخواست او در مورد توجّه به تن برای روانشناسانی سودمند است که مایل‌اند تن را به بررسی 
فرایندهای فیزیولوژیک تقلیل دهند. این تمایلی بویژه خطرناک در روانشناسی دین است. 

شاید یکی از کوتاه‌بینانه‌ترین نگرش‌ها دربارة تجربۀ دینی این تصوّر است که چنین تجربه‌هایی صرفاً 
هیجانی هستند. قید «صرفاً» در این جا دارای تلویحی منفی است؛ یعنی حاکی از آن است که چون هر چه 
از لحاظ مذهبی با معنا gil‏ می‌شود اصلاً فیزیولوژیک است. می‌توان آن را نادیده گرفت. جیمز 
(۱۹۸۵/۱۹۰۲) این نگرش‌های انکارآمیز را «مادی‌گرایی پزشکی » می‌نامید: 


1. self : 2. subject 


3. object 4. medical materialism 


Yor‏ >+ روانشناسی دين 


ehs sil‏ پزشکی مکاشفة پولوس رسول ‏ را در جادة دمشق نتیجة ضایعه‌ای برون‌ریز" در قشر 
پس‌سری" و وی را مصروع می‌داند و کارش را تمام می‌کند. قدیس ترزا" را زنی هیستریک" می‌خواند و 
ga dd‏ فرانسیس آسیزی " را دچار عقب‌ماندگی موروثی می‌بیند. ناخرسندی جُرج فاکس" از دغلبازان 

هم Cus‏ و سالش, و اشتیاقش به صداقت معنوی را حاصل ناراحتی کولون " می‌داند (ص ۲۰) 
البته منظور این نیست که فرایندهای فیزیولوژیک در تجربة دینی دخیل نیستند. بلکه مسأله این 
است که برخی از روانشناسان گمان می‌کنند که شناسایی فرایندهای فیزیولوژیکی که در تجربۀ دینی 
دخیل‌اند این تجربه را بی‌اعتبار می‌کنند». لیکن هیچ تجربه‌ای با فرایندهایی که در رخدادٍ آن دخیل‌اند 
یکی نیست. این سخن بدان معنی نیست که فرایندهای فیزیولوژیکی چون انگیختگی" در برخی 
جنبه‌های تجربه گری "| دینی دخیل نیستند. آنچه مهم است این است که چنین انگیختگی‌ای را بدرستی 
بخشی از زمینه‌ای گسترده‌تر بدانیم, که به دلیلی غیر از فرایندهای صرفاً فیزیولوژیک دینی خوانده 
می‌شود. آنچه اهمّیت دارد فقطانگیختگی نیست. بلکه زمینه‌انگیختگی و تفسیری است که از آن می‌شود. 
تاوس (۱۹۹۹) نشان داده است که از وسلی تا جیمز پروتستانتیسم" ۲ آمریکای شمالی در تقلا بوده 
است که مشروعیت تجربه راء بر اساس علل و عوامل ایجاد آن» ارزیابی کند. مقوله‌های اساسي تاوس شامل 
دو بعد است: ریشه‌های فراطبیعی در برابر ریشه‌های طبیعی» و تفسیرهای مذهبی در برابر تفسیرهای 
عرفی " . کسانی که تجربه را به شکل دینی تفسیر می‌کنند و آن را به منبعی فراطبیعی نسبت می‌دهند 
اصولاً مدافعان دین‌اند که به روانشناسی دینی می‌پردازند. کسانی که تجربه را در چارچوب علمي عرفی 
تفسیر می‌کنند و آن را فقط به علل طبیعی نسبت می‌دهندکاری را می‌کنند که به گفتة او روانشناسی دين 
است. کوشش جالب توجه برای تفسیر تجربه‌های طبیعی به زبان مذهبی همان چیزی است که تاوس 
(۱۹۹۹. ص (PFA‏ سنت «میانجی» می‌نامد -کوششی که می‌توان آن را با ویلیام جیمز و با نیاز به بررسی 


i X 1 ۱۳ مب‎ J 
علمی و تطبیقی دین به طور کلی در ارتباط دانست.‎ 


انگیختگی فیزیولوژیکی و تجربۀ دینی 
پیش‌تر از اینها یادآوری کردیم که وقتی افراد تجربه‌های خود را توصیف می‌کنند. اغلب polit‏ 
فيزيولوژيكي عمده‌ای در توصیفات آنها وجود دارد. ظاهراً انسان‌هاء به عنوان نفوس صاحب جسم. بايد 


1. Saint Paul 2. discharging 

3. occipital 4. Saint Teresa 

5. hysteric 6. Saint Francis of Assisi 
7. George Fox 8. colon 

9. arousal 10. experiencing 

11. protestantism 12. secular 


13. comparative 


فصل نهم: تجربة دینی + YOY‏ 


احساساتی داشته باشند تا مذعی شوند که چیزی را تجربه کرده‌اند. لیکن هیل(۰۱۹۹۵ ص ۳۵۵)ء در 
بررسی مهمّی که راجع‌به نظریه‌های فعلی روانشناختی دربارۀ احساس" انجام داده است» صریحاً اظهار 
at # 2 s e‏ ۳ ۲ ۰ 

می‌دارد که «هیچ نظرية گسترده و فراگیری دربارۀ شور و عاطفه وجود ندارد که راهنمای پژوهش در مورد 
تجربة دینی باشد». لیکن, در ادبیات مفهومی " مربوط به تجربۀ دینی» نظریه‌ای فراگیر وجود دارد که بحث 
زیادی را برانگیخته است. این نظریه اصولاً ‏ جتماعی -سازه گرا ست و بر آن است که هیچ هیجان و عاطفة 
طبیعی‌ای وجود ندارد. هیجانات پر حسب تفسیرهای شناختی دربارة انگیختگی فیزیولوژیک ساخته. 
عاملي او دربارةٌ هیجان مبتنی است. 

در حوزة ادبیات مفهومی مربوط به تجربۀ دینی, پراودفوت (۱۹۸۵) به سراغ نظرية دو عاملی شاختر 
رفته است تا بر اساس آن در دفاع از نظریه‌های سازه‌گرای تجربة دینی نقدی مفهومی فراهم آورد. نظرية 
شاختر اصولاً بر آن است که تشخیص تجربه‌ای هیجانی مستلزم انگیختگی فیزیولوژیک و در عین حال 
چارچوبی شناختی است که cline‏ انگیختگی را مشخص کند. هیچ یک از اینها به‌تنهایی برای تعیین 
تجربۀ هیجانی کافی نیست. به عبارت دیگر»اشخاص معمولأُمی خواهند بدانند که چگونه چیزی را تحت دو 
فرایند کاملاًمختلفاحساس يا تجربه می‌کنند: (۱) شرایطانگیختگی (عوامل بیرونی» ادراکی» یاشناختی) 
و (۲) فرایندهای فيزيولوژيکي درونی کهاشخاص از آن آگاه‌اند. از این رو عنوان‌انگیختگی فیزیولوژیک تنها 
به خودانگیختگی فیزیولوژیک اطلاق نمی شود بلکه به شرایط خاصی هم که‌انگیختگی فیزیولوژیک در آن 
روی‌می‌دهددلالت می‌کند. از این نظرءانگیختگی فیزیولوژیک نامنتظر رامی‌شود با توجه به شرایطی که در 
ol‏ روی‌می‌دهد «ترس» «مهابت» یا «خشم» نامید. پراودفوت(۱۹۸۵) با تکیه بر نظرية شاختر, به دفاع از 
این عقیده‌می پردازد که تجربه رانمی‌توان دینی دانست تا این که و مگر این که به صورت دینی فهمیده و 
تفسیر شود. بنابراین,چنا AS‏ در نظرية نقش سوندن هم ( که در بالا از آن سخن رفت) دیدیم» بدون تعلیم و 
تربیت مذهبی به منظور ایجاد زمینه‌ای برای تفسیرنمی‌توان تجربة دینی داشت. 

شاختر و سینگر (۱۹۶۲). در بررسی‌ای که | کنون به صورت کلاسیک درآمده است. دارویی را که همان 
اپینفرین " (آدرنالین C‏ بود به عڌه‌ای تزریق کردند؛ به این عڌه گفته بودند غرض از این آزمایش بررسی 
تأثیرات ترکیبی از ویتامین بر بینایی است. در حقیقت, فقط به نیمی از شرکت‌کنندگان |پینفرین تزریق 
شد» که حتماً باعث افزایش تنفس و ضربان قلب. و لرزش خفیف ماهیچه‌ها, و احساساتی «شدیده می‌شود. 

: ۲ و‎ è v 3 zE ۾‎ 

سایر شرکت‌کنندگان دارونمایی (محلول نمکی) دریافت کردند که هیچ احساس فیزیولوژیکی به وجود 


l. feeling 2. affect 
3. conceptual 4. constructionist 
5. epinephrine 6. adrenaline 


7. placebo 


۴ + روانشناسی دین 


نمی‌آورد. به این ترتیب آزمایشگران می‌توانستند کاملاً مطمئن باشند که فقط گروه آزمایشی انگیختگی 
فیزیولوژیک را تجربه خواهد کرد. شرکت‌کنندگان در گروه آزمایشی باز هم به سه گروه تقسیم شدند: به 
یک گروه دقیقاگفته شد که منتظر چه تأثیرات فیزیولوژیکی باشند؛ به یک گروه اطلاعات نادرست دادند و 
به آنها گفتند که دچار کرختی» خارش, و شاید سردرد خواهند شد؛ به یک گروه هیچ اطلاعاتی ندادند. 

به هم شرکت‌کنندگان در آزمایش سرنخ‌هایی دادند که آنها را در dine}‏ مناسب قرار می‌داد. این 
ja‏ خه ۱ j a eea‏ زمایشگر به دنست a‏ با آزمودنی‌های oh‏ در sy A!‏ ائۇد 

نتایج Poe e RE EA Í‏ تجربة 
هیجانی را تأیید می‌کرد. کسانی که هیچگونه انگیختگی فیزیولوژیک را تجربه نکردند (گروه دارونما 
[محلول نمکی] € يا به آنها دربارة ê‏ آنچه اتفاق می‌افتاد اطلاعات درست داده شد. برای تعیین هیجانات 
خود از hee‏ محیطی استفاده ia‏ از سوی oe‏ ی و اطلاعات aha‏ داشتند L‏ اصلاً 
نشان می‌داد PH]‏ هم E es oe‏ ۳ بود آنها ا عصبانیت ey‏ 
هم مشاهده (از ز طریق آینه‌های یکطرفه) و هم اندازه گیری‌های خودگزاره‌ای دراین بررسی مورد استفاده 
قرار گرفتند. در هر دو گروه آزمایشی انگیختگی فیزیولوژیک در مجموع بدرستی تعیین شد (مثلاً تغییر 
در ضربان ¿ قلب). گروه دارونما هیچ تغییر فیزیولوژیکی را گزارش نکرد. از این رو شاختر و سینگر نتیجه 
گرفته‌اند aS‏ در صورت وجود انگیختگی فيزيولوژيکي پیش‌بینی نشده» سرنخ‌های بیرونی (در این مورد» 
نوچه‌هایی که از خود ر ks‏ ر هیجانی نشان می‌دادند) بر تعیین هیجانی که روی می دهد تأثیر دارند. این که 
هیجان را خشم. شادی یا غم بدانند منوط به زمینه‌ای است که برای انگیختگی فيزيولوژيكي پیش‌بینی 
نشده فراهم شده است. پس هیجان‌های مشخص سازه‌هایی اجتماعی‌اند. 

نظرية دوعاملی شاخترء از همان GT‏ بحث‌های زیادی برانگيخته است (بنگرید به کمپر NAVA‏ 
مارلاش, ۱۹۷۹: پلاچیک و آکس, ۱۹۶۷). به رغم انتقادات روش‌شناختی از بررسی شاختر و سینگر 
(FY)‏ اهمّیت آن برای نظریه‌پردازی دربا بارة تجربة دینی در این است که فرایندهای فیزیولوژیک 
نفسه ules‏ تجربه‌های هیجانی ایجاد کنند؛ شناخت هم دست‌کم به صورت مبهم. بايد وجود داشته 
باشد (هیل و هود. ا ۱۹۹۹). 

لازم است یادآور شویم که نظرية شاختر هم به شناخت قائل است و هم به انگیختگی فیزیولوژیک 
تازگی‌هاء نظریه‌پردازان به پشتیبانی از آرای افراطی‌تری پرداخته‌اند که سهم فیزیولوژی را در هیجانات به 


1. stooges ’ 2. euphoric 
عبارت درون قلاب از نویسنده است. [م.]‎ .۱ 
4. self-report 


فصل نهم: تجربة دینی + ۳۵۵ 


حداقل می‌رساند. مثلاً نظر لازاروس (۱۹۹۰)» که تقریباً به نحو کامل شناختی است. این است که هیجانات 
واکنش‌های روان‌فیزیولوژیک ' سازمان یافته‌اند. سازمان‌یافتگی مستلزم ارزیایی شناختی است. پس. 
بدون شناخت یا ارزیابی, وجود هیجان غیرممکن است؛ هیجانات صرفاً حاصل برانگیختگی" 
فيزيولوژيكي نامشخص‌اند. لیکن» اهمیت نظریه‌های شناخت -انگیختگی از قبیل نظریة شاختر و 
نظریه‌هایی که بیشتر obj Jase‏ شناختی دارند از قبیل نظرية لازاروس, در این است که ساخت تجربه 
معنای دینی‌اش را از ستتی به دست می‌آورد که تجربه اعتبار خود را وام‌دار آن است. چنان‌که تاوس 
(۱۹۹۹) می‌گوید. زبان بسیار مهم است. نحوۀ توصیف و روایت تجربه بخشی جدایی‌ناپذیر از آن چیزی 
است که در این تجربه. و نه در تجربة دیگری, دیده می‌شود. هر قدر کسی از سنتی آگاه‌تر باشد» بهتر 
می‌تواند چیزی را تجربه کند که از نظر آن سنت دینی است. نظرية نقش سوندن بخوبی با جنبة شناختي 
این نظریه‌ها جور در می‌آید. تا جایی که آشنایی با متون و سنت‌های مذهبی منبعی غنی برای ارزیابی این 
نکته است که هر وضعیتی تا چه حد مایۀ مذهبی دارد. سنت موجب شناخت‌های بامعناست. 

در نگاه خود ما به قید و بندها وگذر از آنهاء نظریه‌های شناخت -انگیختگی و ارزیابی " نشان می‌دهند 
که انگیختگی فیزیولوژیکی ممکن است عاملی باشد برای ایجاد احساساتی که فقط در صورتِ وجودِ سایر 
شرایط مناسب cline‏ مذهبی می‌یابند. پرسش مهم این است: تحت چه شرایطی انگیختگی فیزیولوژیک 
به صورت مذهبی تفسیر می‌شود؟ پژوهش‌های نوین موَیّد همان چیزی هستند که جیمز مذت‌ها پیش بر 
آن پای می‌فشرد: وقتی کسی تجربه‌ای را به صورت مذهبی تفسیر می‌کند» باید در نهایت به محتوا و 
dine;‏ بلافصل ضمیر هشیار مذهبی بنگرد. لیکن» بخش اعظم ادبیات پژوهشي مربوط به اعمال مذهبی 
بیشتر به جوانب انگیختگی پرداخته‌اند تا به زمینه‌ای که انگیختگی در آن تفسیر می‌شود. نیایش و 
مراقبه " هر دو با توجّه به حالت انگیختگی مغز Gb‏ این اعمال بررسی شده‌اند. 


امواج مغزی و مراقبه 

فعالیت‌های نیایش و مراقبه هر دو تلاشی هستند برای کناره گیری از ضمیر هشیار عادی و روی آوردن به 
واقعیت دیگر که اغلب متعالی تلقی می‌شود. البته, در این‌جا باید متوجّه تعبیرات زبانی باشیم: نیایش و 
مراقبه را مؤمنان مواجهه‌ای معنادار با واقعیتی «عمیق‌تر» یا «برتر» یا شاید. چنان‌که در ذن می‌بینیم» 
صرفاً ادراک کاملی از واقعیت موجود می‌دانند. برای نمونه. پرستون(۱۹۸۸) نشان داده است که گروندگان 
به ذن با تفسیری از واقعیت آشنا می‌شوند که مبتنی بر فنون مراقبه‌اي غیرمفهومی است. و این امر 
مستلزم توجّه به واقعیت موجود به همان شکلی است که لابد هست. بی آن‌که چیزی به آن افزوده ی از آن 
کاسته شود. 


1. psychophysiological ۱ 2. 


3. appraisal 4. 


۵۶ > روانشناسی دین 


نارانخو و آرنستاین (۱۹۷۱) بین مراقبة «تمثلی '» و «غیرتمقلی "» فرق می‌گذارند. مراقمة تمثلی 
تصاویر خیالی معمول در درون هر ستتی را برمی‌انگیزد و به کار می‌گیرد؛ مراقبۀ غیرتمقلی به دنبال 
حالتی دور از خیال و تصویر است و از توجّه به تصاویر ناخواسته‌ای که ممکن است در Gb‏ مراقبه روی 
دهند اجتناب می‌کند. این نکته که بخش اعظم مراقبۀ بی‌تصویر عمدتاً عملی معنوی دانسته می‌شود در 
بررسی روان‌فیزیولوژیک مراقبه دخیل بوده است. محققان, به جای آن‌که به سنجش گزارش‌های لفظی یا 
رفتار بپردازند. بر معیارهای فیزیولوژیک. بخصوص فعالیت مغزی, تکیه کرده‌اند. ثابت شده است که این 
کار شگرد بویژه مفیدی برای بررسی کسانی است که اگر بخواهیم بر مبنای ظاهر امر قضاوت کنیم. «فقط 
در گوشه‌ای نشستهه‌اند. 

در فصل ۳ یادآور شدیم که هر نوع اعای بزرگی در مورد تعیین مولفه‌های جسمانی تجربۀ دینی 
هنوز در حالت ابتدایی است. جستجوی فيزيولوژي دقیق نیایش یا مراقبه شاید یکی از آن کارهای 
بی حاصل باشد که فقط کسانی را راضی می‌کند که وجود امور معنوی را تنها زمانی می‌پذیرند که بتوانند 
همبسته‌های جسماني آنها را مشخص کنند. 

لیکن این نکته کاملاً روشن شده است که دستکم رابطه‌ای مبهم میان الگوهای امواج مغزی و حالات 
هشیاری وجود دارد. جدول ٩-۳‏ نشان می‌دهد که از روی بسامد امواج مغزی می‌توان حالات مختلف 
هشیاری را تشخیص داد. لیکن این هم معلوم است که به رغم همبسته‌های فیزیولوژیک هشیاری» Pre‏ 
این واقعیت که کسی از لحاظ بسامد امواج «در» حالت مغزی خاضی است چندان چیزی دربارۀ آنچه تجربه 
می‌شود به ما نمی‌گوید. کتاب خواندن» بیسبال بازی کردن» و دیدن یک فیلم سینمایی عالی همگی به 
صورت امواج «بتا » ثبت می‌شوند؛ لیکن اینها فقط به معنایی سطحی معادل dam‏ فعالیت‌هایی است که 
شخص به هنگام بیداری و توجّه به امر بیرونی انجام می‌دهد. عجیب نیست که حالات نیایش و مراقبه 
می‌توانند جزو حالات WI by‏ باشند. OVE‏ بی‌تصویر بیشتر احتمال دارد که بتا باشند؛ حالات 
تصویری بسته به میزان آگاهی‌ای که متوجّه تصاویر خاص است. ممکن است آلفا یا بتا باشند. لیکن» 
همین نتایج هم حاصل تعمیم‌های محدود است. 

بررسی‌های ویژه دربارة ستّت‌های مراقبه‌ای بر همبسته‌های امواج مغزی در کسانی که مشغول 
یادگیری مراقبه‌اند و کسانی که در این کار مهارت دارند تأکید داشته‌اند. کاساماتسو و هیرای(۱۹۶۹) 
دریافته‌اند که وقتی کسی به ذاذن * Alpe)‏ ذن) می‌پردازد چهار مرحله روی می‌دهد: (۱) ظهور امواج آلفا 
با این که چشم‌ها بازند؛ (Y)‏ افزایش دامنة امواج آلفا؛ (۳) کاهش بسامد امواج آلفا؛ و (F)‏ ظهور امواج منظّم 
تتا در برخی از مراقبه گران ورزیده. به علاوه تقسیم ۲۳ سالک ذن به سه گروه برحسب سال‌های آموزش 
نشان داد که میان امواج مغزی این گروه‌ها به هنگام مراقبه نوعاً تفاوت وجود دارد. کاساماتسو و هیرای نیز 

1. ideational 2. nonideational 


3. beta wave 4. alpha 
5. zazen 6. theta 
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دریافتند که سالکان ذن وقتی در ذاذن ورزیده‌تر می‌شوند ظاهراً از مراحلی عبور می‌کنند (که برحسب 
الگوهای امواج مغزی تعریف می‌شود). کسانی که ذاذن را بیش از ۲۰ سال انجام داده بودند دچار افزایش 
دامن آلفا می‌شدند (که گمان می‌رود شدّت را اندازه گیری (AS. ge‏ اما برخی هم امواج تتای pine‏ ایجاد 
می‌کردند. 
کاساماتسو و هیرای» در وجه مهمی از بررسی خود. این مراحل پیشرفته را با ارزیابی استاد ذن از 
حالات ذهنی‌ای که ۲۳ سالک به آن رسیده بودند ربط دادند. مهم این بود که استاد ذن ارزیابی خود را از 
کیفیت حالات ذهنی (پایین» متوسط یا بالا) بدون آگاهی از داده‌های امواج مغزی انجام می‌داد. الگوهای 
- امواج مغزی با میزان پیشرفت در ذاذن انطباق داشتند. به علاوه. درجه‌بندی‌های جداگانة استاد ذن در 
مورد کسانی که بیش از همه در ذاذن ورزیدگی داشتند با الگوهای امواج مغزی که نشانة مراحل SVL‏ ذاذن 
به شمار می‌آمدند پیوند استواری داشت. این نیز شایان ذکر است که این همبسته‌های عینی و 
الکتروفیزیولوژیکي ' مربوط به مراحل مراقبه‌ای sige"‏ ادعاهایی است که در سنت ذن وجود دارد حاکی از 
این aS‏ استادان ذن می‌توانند میزان پیشرفت در ذاذن را بدرستی تشخیص دهند. نیز مؤید پژوهشی است 
که موپن (۱۹۶۵) SLI‏ انجام داده و دریافته بود که افراد ورزیده‌تر در ذافن توان بیشتری برای تجربه‌های 
نابهنجارانه " دارند و قادرند از آنچه, به اصطلاح روانکاوی, تجربه‌های واپس‌رونده " است حداکثر استفاده را 
بکنند. موپن یادآور شد که اگر مراقبه پرورندة چنین واپس‌روی ی تلفی شود. هر مرحلۀ مراقبهء که با 
موفقیت اجرا شود» موجب واپس‌روي انطباقي بیشتری است. در این اواخرء آستین (VIIA)‏ تلاشی 
پیچیده و جامع انجام داده است تا نوعی عصب فيزيولوژي OVE‏ مراقبه‌ای را در ستّت ذن ایجاد کند. 


eee 


جدول ۹-۳. حالات هشیاری در ارتباط با بسامد قابل تشخیص امواج مغزی 


بسامد آمواج مغزی حالات هشیاری 

بتا ( >۱۳ سی‌پی اس) تفکر فعال؛ تمرکز 43.55 با چشم‌های باز. متوجه «جهان بیرون». 
آلفا (۸-۱۲ سی‌پیاس) آسوده اما هشیار. چشم‌ها بسته. متوجّه «جهان درون». 

تتا (۴-۷ سی‌پی‌اس) رخوت. تصاویر سیّال و رژیاگونه (خواب آود). 

دلتا ( <۴ سی‌پی‌اس) خواب عمیق. بهوش اما بی‌خبر. 


یادداشت. بنگرید به جانستون (۱۹۷۳). سی‌پی‌اس eps)‏ دور در تانیه. 
یکی از مسائلی که با تلاش برای مراقبه یا نیایش ارتباط دارد مسأل حضور ذهن شخص به هنگام 


فعالیت نیایشی یا مراقبه‌ای است بدون اين‌که تحت‌تأثیر Shree‏ خارجی قرار گیرد. پژوهش در مورد 
یوگی‌ها نشان می‌دهد که آنان با فعالیت کاملاً مشخص WT‏ در حالات استراحت عادیشان استعداد و 


1. electrophysiological 2. meditative 
3. anomalistic l 4. regressive 


5. regression 
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اشتیاق بیشتری برای انجام دادن سمادهی ' (مراقبة یوگا) از خود بروز می‌دهند (آناند. چهیناء و سینگ. 
۰۱ در بررسی‌های آزمایشگاهی می‌توان محرک‌های خارجی را به هنگام Ail ye‏ اشخاص ایجاد کرد. 
و تأثیرات این محرک‌ها را بر فعالیت آلفای GUT‏ سنجید. از لحاظ الگوهای امواج مغزی» محرک‌های 
خارجی توجّه را چنان برمی‌انگیزد که حالات آلفا به هم می‌خورند یا مسدود می‌شوند (انسداد آلفا» و 
امواج Ly‏ ظاهر می‌شوند. مراقبه گران سپس باید بکوشند که به حالات درونی خود بازگردند» که از طریق 
امواج آلفا مشخص می‌شوند. (GA‏ بدیهی این است که مراقبه گران ورزیده در مواجهه با محرک‌های 
خارجی کمتر دچار انسداد آلفا می‌شوند. محققان این نکته راء هم در مورد مراقبه‌گران ذن (کاساماتسو و 
هیرای, ۱۹۶۹) و هم در مورد کسانی که یوگا انجام می‌دهند (بگچی و ونگر. ۷ ) به اثبات رسانده‌اند. به 
همین ترتیب. آناند و دیگران (۱۹۶۱) هم در بررسي اینک کلاسیک خود در محیط آزمایشگاه ثابت کردند 
که یوگی‌ها قادرند به هنگام سمادهی انسداد پردامنه‌ای را به نمایش بگذارند» و نیز قادرند که به درد هیچ 

اگر چه همبستگی امواج مغزی با OVE‏ مراقبه‌ای الگوی نسبتاً منسجم و آشکاری را به دست 
می‌دهد. امکان دارد به نحو گمراه کننده‌ای تفسیر شود و در تأیید تجربه‌های دینی ارزشی بیش از آن که 
wl‏ برای آن قائل شوند. تجربه را صرفاً به این دلیل که می‌توان همبسته‌های فیزیولوژیک آن را معین کرد 
«واقعی» قلمداد می‌کنند. و البته منظور از «واقعی» چیزی بیش از این نیست که همبسته‌های فيزيولوژيکي 
همانند در حالات مراقبه‌ای نشان می‌دهند که تجربه‌ها لزوماً بیکسان»‌اند. برای نمونه. صرف‌نظر از انواع 
نیایش, تفاوت فراوانی بین سمادهی و ذاذن وجود دارد. این تفاوت لزوماً در الگوهای امواج مغزی بازتاب 
نمی‌یابد (گرچه احتمال آن وجود دارد). معلوم نیست کسی که فعالیت آلفا از خود بروز می‌دهد مشغول 
سمادهی و ذاذن است یا در کار نیایش تأمل‌آمیز" مسیحی است. تجربة مراقبه و نیایش چیزی بیش از 
فیزیولوژی چنین تجربه‌ای است. 

سوندن گمان می‌کرد که نظرية نقش او بویژه می‌تواند به این سوال پاسخ دهد که «تجربه‌های HP‏ 
Sol‏ به لحاظ روانشناختی چطور امکان‌پذیرند»؟ (ویکستروم. AMAY‏ ص ۳۹۰). يان ون درلنز 
(۱۹۸۷۰۱۹۸۵) از نظرية سوندن بهره گرفت تا به بررسی دانشجویانی بپردازد که انتخاب شده بودند تا (sb‏ 
یک 890 چهار هفته‌ای در کلاس مراقبةٌ ذن شرکت کنند. به آنهاگفته شد که در ۱۴ جلسة نخست توجه 
خود را فقط بر تنفس خود متمرکز کنند. سپس به آنها گفتند که بدون توجّه به هیچ شیئی» تمرکز کنند. - 
روشی که در ذن آن را شیکانتاز/ می‌نامند. شرکت‌کنندگان؛ برحسب مصاحبه‌های ورودی, به دو گروه 
تقسیم شدند: کسانی که دارای چارچوب مرجع " مذهبی (۱۴ نفر) و کسانی که فاقد آن (۲۱ نفر) بودند. 
آموزش‌های هر گروه با گروه دیگر فرق داشت: به گروه مذهبی گفتند که انتظار تجربه‌هایی را داشته باشند 


1. samadhi 2. contemplative 


3. frame of reference 
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که طی مراقبه در چارچوب سنت‌های مذهبی مرسوم است. و به گروه گواه گفتند منتظر تجربه‌هایی باشند 
که در مراقبه برای مقاصد درمانی OLS‏ می‌شود. 

معیارهای وابسته عبارت بودند از یادداشت هر تجربة نامعمول پس از هر جلسه روزانه. و پر OPS‏ 
پرسشنامه‌ای در آخرین روز آموزش که مخصوصاً از آزمودنی‌ها می‌پرسید که آیا طی مراقبه تجربة دینی 
داشته‌اند. تجربه‌های روزانه برحسب فهرستی از ۴۵ تجربه تحلیل محتوا شدند. این فهرست خود به پنج 
مقوله تقسیم می‌شد: حشیات جسمانی '؛ خیالات » پندارها » و تصاویر ذهنی " (توهمات)" تغییر در 
خودانگاره؛" بصیرت های تازه؛ و احساسات منفی. پاسخ‌های مربوط به هر مقوله کمتر از آن بودند که 
تحلیل‌های آماری معناداری به دست دهند. لیکن کسانی که گزارش می‌دادند در مراقبة ذن خود با تجربة 
دینی مواجه شده‌اند. برحسب وجود یا عدم چارچوب مذهبي پیش از مراقبه, تعدادشان فرق می‌کرد. 
نیمی از شرکت‌کنندگان مذهبی گزارش دادند که در طی مراقبه تجربة دینی داشته‌اند. حال آن‌که هیچ یک 
از افراد گروه گواه ( کسانی که فاقد dines‏ مذهبی پیش از مراقبه بودند) چنین گزارشی ندادند. به علاوه» در 
پایان بررسی از همۀ شرکت‌کنندگان یک سؤال گواه" پرسیده شد: LT‏ مراقبه باعث شد که آنها احساس 
سرزندگی و انرژی بیشتری بکنند؟ از منظر این سوّال گروه‌ها تفاوتی با هم نداشتند. 

نتیجه‌ای که می‌توانیم از این پژوهش بگیریم این است که عمل مراقبه فقط برای کسانی تجربة ديني 
ویژه به ارمفان می‌آورد که اهل چارچوب مذهبي خاضَی هستند. اگر حالات مراقبه‌ای برابر Wee)‏ رسیدن 
به حالات آلفا) را در هر دو گروه در نظر بگیریم» معنای چنین حالتی به نوع تفسیری وابسته است که هر 
کس برای چنین تجربه‌ای قائل است. البته» تناقضی که در ذن وجود دارد این است که چارچوب‌های 
تفسیری به حذاقل تنژل می‌یابند؛ از این روء پژوهش مذکور شیوه‌ای را به کار گرفت که با نیایش در سنت 
مسیحی سازگار تر بوده زیرا تفسیر در سنت مسیحی نقش‌مهم‌تری ایفامی‌کند (هولمز» ۱۹۸۰). بااین حالء 
روشن است که تجربه اگر به صورت معنادار تفسیر شود وابسته به حوزه تفسیری است که می‌توان برای 
متن قائل شد یا از آن استنتاج کرد.نظرية نقش سوندن صراحتاً بر آن است که آشنایی باستت دینی مبنایی 
است که تجربه‌های دینی معنای خود را از آن کسب می‌کنند - و بدون آن تجربۀ دینی غیرممکن است. 

مراقبة ذن تأکید دارد که نباید بر هیچ شیتی تمرکز کرد. ولی دایکمن (۱۹۶۶) مراقبة تأمل‌آمیز را به 
صورت تجربی بررسی کرد که در آن تمرکز بر شیء واحد امری واجب است. آنچه در کار دایکمن اهمّیت 
دارد این است که مراقبه تأمل‌آمیز اغلب با سنّت عرفانی" ربط داده می‌شود که هدف آن نوعی حالت اتحاد 


1. sensations 2. fantasies 

3. illusions 4. imagery 

5. hallucinations 6. self-image 

7. insight 8. control question 
9. mystical 
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است که عاری از محتوا یا تصویرپردازی" است. این عرفان. چنان که در فصل ۱۰ آمده است» عرفان 
درون‌گراست. لیکن این هم معلوم شده است که تجربه‌های گوناگون, از جمله انواع مختلف تصویرپردازی 
احتمالاً به هنگام تمرکز روی می‌دهند. بخش اعظم این تصویرپردازی‌ها عجالتاً در روانشناسی ادراک 
پی‌نقش ۰ تصاویر شبکيه‌اي" تثبیت شده. و تصویرپردازی خواب‌آور " خوانده می‌شود. چنین 
تصویرپردازی‌ای. اگر به صورت معنادار تفسیر نشود. تا حد زیادی نامربوط است؛ و تجربه‌ای ناچیز و 
بی‌معنا تلقی می‌شود. لیکن. اگر چنین تجربه‌هایی مخصوصاً نوعی حواس‌پرتی" تلقی شوند نه بخشی از 
هدف مراقبه, آن گاه این تجربه‌ها هیچ معنای مذهبی‌ای ندارند و فقط سرنخ‌هایی هستند که شخص به 
کمک آنها می‌تواند به حالت بی‌تصویر مطلوب برسد. به علاوه» تأکید بر این‌گونه تصویرپردازی مانع 
رسیدن به حالت عرفانی درون‌گرا و بی‌تصویر است. 

بررسی دایکمن غیرعادی بود. زیرا نتایج سلسله‌ای طولانی از جلسات مراقبه را گزارش میداد که 
اصولاً از دو آزمودنی به دست آمده بود. این آزمودنی‌ها فقط در صندلی‌های راحتی می‌نشستند و توجه 
خود را ۳۰ دقیقه بر گلدانی آبی رنگ متمرکز می‌کردند. مراقبة joo] Jali‏ مستلزم این است که شخص 
صرفاً دربارۀ موضوع مراقبه Job‏ کند. و به افکار یا حسیات پیرامونی توجهی نداشته باشد. در بررسی 
دایکمن هیچ شیء مذهبی‌ای موضوع مراقبه قرار نگرفت؛ از این روء بر اساس نظرية سوندن» امکان نداشت 
که ذهن به سوی چارچوب‌های مرجي مذهبی معطوف شود. بنابراین؛ بررسی دایکمن پدیدارشناختی" 
بودء یعنی می‌کوشید تا از آنچه بر ضمیر هشیار آزمودنی‌ها آشکار می‌شد توصیف روشنی به دست دهد. 
وولف (۱۹۹۵) یادآور می‌شود که بررسی‌های پدیدارشناختی تلاش می‌کنند که تفوّق تجربه را برای 
روانشناسی به اثبات رسانند. بررسی دایکمن (۱۹۶۶) و ویلیامسون و پولیو (۱۹۹۹) دربارة 
دستمالی‌کنندگان مار (بنگرید به قاب پژوهشی (A-Y‏ در زمرة چند بررسی انگشت‌شماری است که 
کوشیده‌اند تجربه را در حوزة روانشناسی احیا کنند. هر یک از آنها توصیفات و مستندات دقیقی را دربارة 
پدیده‌هایی به دست دادند که آزمودنی‌ها انتظار همة آنها را نداشتند یا نمی‌شد آنها را صرفاً پدیده‌های 
ذهنی به شمار آورد. در این بررسی‌ها امکان این امر همچنان مطرح است که مراقبه Jali‏ آمیز و دستمالی 
مار دریچه‌ای به سوی تجربه می‌گشایند که باعث می‌شود plu‏ جنبه‌های واقعیت آشکار شوند. 

بررسی‌های توصیفی دیگر هم دربارة مراقبه و دستمالی مار انواع مهمّی از تجربه را آشکار می‌کنند. که 
بسیاری از آنها را نمی‌توان صرفاً به عنوان حالات ذهنی نادیده گرفت (گولمن, AVY‏ ۹۸۸۰۱ ۱؛ هود. ۹۹۸ ۱؛ 
نارانخو و آرنستاین. ۱۹۷۱). ممکن است که روش‌های پدیدارشناختی مناسب‌ترین روش‌ها برای بررسی 
توصیفی تجربه‌هایی باشد که اغلب اهمیت مذهبی دارند (هود. ۳۰۰۲). چنان که وولف (۱۹۹۵» ص (VAY‏ 


1. imagery 2. 8 
3. retinal images 4. hypnogogic imagery 


5. distraction 6. phenomenological 


فصل نهم: تجربة دینی + ۳۶۱ 


گفته است. «روانشناسی پدیدارشناختی در واقع به دست bie‏ کمی از محققان به صورتی نظام‌مند درآمد و 
توسعه wb‏ 9 توانست انقلابی در این رشته ایجاد ALS‏ 


حالات تغییر یافتة هشیاری 

geas مقابل توصیف پدیدارشناختی و درون‌نگرانة" هشیاری بررسی‌هایی هستند که بر حالات‎ Abadi 
- فیزیولوژیکی " تأکید می‌کنند. بخشی از جاذبة آنها مرهون اعتبار ظاهراً علمی داده‌های «سخت» است‎ 
نکات کاملاً توصیفی دربارة فرایندهای فيزيولوژيکي مشخص, در میان کسانی که به روانشناسی دين‎ 
علاقه‌مندند سه حوزه از نفوذ قابل توجّهی برخوردار شده است.‎ 

عبارت مغلق «حالات تغییر يافتة هشیاری» ناگهان در ده ۱۹۶۰ ظهور کرد و مقصود از آن حوزه 
نأمنسجمی است که هدفش بررسی عملی تجربه‌هایی است که سابقاً آسیب‌زا یا نابهنجار تلقی می‌شدند 
(برنباوم کرنز. و راگهاوان» ۲۰۰۰؛ رید VIVE‏ زوسنه و جونزء ۱۹۸۹). پدیده‌هایی چون هیپنوتیسم. 
خواب دیدن مراقبه. تجربه‌های دارویی» و شماری از دیگر موضوعات «حاشیه‌ای» (مثلاً فراروانشناسی و 
تجربه‌های دم مرگ) در همین حوزه می‌گنجند. بخش عمدۀ این ادبیات بیشتر عامه‌پسند است تا 
آکادمیک. تا همین اواخرء بررسی‌های جذی و آ کادمیک دربارة چنین تجربه‌هایی قائل به این بودند که این 
تجربه‌ها هیچ آرزش عینی‌ای ندارند. لیکن پژوهش‌گرانی که نظر مساعدتری در این باره دارند در این 
نگرش تغییری ایجاد کرده‌اند: خود پدیده‌ها ارزش مثبت دارند و گمان می‌رود که دارای اعتبار 
هستی‌شناختی‌اند. به عبارت دیگر تلاش‌های سابق برای تبیین‌های تقلیل‌دهنده دربارة چنین 
تجربه‌هایی تحت‌الشعاع تلاش‌هایی قرار گرفته است که برای کشف معنا و اعتبار این تجربه‌هاء از جمله 
عینیّت آنها انجام می‌شود (برنباوم و دیگران. ۲۰۰۰). بسیاری از این تلاش‌ها اکنون در ذیل مبحث نوين 
«روانشناسی فراشخصی» قرار دارند عرصه‌ای که هنوز نیازمند تعریفی روشن و حمایت علمی و پژوهشی 
dole‏ روانشناسان است (گرینوود. ۱۹۹۵). لیکن معلوم است که محققان به صورت تجربی بررسی طیف 
وسیعی از پدیده‌هایی را آغاز کرده‌اند که Gane‏ با دین در ارتباطاند. بسیاری از این پژوهش‌ها می‌خواهند 
پدیده‌هایی را وارد روانشناسی دین کنند که سنت‌های دینی آنها را جدی می‌گیرند و از این رو امید می‌رود 
که رشتة روانشناسی دین جان تازه‌ای بگیرد. 

تارت (۱۹۷۵۵) در ایجاد ارتباط gle‏ روانشناسی فراشخصی و حالات تغییر يافتة هشیاری بسیار 
مؤثر بوده است. ویژگی حالت تغییر یافتة هشیاری اساسا آگاهی درون‌نگرانه از این امر است که جهان را به 
شکل دیگری هم می‌توان تجربه کرد. به تعبیر وسیع‌تر Whe‏ هر کسی خواب دیدن را در قیاس با حالت 
بیداری عادی به صورت حالت تغییر يافتة هشیاری تجربه می‌کند. هر یک از حالات تغییر يافتة هشیاری 
عملکرد معینی دارد که خود شخص آن را به معنای دقیق کلمه تشخیص می‌دهد. از این رو چیزهایی که 


1. introspective 2. neurophysiological 


۶۲ > روانشناسی دین 


ممکن است عجیب و غریب بنمایند اگر در حالت خاضی از هشیاری عادی تلقّی شوند دیگر عجیب و 
غریب نیستند. به علاوه. اشخاص به حالات مختلف هشیاری وارد و از آن خارج می‌شوند. از نظر زینبرگ 
(AVY)‏ هشیاری نه فقط بک حالت عادی و درست بلکه OVE‏ گوناگونی دارد. در مجموع. تصوّر می‌شود 
که هر چه استقبال شخص از تجربه بیشتر wih‏ حالات بیشتری از هشیاری را تجربه می‌کند. اذعای 
بحثانگیزتر تارت این است که دانش | حالٹمحور است -به عبارت دیگر» حاصل حالتی خاص از هشیاری 
و متناسب با آن است و ممکن است به حالات دیگر مربوط نباشد. بنابراین» بسیاری از ادیان علوم 
حالث‌محور تلقّی می‌شوند. و دانش مورد اعای آنها صرفاً در حیطة تجربه‌ها و تفسیرهایی معتبر است که 
این ستت‌ها عرضه می‌دارند. این نکته معادل است با مفهوم «محیط عقیدتی "که در فصل ۱۲ از آن سخن 
می‌گویيم. به یک dine‏ نهضت‌های مذهبی جدید برای روانشناسی حالات متناوب هشیاری به منزلهة 
همتایانی deals‏ شناختی wil‏ 

اگر چه بخش اعظم روانشناسی فراشخصی (مخصوصاً اقعای دانش حالث‌محور) محل نزاع است. 
مفهوم حالات تغییر یافتۀ هشیاری غالباً از پشتوانه‌ای فیزیولوژیک برخوردار است. در این میان. آنچه 

بیش از همه توجه را جلب می‌کند تشخیص تغییراتی در فیزیولوژی عصبی " است که گمان می‌رود با 

حالات تغییر يافتة هشیاری در ارتباط باشد. دربارة هیچ یک از این مدل‌ها از لحاظ عصبٌ فیزیولوژیکی 
کمترین اتفاق نظري وجود ندارد. و اغلب آنها حاکثر تأملاتی محسوب می‌شوند دربارة فرایندهایی که 
گمان می‌رود مبنای حالات تغییر يافتة هشیاری‌اند. شاید از همه معروف‌تر نقشه‌نگاری فیشر NAVY)‏ 
۸ از حالات ذهنی باشد که با طیفی از انگیختگی در پیوند است. این طیف از آرامش کم‌برانگیخته" 
آغاز می‌شود و به هشیاری عادی روزمزه» به انگیختگی» بیش‌انگیختگی * و سرانجام به خلسه می‌رسد. اگر 
چه بحث Jaio‏ دربار عصب‌فیزیولوژی هشیاری از حوزۀ کار ما Pa‏ است. نکتة مهم این است که 
همبسته‌های عصب‌فیزیولوژیکی wb)‏ شده L‏ نشده) به حالات تغییر یافتة هشیاری حیثیتی علمی 
wlosls‏ تا جایی که هشیاری به عنوان فرایندی مغزی بررسی می‌شود. ahs‏ حیثیت در زمانی مطرح 
می‌شود که So lode‏ ادعایی بسیار بحثبرانگیزتر را پیش کشیده‌اند و آن این که اشیایی که در این 
حالات تغییر يافتة هشیاری آشکار می‌شوند نباید به عنوان پدیده‌های ذهنی محض آنکار شوند. 

فنون تازه‌ای که پدید می‌آیند به اندازه‌گیری عصبّ فيزيولوژيکي تجربه‌ای که در حال رخ دادن است 
کمک می‌کنند بی آن که مزاحم آن بشوند؛ به این ترتیب می‌توان همبسته‌های عصبٌ فیزیولوژیکی را در 


تجربه‌های دینی عام تر مشخّص کرد. یکی از این فنون اندازه‌گیری تغییرات در جریان خون مغز از طریق 


1. knowledge 2. ideological surround 
3. sociological 4. neurophysiology 


5. hypoaroused 6. hyperarousal 


فصل نهم: تجربة دینی > ۳۶۳ 


توموگرافی گسیل پوزیترون (پی‌ای‌تی)' است. یک بررسی جالب با استفاده از این روش شش آزمودني به 
گفتۀ خودشان مذهبی را از جماعت بنیادگرای انجیلی آزاد در آلمان ‏ با شش آزمودنی غیرمذهبی همراه 
کرد (آذری و دیگران. ۲۰۰۱). آزمودنی‌های مذهبی عقیده داشتند که کتاب مقذس کلام واقعی خداست. و 
دارای تجربه‌هایی از تبدّل " بودند که با مزمور بیست و سوم OLS‏ مقدس جور درمی‌آمد. همة آزمودنی‌ها 
در موقعیت‌های مختلف مزمور بیست و سوم یک ترانۀ کودکانة معروف آلمانی» یا بخشی از کتابچۀ 
راهنمای تلفن را با نظم و ترتیبی که شکل اتفاقی داشت خواندند و از بر تکرار کردند. با استفاده از 
خودسنجی " اطمینان حاصل شد که آزمودنی‌های مذهبی گمان می‌کردند که هنگام خواندن مزمور بیست 
و سوم به تجربۀ دینی رسیده‌اند. حال آن که آزمودنی‌های غیرمذهبی چنین تصوّری نداشتند. نتایج 
پی‌ای‌تی مشخص کرد که آزمودنی‌های دارای تجربة دینی هنگامی که چنین تجربه‌ای را از سر 
می‌گذراندند به نحوی معنی‌داری فعالیت مغزی بیشتری را در ارتباط با فرایندهای شناختی (یعنی 
Called‏ در قشر پیش‌پیشاني“ پشتی-پهلویی " و آهیان‌ای " میانی ) نشان می‌دادند. حال آن که در 
موقعیت‌های دیگر چنین وضعی نداشتند. یا فعالیت مغزی آنها بیش از آزمودنی‌های غیرمذهبی در هر 
موقعیتی بود. این بررسی پشتوانة دیگری برای این مذعا فراهم می‌کند که تجربة دینی پدیده‌ای شناختی 
و اسنادی است که اغلب حاوی le pled!‏ دربارة ریشه‌های خود است (پراودفوت و شیور. NAVD‏ 
پراودفوت. ۱۹۸۵). بررسی مذکور این را هم نشان می‌دهد که اکثر حدس و گمان‌ها دربارة همبسته‌های 
عصب‌فيزيولوژيکي تجربة دینی (بنگرید به فصل ۴) را می‌توان با انواع فنون جدید به نحو موثری در 
شرایط آزمایشگاهی آزمود. 


فرضيهة مغز دوپاره 
کشف دوگانگی حیرت‌انگیز مغز آدمی با پژوهش دربارة حالات تغییر يافتة هشیاری رابطة نزدیکی دارد. 
این نکته مذت‌ها پیش مشخص شده است که مغز انسان ظاهراً دوپاره است. یعنی دارای دو نیمه مغزی 
اس ت که با ساختاری به نام جسم پینه‌ای" به هم متصل شده است (سگالوویتس» ۱۹۸۳؛ اسپرینگر و دویچ 
۱ در این میان. نکتۀ جالب توجّه برای روانشناسان این مڌعاست که ساختار دوپارۀ مغز مسټب 
حالتی دوگانه در هشیاری انسان است -حالتی که با تجربة دینی ارتباط مستقیم دارد (آرنستاین» ۱۹۸۶). 


1. positron emission tomography (PET) 

2. Free Evangelical Fundamentalist Community in Germany 

3. conversion 4. self-rating 
5. prefrontal 6. dorsolateral 
7. parietal i 8. medial 

9. corpus callosum 


۴ >< روانشناسی دين 


تخضصی‌سازی جانبی" قشر مخ" بویژه با مسائلی شامل زبان و توانایی توصیف تجربه در ارتباط 
است که تا Jo‏ زیادی جزو کارکردهای نیمکرة چپ مغزند. نیمکرة راست بیشتر مربوط به محفوظات 
لمسی " و بصری" است. اما چون فاقد توانایی‌های le‏ زبانی است. نمی‌تواند در توصیف تجربه‌های 
لمسی و بصری به کار آید. از این روء آرنستاین (۱۹۸۶) معتقد است که آدم‌ها دو ذهن مجزا دارند: ذهن 
چپ که منطقی À‏ تحلیلی * و زبانی ‏ است. و ذهن راست. که خلاق. شهودی" و وصف‌ناپذیر" است. از این 
منظر بسیاری از تجربه‌های دینی از جمله آنهایی که به دشواری در بیان یا زبان می‌گنجند - ناشی از 
فعالیت Sos‏ $ راست‌اند. که در برخی اشخاص نیمکرة مسلط است. از سوی دیگر, توان توصیف تجربه با 
زبانی روشن و منطقی قوّه‌ای است که در اختیار نیمکرة چپ است. تصوّر می‌رود که رویارویی تجربی هر 
فرد با جهان پیش از هر چیز ناشی از عملکرد نیمکره مسلط آن فرد است. گر چه ادعاهای افراطی در باب 
جانبی‌سازی "۲ مغز نادرست است. وجود دولخیگی "" هم در زبان و هم در تجربۀ آدمی امری مسلّم است 
(گلب و ویشاوء ۱۹۹۰). مردم اغلب دین و علم» بیان لفظی و غیرلفظی, عقلانیت و شهود. و شعر و نثر را 
مقابل هم قرار می‌دهند. فهرست دولختگی‌ها که ظاهراً بی‌پایان است باعث شده است که إچ.گاردنر 
CAVA)‏ از پیدایش «دولخته شیدایی oT‏ میان دانشمندان poles‏ شکوه کند. بسیاری از محققان 
یکباره بر آن شده‌اند که تجربة دینی اصولاً پدیده‌ای مربوط به نیمکرة راست است. حال آن که بیان آن 
تجربه اصولاً پدیده‌ای مربوط به نیمکرة چپ است. کمتر نظریه‌ای هست که به اندازة نظرية 


دوحفره‌ای "" جینز دربارة هشیاری مذهبی جدّاب باشد. 


نظرية دوحفره‌ای جینز 

جینز (۱۹۷۶). در نظریه‌ای le‏ که مبنایی عصب‌فیزیولوژیک برای دین قائل می‌شود. حالات هشیاری 
انسان را به شکل‌هایی از فرهنگ مربوط می‌کند که gb‏ تاریخ تکامل ظهور کرده‌اند. وی معتقد است که 
هشیاری انعکاسی "۲ (از aber‏ احساس «من» شخصی) پدیدة تکاملی تازه‌ای است. که در نقص پیشین 
«هشیاری دوحفره‌ای» ريشه دارد ۔ منظور هشیاری خدامحور است که کارکرد خود را بتدریج از دست داد و 
در جریان انتخاب طبیعی LS‏ گذاشته شد. 

جینز معتقد است که انسان‌های نخستین «دوحفره‌ای» بودند. یعنی نیمکره‌های چپ و راست آنها 
مستقل از یکدیگر عمل می‌کرد. حاصل این فقدان ارتباط glee‏ نیمکره‌ها این بود که اشخاص ناهشیارانه 


1. lateral specialization 2. cortex 

3. tactile 4. visual 

5. logical 6. analytical 

7. linguistic 8. intuitive 

9. ineffable 10. lateralization 
11. dichotomy 12. dichotomania 


13. bicameral 14. reflexive 


فصل نهم: تجربة دینی > ۳۶۵ 


خدایان از طریق نیمکرۀ راست و از «درون» سر افراد به صورت ترکیبی از صدا و تصویر نمودار می‌شدند؛ 
خدایان نمی‌توانستند «سخن بگویند» با این حال فرمان می‌دادند و آدم‌ها به منظور آنها پی می‌بردند 
jie)‏ ۱۹۷۶). به بیان بهتر آگاهی از خواست نامشخص خدایان راکسانی GAS‏ می‌گرفتند که هشیاری 
آنان تحت تسلط نیمکره راست بود. جینز بر آن است که امروز هم پس‌ماندة کار San‏ $ راست به صورت 
عملکردی سازمانی " بر cle‏ است. «یعنی عملکردی که تجربه‌های یک تمتّن را دسته‌بندی و به شکلی 
منظّم با هم جور می‌کند تا بتواند به شخص بگوید؛ که چه کند» (جینز, ۰۱۹۷۶ ص ۱۱۸) البته نیمکرة 
چپ هم نه منفعل می‌ماند و نه ساکت. بلکه به میدان می‌آید و می‌کوشد تا معنای تجربه‌هایی را که از 
نیمکرة راست می‌گیرد بیان کند. دولختگی‌های معروف دین از همین جا پدید می‌آیند: مبنای تجربی 
وصف‌ناپذیر آن aS)‏ در نیمکرة راست ريشه دارد)» و تلاش عقلانی آن برای بیان cline‏ تجربه )45 در 
نیمکرۀ چپ ریشه دارد). اغلب به نظر می‌رسد که اینها کمتر با یکدیگر ار تباط مستقیم دارند. لیکن» در 
مدل دوحفره‌ای جینز, این تفاوت‌ها چیزی نیستند جز بازتاب تفاوت نیمکره‌ای میان اشخاص و خدایان. 
در بحث از نظرية جینز این نکته غالبا نادیده گرفته می‌شود که هر قدر کسی معنای تجربه‌ای را کامل‌تر 
بیان کند. نیمکرة چپ بیشتر پا به میدان می‌گذارد و احتمالاً مانع بیان تجربة واقعی می‌شود. بنابراین؛ 
تجربة دینی اغلب مستلزم نوعی «لاقیدی» یا «وانهادگی» است که برای تسهیل آن نیمکرۀ چپ باید صحنه 
یا فضای امنی را بپذیرد که اعمال نیمکرة راست را بتوان در آن فضای امن تسهیل کرد. از اين لحاظ. نظرية 
نقش سوندن اهمّیت می‌یابد: آشنایی با متون و ستت‌ها تجربه را بر مبنای فعالیّت نیمکرة راست ( که اغلب 
نوعی حالت جذبۀ مذهبی به شمار می‌رود) تسهیل, و با تفسیر تجربه از طریق فعالیت نیمکرۀ چپ آن را 
تجویز می‌کند. 

جینز از این هم پیش‌تر می‌رود و معتقد است که وقتی نظام پایدار جهان از هم پاشید. هشیاری 
دوحفره‌ای تأثیر خود را از دست داد و انتخاب طبیعی دیگر از آن حمایت نکرد. هشیاری عقلانی‌تری 
ظهور کرد که جهت تفگرآمیز داشت و از نوع هشیاری مدرن بود. و با سکوت خدایان (اگر نگوییم با مرگ 
آنها) همراه og:‏ تصویرها / صداهای قدرتمند و تجربۀ وصف‌ناپذیر خدایان به صورت تجربه‌های دینی 
منفرد همچنان بر جای است. که علّت آن احتمالاً فشار روانی است. یا این که خود جنبه‌هایی از 
تجربه‌های آسیب‌زایند که در بیماری‌های روانی دیده می‌شوند. جیمز یک پارادايم عام دوحفره‌ای را 
مطرح می‌کند که ساختار منطقی نطرية او را در خود دارد و با این حال با القائات نوین تجربه هم بر Ak‏ 

i A ۳ ۲ ees a 
ساختارهای عصب‌شناختی (هنوز نامشخص) که گمان می‌رود در ذهن دوحفره‌ای عمل می‌کنند مربوط‎ 
نشان داده‌ايم.‎ ٩-۴ است. این پارادایم را در جدول‎ 


1. organizational 2. neurological 


۶ + روانشناسی دين 


جدول 1-۴ پارادایم ple‏ دوحفره‌ای جینز 


۱ حکم شناختی جمعی: : توقع یا توصیه‌ای که بر سر آن توافق فرهنگی وجود دارد و شکل خاض هر 
پدیده و نقش‌هایی را که Wh‏ در قالب آن اجرا شود مشحّص می‌کند. .این اصولاً yegi‏ نظام عقيده ' 
sical‏ 

Y‏ القا: شیوه‌ای رسمی و آیینی شده که کار آن محدود کردن هشیاری است. شگرد اصلی مورد 
استفاده شبیه مراقبة Jab‏ آمیز است, اما به جای آن که توچّه به یک شیء خاص معطوف گردد. بر 
طیف کوچکی از دل‌مشفولی‌ها تمرکز می‌یابد. 

۳ _ جذبه: یکی از حالات تغییر GL‏ هشیاری که ویژگی آن E E ENEE‏ اسف 
حس وجود «من» کاهش می‌یابد یا از بین می‌رود. در این calle‏ شخص نقشی را که گروه قبول یا 
ترغیب کرده است می‌پذیرد. 

۴ اقنداربخشی کهن: فردی (خدا یا شخص) که جذبه به او ربط دارد. این اقتدار را گروه می‌پذیرد و 
قدرت slau!‏ جذبه را در نظام Baie‏ خود به آن نسبت می‌دهد. 

یادد‌اشت. اقتباس از جینز NAVE)‏ ص (TYF‏ حق نشر ۱۹۷۶ متعلق به شرکت هاوتون میفلین. اقتباس 
دا 


یکی از محاسن نظریۀ مسماً فرضی جینز این است که نمایندۀ تلاشی GUE‏ برای ربط دادن تجربة 
دینی به ساختار عصب‌فیزیولوژیک وکالبدي" مغز انسان است. چنان که در بالا و نیز در فصل ۲ یادآور 
شدیم. فنون جدید بررسی همبسته‌های عصب فیزیولوژیک تجربة دینی را ممکن می‌کنند. نیوبرگ و 
داکوئیلی (۲۰۰۰) بحق خواستار پژوهشی‌اند که پدیدارشناسی تجربه‌های گوناگون را با همبسته‌های 
عصب‌فیزیولوژیک آنها مقایسه کند و در تقابل قرار دهد. نظرية جینزنه تنها این کار را می‌کند. بلکه با 
ملاحظات فرهنگی هم در ارتباط است - برای نمونه» می‌توان از این نکته یاد کرد که الگوهای تاريخي 
تسط اجتماعی به این JSS‏ حفظ می‌شوند که نیمکرۀ چپ به توجیه اوامر تحگم‌آمیزی می‌پردازد که 
صداها / تصاویر خدا یا خدایان نیمکرة راست صادر می‌کنند. لیکن این امر متأسفانه برای مؤمنان امروزی 
bis Lis‏ اندکی به همراه دارد» زیرا تجربه‌های دینی آنها ظاهراً اعتبار هستی‌شناختی خود را بر اثر 
عصت کالبدشناسی " عجیب خدایان از دست داده‌اند. در واقع» تشب به نظریۀ تکاملی اعتبار خدایان را به 
تاریخ گذشته وامی‌نهد. و محتوای تجربة GUT‏ را به آن دسته از ا وامی‌گذارد که بدبختانه شایستۀ 
دنیای مدرن نیستند. لیکن» همین مدعا را هم کسانی که خدایان همچنان با آنها سخن می‌گویند تضعیف 
می‌کنند» چنان که در قاب پژوهشی ٩-۳‏ آمده است. 


1. belief system 2. anatomical 


3. neuroanatomy 


فصل نهم: تجربة دینی +> ۳۶۷ 
سس te‏ 
قاب پژوهشی ٩-۳‏ کاربرد 4s Bi‏ جینز در هلند معاصر 
(رومه و اشر ۰۱۹۸۹ ۱۹۹۶) 


رومه و اشر بر اساس نظرية جینز دربارۀ gad‏ دوحفره‌ای. پیامدهای بلندمدتِ مواجهة مستقیم با 
خدایان را بررسی کردند. بیماری مبتلا به‌اسکیزوفرنی» که صداهایی می‌شنید و کتاب جینز (VAVE)‏ را 
هم خوانده بود. تحت‌تأثیر این GS‏ قرار گرفت که زمانی پشتوانۀ فرهنگی محکمی Wis)‏ در یونان 
باستان) برای همان چیزی وجود داشته است که روانشناسان امروزه اغلب آن را به عنوان توهم 
محض نفی می‌کنند. رومه و اشر به همراه این بیمار در تلویزیون هلند ظاهر شدند و از کسانی که 
صداهایی می‌شنیدند دعوت کردند که با آنها تماس بگيرند. 


این شیوهُ نمونه‌گیری» مانند شیوۀ هاردی که پیش از این توصیف شد. بسی دور از روش علمی 


بود. لیکن نشان داد که نمونه‌ای خودگزیده ' از اشخاص (۴۵۰) تا چه حد مبیّن سازواری با پدیده‌ای 

بودند که از نظر برخی چیزی جز توهم شنیداری نبود. با عذه‌ای از کسانی که به دعوت رومه و اشر 

پاسخ دادند دربارة فرایند انطباق " آنان با صداهایی که می‌شنیدند مصاحبة عمیقی صورت گرفت. 

برای تقریباً یک سوم BLS‏ که به شکل موفقیت‌آمیزی با صداها سازوار می‌شدند. فرایند AS‏ 

سازگاری Gh go‏ از الگوی کاملاً مشحّصی پیروی می‌کرد که سه مرحله داشت: 

pa‏ حلة ال (بهت‌زدگی): صداها اغلب پس از فشار روانی, ناگهان ظاهر می‌شوند. اشخاص ممکن است 
وحشت کنند. آنان غالباً خود را گیج و ناتوان می‌یابند. اشخاص مقاومت می‌کنند و می‌کوشند از 
صداها اجتناب کنند یا سعی می‌کنند صداها را از بین ببرند. 

Um y‏ دوم (سازمان‌دهی): اشخاص کم‌کم با صداها سازگار می‌شوند. در این مورد تفاوت فردی 
زیادی وجود دارد. برخی از فنون مشترک سازگاری عبارت‌اند از غفلت از صداهای منفی یا تصمیم 
به شنیدن آنها فقط در برخی مواقع. شخص به صداهای مثبت بیشتر گوش می‌دهد. و ممکن است 
به‌آنها پاسخ هم بدهد. 

مرحلة سوم (استوارسازی) : اشخاص صداها را می‌پذیرند. و اغلب درمی‌یابند که این صداها می‌توانند 
تأثیرات مثبت داشته باشند. صداها به نحوی با زندگی شخص ادغام می‌شوند که بدون در نظر 
گرفتن آنها زندگی وی عادی تلقی می‌شود. 


ژازگویی )5( 
«تبلبل؛" یا زاژگویی* پدیده‌ای مذهبی است که در همه جای جهان دیده می‌شود (می» ۱۹۵۶). 
جینز(۱۹۷۶) معتقد است که تبلبل همواره پدیده‌ای گروهی است که با پارادایم عام دوحفره‌ای جور در 
می‌آید. از جمله با حکم شناختی شدیدی که عقیدۀ مذهبی در گروهی de LS‏ صادر می‌کند. با 
self-selected 2. adaptation‏ .1 


3. stabilization ۰ 4. glossolalia 


5. speaking in tongues 


۸ + روانشناسی دين 


سامارین(۱۹۷۲) آن را صرفاً صوت بشری بی‌معنایی می‌داند که دارای ساختار آوایی است. JOY‏ موناهن, 
و ربچمن (۱۹۷۴) این leil‏ را که تبلیل بی‌معنی است رد می‌کنند. هاچ (۱۹۸۰) cede‏ است که هدف 
تبلبل درهم آمیختن اصوات خنده و گریه علائم شادی و رنج زندگی -است. روانشناسان متقذم تبلبل را 
به بیماری روانی نسبت می‌دادند. اما پژوهش‌گران آمروزی چارچوب مفهومی استواری برای تشخیص 
تبلبل از آنچه فقط مشابهات سطحی و بالینی تبلبل است به وجود آورده‌اند (کلسی, ۱۹۶۴؛ کیلدال, 
۲ از نظر تجربی» در بسیاری از سّت‌های مذهبی؛ از جمله برخی فرقه‌های عید پنجاهه و 
قوسیت " در آمریکای معاصرء تبلبل امری هنجاری " تلقی می‌شود. پس عجیب نیست اگر بررسی‌های 
تجربی‌ای که به مقايسة گواه آهای تبلبلی" و ناتبلبلی " پرداخته‌اند نتوانند هیچ تفاوت روانی معتبری» از 
جمله شاخص‌های روان آسیب‌شناسی e‏ را ميان دو گروه بیابند (گودمن, ۱۹۷۲؛ هاین, ۱۹۶۹؛ مالونی و 
لاوکین. ۱۹۸۵؛ جی.تی.ریچاردسون» ۱۹۷۳). لیکن. چنان که لاوکین و مالونی (۱۹۷۷) در بررسی خود 
راجع‌به شرکت‌کنندگان در یک برنامۀ کاریزماتیک" بازسازی؟ معنوی در کلیسای کاتولیک دریافتند. این 
نکته هم درست است که تبلبل فی نفسه ممکن است برای ایجاد انسجام شخصیت " " فایدۀ ویژه‌ای نداشته 
باشد. 

هدف اصلی پژوهش‌ها این بوده است که معلوم کنند LT‏ تبلبل فقط در جذبه یا حالت تغییر یافتۀ 
هشیاری رخ می‌دهد یا نه. خانم گودمن (۱۹۶۹). که مردم‌شناس است. شباهت‌های میان‌فرهنگی "را در 
گفته‌های تبلبلی ثبت و ضبط کرده است. وی این مشابهت را ناشی از این می‌داند که تبلبل بر اثر القای 
جذبه به وجود می‌آید. حالت جذبه خود. به دلایل عصب‌فیزیولوژیکی. موجب شباهتِ ميان‌فرهنگي 
تبلبل است ( گودمن. ۱۹۷۲). JA‏ وی برای القای حالت جذبه بشذت پیرو پارادایم Glo dogo ple‏ جینز 
است (گودمن. ۱۹۸۸). او طرفدار فنون القایی‌ای است که آیین‌های مذهبی در پیروان خود به وجود 
می‌آورند. این حالت جذبه نوعی حالت تغییر يافتة ادراکی ایجاد می‌کند که فرد در آن قید و بندهای سابق 
را پشت سر می‌گذارد. یکی از شرکت‌کنندگان در پژوهش او مسألة قید و بندها و تعالی و گذر از آنها را به 
نحوی کاملاً موجز بیان کرده است: «اوّل احساس می‌کنی که به مانعی برخورد کرده‌ای. و می‌ترسی. اما یک 
دفعه از آن رد می‌شوی و همه چیز عوض می‌شوده (به نقل از گودمن» ۰۱۹۸۸ ص ۳۷). این حالت ادراکي 
تغییر یافته را گودمن plion‏ » می‌نامد. پس از آن انحلال "۰ یا بازگشت به حالات ادراکي RT‏ 


می‌دهد و شادی و سرخوشي برخورداری از چنین تجربة مقّسی شخص را فرا می‌گیرد. 


1. pentecostal 2. Holiness 

3. normative 4. control 

5. glossolalic 6. nonglossolalic 
7. psychopathology 8. charismatic 
9. renewal 10. personality 
11. cross-cultural 12. sojourn 


13. dissolution 


فصل نهم: تجربۀ دینی > ۳۶۹ 


سامارین(۱۹۷۲) در داده‌های ميان فرهنگی گودمن تردید کرده است. زیرا همة نمونه‌های او از فرقه‌ای 
خاص (عید پنجاهه) بوده‌اند. هر چند داده‌ها از فرهنگ‌های مختلف جمع‌آوری شده‌اند. سامارین این نکته 
را هم یادآور می‌شود که الگوهایی که legs‏ همانند clad‏ کوه آپالاچی هستند مشابه همان الگوهایی‌اند که 
در تبلبل دیده می‌شوند. قضیه این است. هر چند چنین موعظه‌ای در حالت جذبه رخ نمی‌دهد؛ از این روء 
دلیلی ندارد که استنباط کنیم که تبلبل فقط در حالت جذبه ایجاد می‌شود. هاین(۱۹۶۹) نیز این نظر را 
تأیید می‌کند. لیکن. در این Fla!‏ فیلیپچالک و مالر (۲۰۰۰) نشان دادند که در نمونة کوچکی از 
شرکت‌کنندگان که پیش و پس از ژازگویی اجازهة عکاسی مادون قرمز دادند فعالیت نیمکرة راست نسبت به 
Kon‏ $ چپ افزایش می‌یافت. اما پیش و پس از قرائت با صدای بلند خلاف این امر اتفاق می‌افتاد. این 
داده‌ها نشان می‌دهند که نیمکرة راست به هنگام تبلبل فقال است. اما لزوماً وجود حالت جنبه را نشان 
نمی‌دهند. 

ظاهراً حاصل این بحث که LT‏ حالات ade‏ برای تجربه‌های دینی‌ای نظیر تبلبل یا دستمالی مار 
لازم‌اند يا نه تا حذی به BLY‏ مفهومی مبهم است. باید از یک سو تعریف عملیاتی روشنی از تبلبل و از 
سوی دیگر تعریف عملیاتی روشنی ازجذبه داشته باشیم تا معلوم شود که آیا این دو با هم تغییر می‌کنند. 
و سپس به این نکته بپردازیم که آیا تبلیل فقط در حالت جذبه ایجاد می‌شود. اگر چه چنین پژوهشی 
هنوز plo! WL‏ شود. بحث دربارة آن سودمند بوده است. زیرا نشانة دیگری از این امر است که تجربۀ 
دینی با ایجاد مسائلی دربارة همبسته‌های فيزيولوژيکي ممکن. بتدریج در جریان اصلی علوم اجتماعی 
" جاپایی به دست می‌آورد. فرض بر این است که چون فرایندهای فیزیولوژیکی را می‌توان در چارچوب‌های 
دقیق علمی تبیین کرد. تجربه‌هایی هم که از طریق آنها تسهیل می‌شوند همان اعتبار را دارن. البته باز 
هم. در نظر افرادی که التزام مذهبی دارند. این مدح شبیه به ذم چندان ارزشی ندارد. تجربة منسوب به 
خدایان ی به خدای یک فرد بای واقعیتش بیش از شرایط فیزیولوژیکی باشد که موجب تسهیل آن تجربه 
می‌شوند. یکی از بررسی‌های مبتنی بر مشاهدة مشارکتی دربارة تبلبل, که طی چند سال در کشورهای 
رخداد تبلبل نیست. 
wae‏ 
قاب پژوهشی 1-۴. نظریۀ نقش سوندن و تبلبل (هولم. D‏ ۱۹۸۷) 


فوم یک ان تسین Hea‏ اشت کا به le‏ امشاعی ی مکی ای که GS‏ ا شق 
می‌کنند توجّه خاصی کرده است. او Gb‏ چندین سال شواهدی از صدها جلسة پیروان عید پنجاهه در 


کشورهای اسکاندیناوی ضبط و جمع‌آوری کرد. سپس ژاژگویی را در بافت‌های مذهبی‌ای که این امر 
در آن هنجاری تلقی می‌شد بررسی کرد. او دریافت که موانع زبانی اندکی در راه ایجاد تبلبل وجود 
دارد. و بنابراین برای این که کسی ژاژگویی کند حالت جذبه لازم نیست. لیکن» این را هم یادآور شد که 


ادامه دارد 


۰ + روانشناسی دین 


دنبالة قاب پژوهشی 4_۴ 


g d ۳ ۲ ۳ ۱ E a 
حالت جذبه می‌تواند بازداری های اجتماعی را رفع و از این رو تبلبل را در برخی پیروان عید پنجاهه‎ 
ee هولم. با تکیۀ شدید بر نظریة نقش سوندن» مصاحبه‌های عمیقی را با ۶۵ نفر از پیروان‎ 
می‌گیرد و هم به‎ Kà پنجاهه انجام داد. تبلبل هم بر اساس متون مقس دربارة داستان عید پنجاهه‎ 
تقلید از کسانی که در مراسم ژاژگویی می‌کنند. افراد باید منتظر این تجربه بمانند تا به صورت‎ 
«تعمید» راستین «روح القدس» رخ دهد و نباید تلاش کنند که خود آن را به وجود آورند. هولم یادآور‎ 


شد که تقریباً دو سوم نمونه‌اش نخستین‌بار در نوعی مجلس مذهبی ژاژگویی کردند. ژاژگویی سایر 
مؤمنان. همراه با آمادگی ابتدایی ایشان برای برخورداری از چنین تجربه‌ای به تقلید از متن و عمل. 


«موهبت زبان‌ها» را به وجود می‌آورد. هیجان عاطفی‌ای که با این تجربه همراه است حاصل «تعمید» 


راستین «رو‌القدس» و jua‏ مذهبی حضور اوست. تردیدهای بعدی در مورد این‌که تبلبل آیا پدیده‌ای 
خودساخته است یا نه با تلاش اعضا و مقامات کلیسا که اعتبار این تجربه را تضمین می‌کنند کاهش 
می‌يابد. تجربه‌های تبلبلی مکزّر آنچه را که اینک ممکن است به طور معمول تجربه شود تأیید و 
تحکیم می‌کنند. ذکر این GSS‏ مهم است که در نمونۀ هولم ۳ نفر هرگز ژاژگویی نکردند. عوامل 
شخصیتی‌ای از قبیل بازداری‌ها (و شاید هم عوامل عصت‌فیزیولوژیکی) نشان می‌دهند که» حتا با 
آمادگی مناسب و وجود سرمشق متنی و عملی, چنین تجربه‌ای برای همه میشر نیست. 


یادداشت. نیز بنگرید به هولم NAAN)‏ بویژه صص ۱۴۲-۴۵) و هود (۱۹۹۱). 


این مسأله که آیا حالات جذبه برای تبلبل لازم‌اند یا نه همتای مسأله‌ای است که در بررسی‌های 
مبتنی بر مشاهدة مشارکتی دربارة به‌دست‌گیرندگان مار مطرح می‌شود. ویلیامسون (۱۹۹۵) تأکید کرده 
است که به دست گیرندگان مار از لحاظ تاریخی با فرقه‌هایی چون کلیسای خدا" در ارتباط بوده‌اند که 
زمانی هم دستمالی مار و هم تبلبل را تجویز می‌کرد. هود(۱۹۹۸). بر اساس مشاهدة مشارکتی وسیع در 
مورد به دست‌گیرندگان ماره یادآور شد که برخی به‌دست‌گیرندگان معتقدند که ایمان برای دستمالی مار 
کافی است. حال آن‌که عته‌ای دیگر برآن‌اند که فقط پس از «تدهین» می‌شود به مارها دست زد. تدهین را 
می‌توان تا حد زیادی با ادعای جذبه مقایسه کرد. این که مؤمنان می‌توانند از طریق ایمان یا تدهین به 
مارها دست بزنند شاهد این متعاست که جذبه برای دستمالی مار لازم نیست. چنان که برای تبلبل هم 
لازم نیست. در یکی بررسی بی‌نظیر, به دست‌گیرنده مار در حالت تدهین شده قبول کردکه از او نوار ویدیو 


: er P ae Y le. wey: 
نتيجة این بررسی را نشان می‌دهد.‎ ٩-۵ و مغز الکترونگاره بگیرند. قاب پژوهشی‎ 


تصویرپردازی مذهبی: بازگشت امری مطرود 
بیش از چهل سال پیش بود که روانشناسی مبرز «بازگشت امر مطروده را به روانشناسی پیش‌گویی کرد 


(هولت» 1۹۶۴( yl‏ «مطرود»ی که هولت از ol‏ سخن می‌گفت تصویرپردازی oy‏ و بازگشت آن از دو راه 


1. inhibition 2. Church of God 


3. electroencephalogram 


فصل نهم: تجربة دینی + ۳۷۱ 


te 


قاب پژوهشی .٩-۵‏ مغز الکترونگارۀ مؤمنی که تدهین شده بود 
(وودراف. AAAY‏ 

در فرقه‌های قذوسیت. مثل بسیاری از گروه‌های alai ase‏ عقیده بر این است که تدهین به دست 
روع‌القدس وقتی صورت می‌گیرد که روح خدا فرد را فراگرفته باشد. آنا پرینس, پیرو یکی از JSA‏ 
قدوسیت که مار را دستمالی می‌کنند. تدهین را تا حدّی به این شکل تعریف می‌کرد: «رشتة قدرتی است 
معنوی و جذبه مانند که انسان را به خدا پیوند می‌دهد؛ فوران انرژی است که انسان را طراوت 
می‌بخشد و همواره تازه است؛ احساسات خوب به ارمغان می‌آورد. آدم پر از شادی و نشاط می‌شود» 
(به نقل از بر تون Ue VMAY‏ ۰ به دست‌گیرندةٌ مشهور مار» پاستور لیستون یک. گفته است: 
«توضیح دادن تدهین سخت است. واقعاً سخت است؛ و title‏ این است که اگر قرار بود به شما بگویم 
نمی‌شناختید, فکر می‌کردید حتماً دارم سکته می‌کنم یا چیز وحشتناکی دارد اتفاق می‌افتد» (به نقل از 
‘Oey‏ ۳ص ۰ 

لیستون پک. به درخواست پژوهش‌گری به نام تامس برتون» پذیرفت که وقتی در حالت تدهین 
شده است از او نوار ویدیو و مدارک مغز الکترونگارانه (ای‌ای‌جی) تهیه کنند. کار ضبط مدارک و 
تفسیر آنها را مایکل وودراف انجام داد. چهار نتیجه‌گیری اصلی او به این شرح است: (۱) ای‌ای‌جي 
لیستون پک هیچ علامت بالینی غیرعادی‌ای را نشان نمی‌داد؛ نه نوعی ila‏ صرعی خودانگيخته بود 
نه بر اثر حالتی ناشناخته ایجاد شده بود. (Y)‏ لیستون پک مقدار زیادی بر حالت ذهنی خود تسّط 
داشت. زیرا توانست در فضای آزمایشگاهی و در حضور دانشمندان SÉS‏ برای تدهین آماده شود. 
(Y)‏ وقتی تدهین آغاز شد امواج آلفا ناگهان به بتا تبدیل شدند» و امواج بتا تا آخر کار غالب بودند. 
ای‌ای‌جی او مشخضات ای‌ای‌جی کسی را داشت که برانگیخته " باشد. اما ls‏ بود با حالات کسی که 
تجربه‌ای دینی را از سر می‌گذراند. با ای‌ای‌جی راهب ذن در حال Jab‏ شباهتی نداشت. (۴) به طور gS‏ 
الگوهای ای‌ای‌جی لیستون پک بیشتر شبیه الگوهایی بود که در هیپنوتیسم دیده می‌شود نه در 
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مراقبه. لیکن. وودراف هشدار می‌دهد که خوذهیپنوتیسمی صرفاً فرضیه‌ای است که ارزش بررسی 


بیشتر را دارد و نباید آن را با خوذهذیانی " اشتباه گرفت. 


موجب رشد روانشناسی دین شد. نخست. چنان که برگین (۱۹۶۴) تأکید کرده است. باعث شد که 
روانشناسی دیگر نه بررسی رفتار بلکه بررسی تجربة درونی تلقّی شود. دوم این HAS‏ علاقه به روانشناسی 
دین را افزایش solo‏ زیرا تصویرپردازی در سنت‌های بزرگ مذهبی جهان محوریت قطعی دارد (لابار, 
(VAVYD‏ تصویرپردازی به عنوان عامل مرکزی بخش عمدۀ تجربه‌های آدمی اگر به شکل مذهبی تفسیر 
شود اهمیتی بی‌نظیر می‌یابد. وجود طبیعی تصویرپردازی یا ایجاد عامدانة آن اساس بسیاری از 
ستت‌های دینی است. لیکن» پیش از آن که دربارة تصویرپردازی مذهبی سخن بگوییم. باید مسألة 
توهمات را به اختصار مطرح کنیم. 


1. electroencephalographic 2. aroused 
3. self-hypnosis 4. self-delusion 


توضمات 

بررسی‌های اخیر وجود توهمات را به عنوان پدیده‌ای بی‌نظیر با تردید مواجه کرده است. پیوستار! 
ادراک توهم که فیشر (۱۹۶۹) آن را مطرح کرد مورد تأیید ادبیات پرحجمی است که نشان می‌دهد که 
توهمات صرفاً نتيجة نقص‌های اندامگانی " نیستند و لزوماً بر اثر آسیب روانی به وجود نمی‌آیند (بنتال, 
T -pellso (Yee ۰‏ تعریف ساده‌ای از توهم به دست می‌دهد: Soh‏ حشی که Pro‏ ادراک 
حقیقی احساس واقعیت را القا می‌کند اما بدون این که اندام حشی مربوط تحت‌تأثیر محزک خارجی قرار 
گیرد» (انجمن روانپزشکی آمریکاء ۱۹۹۴ ص ۷۶۷). در این نکته جای Lali‏ هست که آیا ادراکاتی که گمان 
می‌رود ريشة درونی دارند نه بیرونی جزو توهمات هستند یا نه؛ دی‌اس‌ام -فور فرقی میان اینها نمی‌گذارد 
(انجمن روانپزشکی آمریکاء ۱۹۹۴ ص (VEY‏ در بسیاری از فرهنگ‌هاء توهمات ارزش مثبت دارند و 
معنادار (ili‏ می‌شوند. العیسی (VAVY)‏ معتقد است که تلاش برای دسته‌بندی تجربه‌ها به «واقعی» و 
«خیالی» دلمشغولي روانشناسان غربی است» حال آن که بورگینیون(۱۹۷۰) نشان داده است که توهمات 
در بیش از ۶۰ درصد digas‏ او که شامل ۸ جامعه در سراسر جهان است معنادار قلمداد می‌شوند. 
بنابراین» این که تصویری توهم‌آمیز است یا نه فقط به فیزیولوژی عصبی مربوط نمی‌شود. بلکه عوامل 
فرهنگی و اجتماعی هم در آن دخیل‌اند. به علاوه» توهمات در افراد gale‏ یا غیربیمار هم دیده می‌شوند. 
تین(۱۹۹۱) با استفاده از ملاک‌های دی‌اسام-تری-آر ‏ برای وجود توهمات همیشگی, دریافت که بین 
۲ تا /۱۳ از کل جمعیتی که تصادفاً انتخاب شده بود توهم را تا حدّی تجربه کرده بودند. این مقدار 
بسیار نزدیک است به درصدی که بیش از صد سال پیش در یک بررسی در بریتانیا به دست امد 
(سیجویک. ۱۸۹۴). بنابراین» چنان که مرور انتقادی بنتال (۲۰۰۰۰۱۹۹۰) بر ادبیات مربوط به توهم 
بروشنی نشان می‌دهد. توهمات نه ذاتاً مرضی هستند و نه به لحاظ محتوا یا ارزش از تأثیر فرهنگ بر 
کنارند. روانشناسان بیش از همه توهمات شنیداری را بررسی کرده‌اند و. چنان که قاب پژوهشی AF‏ 
یادآور می‌شود. در مورد تبیین آنها نوعی اجماع عام به دست آمده است. 

te 
توهمات شنیداری حاصل درون گویی‌هایی‌اند که از‎ LT .1-۶ قاب پژوهشی‎ 

روی Lbs‏ به منشأً دیگری اسناد داده می‌شوند؟ (بنتال, ۰۱۹۹۰ ۲۰۰۰) 


بنتال (۲۰۰۰) آنچه را «اجماع گسترده» بر سر ماهیت توهمات شتیداری می‌خواند خلاصه کرده است. 
توهمات شنیداری اساساً درون‌گویی‌هایی‌اند که به غلط به جای دیگری نسبت داده می‌شوند. 


` وه ری و ۰ a ` z‏ 
«درون‌گویی » از قدیم فرایند روانی عادی‌ای تلقی می‌شده است؛ درون‌گویی بر گفتگوی درونی‌ای 


ادامه دارد 


1. continuum 2. organic 
3. DSM-IV 4. DSM-III-R 


5. inner speech 


فصل نهم: تجربة دینی > ۳۷۳ 


۹۶ قاب پژوهشی‎ Lis 
دلالت دارد که افراد با استفاده از آن رفتار خود را تنظیم یا ارزیابی می‌کنند. کودکان در حدود سه‎ 
شیوه‌ای که نخستین مراقبانشان با آنها سخن می‌گویند. سپس یاد می‌گیرند که با خود آهسته حرف‎ 
۱ a as Pe “fs eunas ew ts 
بزنند -شکلی از بی‌زبان‌گویی . بی‌زبان‌گویی بخشی معمول از رشد عادی انسان است.‎ 

بنتال (۱۹۹۰, ۲۰۰۰)» با تلخیص مقدار زیادی از پژوهش‌های فیزیولوژیکی, نشان می‌دهد که 
pe s . ds Tok S ۰ Bean N gten ۰‏ وه 
شروع خوذگزارش ها از توهمات شنیداری با بی‌زبان‌گویی‌های مشخص مقارن است. صرف‌نظر از 
این که بی‌زبان‌گویی‌ها را از طریق اندازه‌گیری حرکات ماهیچه‌ای ثبت و ضبط می‌کنند یا با استفاده از 
F ai mac’ ۲ fey Non ea ۲‏ 7 ; 
ابزارهای الکتروماهیچه‌نگارانه . بنتال با تلخیص پژوهش‌های دیگری مشخص می‌کند که آن بخش 
از نواحی مغز که در گفتار دخیل‌اند به هنگام گزارش توهمات شنیداری فقال می‌شوند. به علاوه. 
شده‌اند همخوانی دارد. چون آغاز و محتوای توهمات شنیداری با توهّمات بی‌زبان‌گویی مطابقت دارد. 
فردی که دچار توهم است» ممکن است گرفتار paths‏ " شود. یعنی آنچه را دز واقع منشاً درونی 
دارد به منبعی بیرونی اسناد دهد. 

روانشناس دین ممکن است این فرضیه را پیش کشد که اعتقاد دینی نه تنها بر محتوای توهمات 
که شاید بر شکل آنها نیز مق‌ثر است. برای نمونه. کاتولیک‌ها شاید بیشتر توقمات دیداری و 
پروتستان‌ها شاید بیشتر توهمات شنیداری را گزارش کنند. در هر صورت. بررسی توهمات در میان 


توضیح نقش عقیده و انتظار در مشروعیت بخشیدن به چیزی کمک کند که اگر این توضیح نباشد 
صرفاً بداسنادی تلقّی می‌شود؛ ضمناً شاید برای آن امکانات هستی‌شناختی هم فراهم آورد. 


فرایندهای فرهنگی و اجتماعی باعث می‌شوند که تصویرپردازی» خواه توهم‌آمیز دانسته شود و خواه 
نهء با سهولت بیشتری گزارش گردد (العیسی, ۰۱۹۷۷ ۹۹۵ ۱؛ بنتال» ۲۰۰۰؛ بورگینیون. ۱۹۷۰). یک عامل 
مهم و he‏ در توهمات دین است. برای نمونه. چنان که کرول و بَکزک(۱۹۸۲) نشان داده‌اند. خیالات۵ 
قرون وسطا تقریباً بتمامی محتوای مذهبی داشتند. ادیان از دیرترین ایام به انجام فعالیت‌هایی چون 
نیایش و مراقبه علاقه‌مند بوده‌اند که هدف از آنها این بوده است که به تصویرپردازی مذهبی منجر شوند یا 
آن را به‌طور غیرمستقيم تسهیل کنند (کلارک. ۱۹۸۳؛ لارسن» ۱۹۷۶؛ پلتیه و گارفیلد. ۱۹۷۶). به همین 
ترتیب. ظاهراً تجربة تصویرپردازی خودانگیخته نیز اگر در سنت‌های مذهبی معنادار AE‏ شود دارای 
اهمّیت فراوانی است. برای saiga‏ مذهب کاتولیک بین «خیال» " و «تجشم» فرق می‌گذارد. که این تمایز 
معادل تفاوت روانشناختی میان «تصویرپردازی» و «توهمات» است. لکن (۱۹۶۱) یادآور می‌شود که 


1. subvocalization 2. self-report 
3. electromyographic 4. misattribution 
5. visions ۱ 6. vision 


7. apparition 


۴ > روانشناسی دين 


تجتمات پدیده‌ای «بیرونی» تلقّی می‌شوند و در مذهب کاتولیک شکل خاضی از خیالات‌اند. کسی که 
نگرش SUIS‏ عرفی ' دارد وسوسه می‌شود که تجشم را توهّم بنامد. زیرا معتقد است که تجشم در قیاس با 
ادراک «واقعی» عینیت کمتری دارد. لیکن. دانشمندان علوم اجتماعی تا cdo‏ به عواملی پی برده‌اند که بر 
گزارش‌ها و گواهی‌های مربوط به تصاویر مریم و عیسی, دو چهرة اصلی سنت مسیحی, مؤثرند ‏ خواه این 
گزارش‌ها تجشم و توهم تلقّی شوند و خواه صرفاً تصویر باشند. 


تصاویر مریم در سنت کاتولیک 
چندین محقّق توجه خود را به گزارش تصاویر مریم عذرا معطوف کرده‌اند که با سنت ديني کاتولیک در 
ارتباط است. ما اصطلاح «تصویر» " را در مفهوم خنثایش به کار می‌بریم تا هر دو امکان را دربر گیردء یعنی 
Sl OPE ae‏ حقیقت‌گویانه ) هستند و هم این AL‏ را که 
ul‏ تجتمات‌اند (ادراکات حقیقت‌گویانه ای که در Sige‏ مقبول‌اند). در هر صورت» عوامل 
اجتماعی و روانی هم در میزان گزارش چنین تجربه‌هایی و قبول اصالت آنها از نظ رکلیسای کاتولیک و هم 
E‏ مڏت‌هاست که پرستش مریم را به عنوان بخشی از سنت مذهبی خود فان از لوازم 
این پرستش یکی این بوده است که کلیسا در طول تاریخ تجسمات مریم عذرا را به رسمیت بشناسد. دامنۀ 
تجتمات مدرن از نشان معجزه‌آمیز آبستنی مقس" در فرانسة ۱۸۳۰ آغاز می‌شود و به خیالاتی 
می‌رسد که در سال ۱۹۸۱ از مدیوگوریه ۶ در یوگوسلاوی سابق گزارش شده است (پری و اچوری؛ ۱۹۸۸). 
پررسی‌های جامعه‌شناختی بر عواملی تأکید کرده‌اند که موجب شده است کلیسای کاتولیک فقط 
مشروعیت برخی از تجسماتی را که در مورد مریم گزارش شده است بپذیرد. برای نمونه. وارنر (۱۹۷۶) 
مستندات تاریخی مهمی را در تأیید این ادعای خود مطرح می‌کند که تجویز تجشمات مریم عذرا اغلب با 
حمایت رسمی از سرکوب جنسی همراه بوده است. پری و اچوریا معتقدند که تجشمات هم برای تسهیل 
مهار اجتماعی به نفع کلیسای کاتولیک به کار می‌آمده اند و هم برای تقویت حیثیت gle‏ مقعای اخیر آنها 
با این leil‏ کرول سازگار است که حتا وقتی میزان گزارش‌ها دربارة تجشمات مریم در کشورهای مختلفه 
مانند اسپانیا و ایتالیا؛ مشابه است. alge‏ اجتماعی و سیاسی باعث می‌شود که مقامات مرکزی کلیس به 
این تجشمات مشروعیت متفاوتی بدهند. 
آنچه بیشتر به روانشناسی تجربي دین مربوط می‌شود این نکته است که جهت‌گیری نظری گُرول 
bose‏ منطبق با نظریة قدیمی فروید است که بر اساس آن امیال جنسی سرکوب شده علّت عمده توهمات 
secular 2. image‏ .1 


3. nonveridical 4. veridical 


5. Immaculate Conception 6. Medjugorje 
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و خیال‌پردازی‌هایند. بنابراین رول همة تجشمات مریم عذرا را توهّماتی می‌داند که مقامات اصلی 
کلیسای کاتولیک آنها ر برحسب تفاوت تشریع کرده‌اند. تلاش‌های تجربي او معطوف به این است که با 
تکیه بر نظرية کلاسیک فروید ویزگی‌های تجشمات مریم را از روی تاریخ پیش‌گویی کند. نظر او را 
می‌توان بی‌درنگ در سه sleds‏ عمده خلاصه کرد. 

V5‏ اصول عقاید کاتولیک دربارة مریم عذرا سه عقیده را با هم در می‌آمیزد: مریم در عین باکرگی 
آبستن yp 6s‏ 59 بکارت او هیچ وقت پاره نشد. و مریم در سراسر عمر باکره ماند. بنایراین در 
اسطوره‌شناسي مذهبی مریم بی‌همتاست. زیرا همواره باکره است و از هماغوشی کاملا بری بوده است. از 
تیاه تیه فروید مریم نماد انکار جنسی ' است: 

Lat‏ کرول با استناد به داده‌های جمعیت‌نگارانه 9 تاریخی نشان می‌دهد که کیش پرستش مریم در 
کشورهایی که عقدة رجولیت ؟ شایع‌تر است OLS‏ بیشتری دارد. عقدة رجولیت اصولاً مستلزم تسلط 
جنسی ددمنشانة مردان بر زنان است. که اغلب از حمایت فرهنگی شدیدی برخوردار است. 

ثالثاً کرول داده‌های مردم‌شناسانه " و قوم‌نگارانه ای فراهم می‌آورد تا معلوم کند که در نواحی‌ای که 
کی مرم و aie‏ رجولیت از همه قوی‌ترند. مردان اهل خانواده‌های پدر -بی‌خاصیت ند. در 
روانشناسی فرویدی» در خانواده‌های پدر -بی‌خاصیت دلبستگی فرزندان مذکر به مادر شدید و همراه با 
تأخیر " است. گرول» با تکیه بر نظریة آدیپی فروید. بر آن است که مردانی که به مادران خود دلبستگی 
عمیقی دارند دچار سرکوب sla‏ شهوانی“ شدید بوده‌اند که ممکن است به نحو مؤثری در قالب شیفتگی 
به کیش مریم عذرا بروز کند. مریم عذرای آرمانی بازتاب انکار شیفتگی جنسي پسر به مادر خویش است؛ 

con ofa art ۰ fe. مب ره‎ TE A Eig 

baie‏ رجولیت شهوانیت" مرد را متوجّه زنان So‏ می‌کند. که از نظر او بیش از هر چیز اشیای جنسی 
هستند؛ احساس گناه با شیفتگی به مصایب مسیح کاهش می‌یابد. زیرا مرد از این طریق نیاز به مجازات را 
در خود برطرف می‌کند. بنابراین ت تصعيد جنسي عامل جذابیت کیش مریم عذراست. 

نظر تحریک‌آمیز گرول در روانشناسی دین کم‌نظیر است زیرا واقعیت‌های تاربخی. مردم‌شناختی» 
sail King’‏ و اجتماعی -تاریخی را در قالب نظري واحد و منسجمی می‌گنجاند. این نظریه بررسی‌های 
تجربی مختلفی را هم به دنبال داشته است. برای نمونه» گرول از کار والش (۱۹۰۶) بهره گرفت که طیف 
وسیعی از تجشمات مریم را در کلیسای کاتولیک مشخص کرد. هم تجسماتی را که کلیسا به رسمیت 


سه ملاک تجربی گردآوری و ثبت شدند نمونه‌ای شامل ۰ pion‏ به دست آمد (برای فهرستی از این 


. sextual denial 2. machismo complex 
. anthropological 4. ethnographic 
. father-ineffective 6. delayed 


. Tepression 8. erotic 
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. eroticism 


۳۷۶ >+ روانشناسی دین 


تجسمات. بنگرید به کرول ۰۱۹۸۶ صص ۲۲۵-۲۲۶). سه ملاک تجربی عبارت بودند از: (۱) بیننده در 
حالت بیداری بود؛ (۲) بیننده صدای مریم را می‌شنید و او ر می‌دید؛ و( تصویر مریم حاصل محزک 
So ` 1 ۱ at ۳ 2 or r‏ 
جسمانی مشخصی نبود. گرول. با این فرض که تصعید جنسی موجب Solel‏ فرد برای توهماتِ 
(تجسمات) مربوط به مریم می‌شود. پیش‌بینی کرد که بیننده باید ازدواج نکرده (و از این رو احتمالاً عزب) 
باشد. جدول ٩-۵‏ نتایج بررسی کرول را در مورد ۴۵ تا ۵۰ تجسم جداگانه عرضه می‌دارد. که احتمالا 
مستلزم حالت تجرد بیننده است. با دقت در این جدول معلوم می‌شود که ٩۴‏ درصد بینندگان را می‌شود 
مجرّد فرض کرد؛ این pal‏ نظریة تصعید را تأیید می‌کند. البته نمی‌توان مطمئن بود که هر بینندۀ ازدواج 
نکرده‌ای عزب هم بوده LL‏ اما داده‌های موجود بخوبی نشان می‌دهند که بینندگان متأهل 4 tua,‏ 
غیرعزب در سال‌های مورد بررسی (۰ -\\ تا ۱۸۹۶) هیچ تجشمی را گزارش نکرده‌اند. 


جدول ۹۵. حالت مفروض عزوبتِ بینندگان در زمان نخستین 


حالت تعداد درصد 
با فرض عزب بودن 

روحانی ۱۸ ۴۰ 
ازدواج نکرده 

کودک \A A‏ 
نوجوان 4 Y:‏ 
بزرگسال ۸ 1۸ 
با فرض عزب نبودن 

۴ ۲ Jal. 


یادداشت. اقتباس از کرول NAAT)‏ ص ۲۱۰). حق نشر ۱۹۸۳ Glan‏ به 
انجمن بررسی علمی دین ". اقتباس با اجازه. 
دربارة بینندگان زن چه می‌توان گفت؟ نظرية فروید بر آن است که تصعید جنسی در زنان هم مثل 
مردان اتفاق می‌افتد. در مورد زنان, همانندسازی " با مریم باعث می‌شود که آنان شهوت سرکوب شدة 
خود را ابراز کنند. زیرا دختر از طریق همانندی با مادر پدر را تصاحب می‌کند. اگر چه نظریة ادیپ فروید 
محل مناقشه است (شافرانسک. ۱۹۹۵ استفادة کرول از این نظریه به پیش‌بینی‌های ویژه و آزمون‌پذیر 


تجربی می‌انجامد. در این مورد کرول پیش‌بینی کرد که جنسیت بیننده با این نکته در ارتباط است که آیا 


1. sublimation 2. Society for the Scientific Study of Religion 


3. identification 
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تجسمات مریم با چهرة مذگّر (نظیر عیسی يا قّیسان مذگر بزرگسال) همراه اند یا نه. او پيش‌بيني خود را 
بر این واقعیت استوار کرد که مردان در پی تملک انحصاری مادرند و نمی‌خواهند که آشکال پدر در مکاشفةٌ 
آنها حضور داشته باشد. اما زنان چون با مادر همانند می‌شوند تا به پدر دست whl‏ خواهان حضور 
چهره‌های پدرند. کرول همان ۵۰ تجسم مذکور راء این بار بر اساس جنسیت بیننده. طبقه‌بندی کرد و 
سپس در جدولی نشان داد که چهره‌های مذکر تا چه حد در گزارش‌های مربوط به تجشم مریم حضور 
دارند. این نتایج در جدول ٩-۶‏ آمده است. در این جدول می‌بینیم که برای ۴۷ نفر از ۵۰ بیننده جنسیت و 
بزرگسالي چهره‌های مذگری که همراه مریم ظاهر می‌شوند کاملاً مشخص شده است. نگاهی به جدول 
معلوم می‌کند که اکثر تجشمات مورد بررسی فاقد حضور مردان بزرگسال در خود بوده‌اند. لیکن» تأثیر 
جنسیت در مورد مردان مشخص بود؛ یعنی بعید بود که مردان حضور جنس مذگر را در تحشمات مریمانه 
گزارش دهند. در مورد زنان» احتمال حضور یا GLE‏ جنس She‏ یکسان بود. از نظر کرول» مهم‌ترین نکته 
این بود که زنان بسی بیش از مردان حضور جنس She‏ را در تجسمات گزارش می‌دادند. حال آن که 
تجسمات Ailey po‏ مردان بندرت حاوی چهره‌های جنس Scho‏ بود (کرول» ۱۹۸۶). 


جدول ۹-۶. ار تباط میان جنس بیننده و احتمال حضور دست‌کم یک 


مرد بزرگسال در تجسّم مریمانه 


جنس Scho‏ در تجسم مریمانه؟ 
بله نه 
جنس بیننده تعداد / تعداد / 
مرد ۲ ۷ Yo‏ ۹۳ 
رن ۷۰ ۵۰ ۷۰ ۵۰ 


یادداشت. اگرچه اين داده‌ها برحسب آزمون دقیق فیشر )< دامنه‌ای) معنی دارند» 
فی = ۰۰/۳۵ ۰/۰۵ > , ۰/۳۵ موارد احتمالاً مستقل نبودند» زیرا تجسمات پیشین 
احتمالاً بر تجسمات بعدی تأثیر می‌گذاشتند. داده‌ها برگرفته از کرول AAAF)‏ ص ۱۴۵). 


اگر فرض کنیم که تجشمات مریمانه توهم (تصویرپردازی بدون مبنای حشی) هستند. آن گاه 
برحسب نظرية کرول عوامل روانی باعث می‌شوند که افراد توهماتی را تجربه کنند که ممکن است با 
سنت‌های مذهبی آنان سازگار باشند و این سنت‌ها چنین تصویرپردازی‌هایی را در قالب تجشمات جایز 
بشمرند. بنابراین سنت مذهبی و Solel‏ روانی ممکن است دست به دست هم دهند و برای lode‏ 
تجربه‌ای قوی ایجاد کنند که وقتی رسماً مورد تأیید مقامات دینی قرار بگیرد به صورت تجربه‌های 
همدلانۀ نیرومندی در می‌آید که در چارچوب آن سنت برای دیگران هم تکرار می‌شود. پیروان سنّت‌های 
دینی آنجه را بینندگان اصلی به صورت دست اوّل تجربه کرده‌اند از راه ایمان باور می‌کنند. در آزمونی که 
راجع به نظرية کرول صورت گرفت. تمایل نمونه‌ای از مردان پروتستان به تصاویر مریم و مسیح بررسی 
شد؛ گزارش این آزمون را در قاب پژوهشی ٩-۷‏ می‌خوانید. 


۸ >< روانشناسی دین 
قاب پژوهشی .٩-۷‏ آزمون تجربی نظرية روانکاوانةً کرول در مورد تجسمات 
(هود. ماریس, و واتسون. (VIVA‏ 


هود و دیگران این نظر کرول را که تصعید جنسی در توجّه مردان به کیش مریم عذرای کلیسای 
کاتولیک دخیل است در نمونه‌ای از مردان مسیحی غیرکاتولیک آزمودند. از نمونه‌های مستقل 
ترخ‌گذار ! استفاده شد تا این موارد مشّص شوند: (۱) شمایل‌های مسیح مصلوب که برحسب ميزان 
رنج مسیح که در آنها بازتاب GEL‏ بود درجه‌بندی می‌شدند. و (Y)‏ جلوه‌های هنرمندانۀ مریم عذرا که 
برحسب (الف) ویذگی شهوانیت و (ب) ویژگی پرورش و مراقبت درجه‌بندی و نرخ‌گذاری می‌شدند. 
چهار شمایل مسیح مصلوب که از لحاظ میزان رنج کشیدن مسیح با هم تفاوت آشکار داشتند (و یک 
صلیب ساده» به عنوان گواه) در مقام محرّک به کار گرفته شدند. از پنج تصوير مریم عذراء که به لحاظ 
ویژگی شهوانی و مراقبت‌گری SIS‏ متفاوت بودند L)‏ یک تصویر دیگر که به عنوان گواه هر دو 
ویژگی را به‌یکسان در خود داشت) نیز استفاده شد. این محژّک‌ها را سپس بر اساس ترجیح شخصي 
۱ مرد غیرکاتولیک نرخ‌گذاری کردند؛ همه آنها برحسب مقیاس ۵ امتيازي لیکرت با این GS‏ موافق با 
بسیار موافق بودند که ÍS»‏ رویکرد من به زندگی مبتنی بر دين من است». معیاری هم که پارکر 
(۱۹۸۳؛ پارکر, تاپلینگ. و براون, (YAVA‏ ساخته بود در اختیار این مردان قرار گرفت تا میزان وابستگي 
خود به مادر را به یاد آورند و اندازه‌گیری کنند. از این ابزار به عنوان معیاری برای دلبستگی قوي فرد 
به مادر خود (هم از نظر شهوانی و هم از نظر مراقبت) استفاده شد. 

شرکت‌کنندگان یکی‌یکی وارد اتاقی می‌شدند که در آن شمایل‌های مسیح مصلوب و صلیب به یک 
دیوار و تصویرهای مریم عذرا به دیوار دیگر آویزان بود. آنها را نخست در برابر دیواری می‌نشاندند 
که شمایل‌ها و صلیب به طور تصادفی شماره‌گذاری و بر آن آویخته شده بودند. و از ایشان 


می‌خواستند که چند لحظه با دت به آنها بنگرند. سپس به این پرسش پاسخ می‌دادند که «کدام صلیب 
آن قدر ادامه می‌یافت تا این که فقط یک صلیب یا شمایل باقی می‌ماند. و از شرکت‌کنندگان 


ge‏ پر سید ند» «چرا اين صلیب /شمایل ر انتخاب «saa‏ آن گاه آنان را در برابر دیواری می‌نشاندند 


که تصاویر مریم عذرا بر OT‏ آویزان بودند و باز به همین شیوه رفتار می‌کردند. 

طبق نظرية نقش تصعید جنسی در گزارش‌های مربوط به تجشمات مریمانه, هود و دیگران 
پیش‌بینی کردند که مردانی که عمیقاً اما از دو جنبه (شهوت و مراقبت) به مادر خود دلبستگی دارند 
(۱) مسیح رنج‌دیده و (Y)‏ تجلّي دوسويةٌ شهوانی / مراقبت‌گر مریم عذرا را لابد ترجیح می‌دهند. نتایج 
آزمون این پیش‌بینی‌ها را aul‏ کردند. هر چه مردان دلبستگی دو سویه و نیرومند خود را به 
مادرشان برحسب معیارهای وابستگی بیشتر به یاد می‌آوردند. بیشتر احتمال داشت که چهرة 
رنجدیدةٌ مسیح و چهرۂ دوسوگرای مریم عذرا را انتخاب کنند. از لحاظ نظرية فروید. اشتیاق 
دوسوگرای" فرد به مادر خود حاوی حش ناآگاهانة گناه و همسان‌پنداری خود با مسیحی است که 


بسختی عذاب می‌کشد. نظرية فروید اغلب بحث‌انگیز و در معرض تفسیرهای متفیّر است. بهترین راه 


این است که آن را صرفاً یک تفسیر در باب هر مجموعه‌ای از داده‌ها بدانیم Ča-‏ داده‌هایی که به عنوان 
1 آزمون نظرية فروید طرح می‌شوند» مانند همین نظرية حدسآمیز گرول. 


1. rater 2. ambivalent 


فصل نهم: تجربة دینی +4 ۳۷۹ 


بررسی توهمات یا تجشمات مریم عذرا پیوند مفهومی مهمّی با بررسی تجربی دین دارد. نکته اساسی 
این است که cline‏ تصاویر برحسب بافتی که در آن تفسیر می‌شوند و برحسب ماهیت و وضعیت 
هستی‌شناختی‌ای که به هر تصویر می‌دهند فرق می‌کند (بتلهايم, ۱۹۷۶؛ کلینگر, ۱۹۷۱؛ سینگر, ۱۹۶۶؛ 
واتکینز ۱۹۷۶). بررسی‌های مردم‌شناختی دربارة Slated‏ بدرستی هشدار داده‌اند که نباید بافت 
فرهنگي Slated‏ را نادیده گرفت. آپولیتو(۱۹۹۸. ص ۲۴) در برابر «تقلیل‌گرایی روانشناختی و بی‌امان؛ 
کرول هشدار می‌دهد و اظهار می‌دارد که وقایع خیالی سازه‌هایی پیچیده و چیزی بیش از «توهماتِ» 
محض‌اند. لیکن کار کرول همچنان عرصه‌ای بحث‌انگیز است که نشان می‌دهد عوامل روانی دست‌کم 
بخشی از پدیده‌ای پیچیده‌اند که clu‏ کاتولیک آن را جایز شمرده است. 


ریت مسیح 

اگر تجتمات مریمانه عمدتاً محدود به ستت کاتولیک است. ریت عیسی مسیح در هر دو مذهب 
کاتولیک و پروتستان رخ می‌دهد. ویب (۰۱۹۹۷ ۲۰۰۰) دربارة این نوع رویت‌هاکه توسط ۲۰ رژیت‌گر 
زنده گزارش شده بررسی وسیعی انجام داده است. نمونة او هم. مانند اکثر پژوهش‌های دیگر دربارة رژیت. 
baos‏ تامعوفت بود و یقیناً نمونۀ علمی مناسبی از یک جمعیت مشحص نبود. لیکن مانند کار هاردی و 
کار هافورد aS)‏ در همین فصل از آنها سخن رفت) کار ویب از این جهت ارزش دارد که کوشیده است 
توصیفات دقیق و مفصّلی دربارۀ رؤیت از دیدگاه رژیت‌گران به دست دهد. اگر چه دانشمند علوم اجتماعی 
احتمالاً اکراه دارد از این که برای تصویرپردازی مذهبی اساسی غیرطبیعی قائل شود. جالب است که 
توصیف‌های پدیدارشناختی دقیق دربارۀ تجربه‌های تصویرپردازی - خواه توهّم نامیده شوند و خواه 
تجشم یا ریا نشان می‌دهند که روانشناسان باز هم باید آنها را تبیین SET‏ ویب از تلاش‌هایی سخن 
می‌گوید که برای تبیین رژیت مسیح در سه قلمرو گسترده (فراطبیعی‌گرایانه » ذهنی‌گرایانه " و 
عصب‌فیزیولوژیکی) صورت گرفته است. لیکن. چنان که هافورد (AAY)‏ در ارتباط با پديدة گنده‌پیر؟ 
نتیجه گیری می‌کند. ویب( ۲۰۰۰) نیز نتیجه می‌گیرد که «اين رؤیاها" به تبیین طبیعی‌گرايانة مناسب تن 
نمی‌دهند... و همچنان این حش عمیق را ایجاد می‌کنند که واقعیتی آشکار شده است که به جهان ما 
متعلق نیست» Ge)‏ ۱۳۹). بنابراین» چنان که در بررسی‌های عامه‌پسند هم دربارة تجشمات مریمانه 
agg yl)‏ ۱۹۹۸) و هم در مورد مواجهه با عیسی مسیح (اسپارو. (VIIA‏ دیده می‌شود. این عقیده که آنچه 
ریت شده عین واقعیت است -یعنی واقعاً هیکلی دیده شده است که نمی توان آن را توم محض به شمار 
آورد - بخش مهمی از تجربه است. رادنی استارک (۱۹۹۹) نظریه‌ای کی دربارة مکاشفات " عرضه کرده 
است که بررسی روانشناختی غالباً محدود دربارة رؤیاها یا توهمات را در بافت اجتماعی گسترده‌تری جای 
می‌دهد. مدل او که از نظر تجربی آزمون‌پذیر است. در جدول ٩-۷‏ آمده است. 

1. unrepresentative 2. supernaturalistic 


3. mentalistic s 4. Old Hag 


5. visions 6. revelations 


۳۸۰ + روانشناسی دین 


جدول ۹-۷. مدل کی استارک دربارةٌ مکاشفات 


۱ مکاشفات معمولاً در فرهنگ‌هایی روی می‌دهند که ارتباط با ملکوت را تأیید می‌کنند. 

Gab .۲‏ وسیعی از پدیده‌های ذهنی و روانی را می‌توان ارتباط با ملکوت تلقّی کرد. 

۳ اکثر مکاشفات حالت اثباتی دارند (یعنی عقاید موجود در سنت را تأیید می‌کنند). 

۴ افراد از نظر قابلیت دریافت مکاشفات با هم فرق دارند. 

۵ مکاشفات بدیع را احتمالاً مژمنانی گزارش می‌کنند که در سنت خود کمبودهایی می‌بینند. 

۶ بحران‌های اجتماعی احتمال پی بردن شخص را به نقص و کمبود سنّت خود افزایش می‌دهند. 

۷ در ادواری که بحران اجتماعی وجود دارد. شمار کسانی که مکاشفات را دریافت می‌کنند و می‌پذیرند به 
حذاکثر می‌رسد. 

A‏ اطمینان از این که کسی مکاشفه‌ای داشته باشد به حدّی افزایش می‌یابد که دیگران هم آن را می‌پذيرند. 

٩‏ اگر مکاشفات از جانب اعضای گروه‌هایی ابراز شود که سخت ابتدایی‌اند احتمال پذیرش آنها بیشتر 
است. 

۰. اگر دریافت‌کننده تقویت شود احتمال این هست که با مکاشفات بیشتری روبرو شود. 

۱ افزایش مکاشفات و تقویت ‏ احتمال مکاشفات بدیع یا بدعت‌گرانه " را افزایش می‌دهد. 

VY‏ نهضت‌های مذهبی پس از پیروزی و استقرار می‌کوشند که مکاشفات بدیع را محدود کنند. 


یادداشت. داده‌ها برگرفته از استارک (۰۱۹۹۹ ص (A‏ 


تسهیل تصویرپردازی مذهبی 
تصویرپردازی مذهبی در بسیاری از سنت‌های دینی سهیم است و برای هر گونه روانشناسی تجربی دین 
اهمّیت فراوانی دارد. بخش زیادی از ادبیات روانشناسی دین که جنبة بالینی و مفهومی بیشتری دارد = 
we ae ۰ a 2. ee ۳ A Fa & oe ۹ ۰ ۰‏ 
برای نمونه lool‏ مربوط به نظرية یونگ» شیء رابطه‌ها » و نظرية فراشخصی به بررسی عمیق تصاویر 
می‌پردازد ( بیت-هالامی» ۵ گرینوود. ۱۹۹۵؛ هالیگان» ۱۹۹۵). بررسی آزمایشی تصویرپردازی هم 
ی ۲ NE oe aah‏ 1 ا ai,‏ 
در سنت طولانی بررسی‌های مربوط dy‏ «محرومیت حسی 4 L‏ انزوا مورد نوجه بوده است. چنان که 
خواهیم دید» محدودکردن ادراکات خارجی احتمال تصویرپردازی را افزایش می‌دهد. عجیب نیست اگر 
روانشناسان به دنبال راه‌هایی بوده‌اند که تنهایی و انزوا را تشدید و به این ترتیب تصویرپردازی را تسهیل 
امروزه کمتر روانشناسی هست که این ادعای پیلیشین AAYY)‏ ص (Y‏ ر رد کند که «تصویر پردازی 
شکل رایجی از تجربة آدمی است و برای انسان‌ها بیشترین درجة اهمّیت را دارد». در حقیقت چنان که 
شپارد AAYA)‏ 9 لیلی AAYY)‏ یادآور شده‌اند» حالت انزواء تنهایی. 9 تمرکز ede‏ اغلب باعث 
تصویرپردازی نامنتظر و ناخواسته‌ای می‌شود که می‌تواند فعالیت‌های جاری را مختل کند. نمونه‌های 


1. reinforcement 2. heretical 


3. object relations 4. sensory deprivation 


فصل نهم: تجربة دینی + ۳۸۱ 


چنین حالاتی عبارت‌اند از تمرکز بر صفحة رادار توجّه به وظایف شغلی به هنگام سفر فضایی» و تحمل 
دوره‌های طولانی انزوا. پس عجیب نیست که نخستین بررسی‌های آزمایشی در مورد انزواء با استفاده از 
محفظه‌های انزوا"؛ اغلب تصویرپردازی‌هایی را ثبت و ضبط کرده‌اند که موجب آشفتگی و پریشانی 
شرکت‌کنندگان در پژوهش می‌شد (لیلی. ۱۹۷۷؛ زوبک ۱۹۶۹). تعبیر «محرومیت حسی» خود دارای 
ast‏ منفی است. لیکن» در بسیاری از سنت‌های دینی, کناره گیری از ادرا کات «دنیوی» و «روی آوردن به 
درون ازقدیم‌الايام مقامی ارزشمند و ممتاز داشته است. برای نمونه» برخی از آشکال نیایش و مراقبه شامل 
کناره گیری از توجّه حسّی به جهان خارج می‌شوند» که ممکن است موجب تصویرسازی‌ای شود که از نظر 
مذهبی‌معنادار باشد. لابار (۱۹۷۲۵. ص ۲۶۵؛ تأ کید از اصل است) تا جایی پیش رفته است که اتعامی‌کند: 
هر دینی به لحاظ تاریخی, با «مکاشفة» یک مرد ‏ رؤیا “jo FL‏ یا جذبة وجدآمیز وی آغاز شده است. 
Lace, © aC ens‏ واقوگ دا ele fez, Nee‏ ی اس ها ند سا 

در حقیقت» کیش بحران مشخصاً واقع‌گریز ء خودگرا و دقیقاً رژیاگونه است زیرا از رؤیاء جذبه تسخیر 
«روح»» «حملة» صرعیء خواب رم ؛ محرومیت حسیء یا سایر احوال خیال‌انگیز شمن - آغازگر نشأت 
می‌گیرد. از این دیدگاه همه ادیان لزوماً «مکاشفه» می‌شوند. زیرا همه در این باره اتفاق نظر دارند که 

دین یقیناً در تجربة عرفی مکاشفه نمی‌شود. 
اگر چه موضع لابار ممکن است افراطی باشد» لیکن ار تباط آشکار تصویرپردازی را با ستت‌های دینی نشان 
می‌دهد. پس عجیب است که پژوهش‌های مربوط به انزوای os‏ نه به وجود تصویر پردازی در نمونه‌های 
مذهبی توجه کرده‌اند نه خود را به استخراج تصویرپردازی مذهبی از نمونه‌هاء چه مذهبی و چه 

غیرمذهبی» مشغول داشته‌اند. 

حذف منابع خارجي تحریک در بررسی‌های مربوط به انزوا باعث شد که تحقیقات آغازین اصطلاح 
«محرومیت حشی» را وضع SET‏ بسیاری بر آن بودند که تصاویر موجود در این بررسی‌ها بايد جزو 
توهمات باشند. لیکن نخستین بررسی‌ها دربارةٌ انزوا («محرومیت») نتایج مبالغه‌آمیزی به بار آوردند که 
اینک همه آنها را تا do‏ زیادی بر ساختة شرایط و محیط آزمایشی تلقّی می‌کنند (زوبک» ۱۹۶۹). بویژه, 
استفاده از محفظه‌های انزوا ابزاری برای مهار کردن منابع خارجي Sy od‏ به دست داد. محفظة انزوا نوعاً 
صندوقی دربسته» ضذ صدا و ضذ نور و پر از محلول نمک منیزیوم در do‏ دمای خارجی بدن (۳۴/۱ درجة 
باقی می‌ماند. کیفیت منحصربه‌فرد محفظة انزواء همراه با پی شآ گهی‌ها و احتیاط‌های آزمایشی فراوان. 
واکنش‌های وحشت‌آمیز و عجیب و غریبی را در برخی شرکت‌کنندگان برمی‌انگیخت. لیکن» وقتی 
بررسی‌ها پیشرفت کردند. معلوم شد که اگر شرکت‌کنندگان alee‏ باشند (یعنی بدانند که احتمالاً چه 
isolation tanks ۲ 2. fugue‏ .1 


3. crisis cult 4, dereistic 


5. autistic 6. REM(rapid eye movement) 


VAY‏ >< روانشناسی دین 


شرکت‌کنندگان به نحوی تقریباً عام و مثبت با انواع تجربه‌هایی روبرو می‌شدند که در پژوهش‌های مربوط 
به حالات تغییر یافته دیده می‌شود (لیلی, ۰۱۹۵۶ ۱۹۷۷؛ لیلی و لیلی, ۱۹۷۶؛ سودفلد. ۱۹۷۵ از نظر ما 
مهم تر از همه تصویرپردازی بر اثر تجربه‌هایی است که در محفظة انزوا پدید می‌آیند - تصویرپردازی‌ای 
که بندرت می‌توان آن را حقیقتاً pig‏ محض به شمار آورد (سودفلد و ورنونء ۱۹۶۴). 

اگر شرکت‌کنندگان آسوده باشند و نترسند. و برای توجّه به احوال و مدرکات و فرایندهای درونی 
آموزش دیده باشند» تصویرپردازی بلافاصله در محفظة انزوا ایجاد می‌شود. پدیده‌های بی‌ساختار از قبیل 
نور سفید متمرکز یا پراکنده» و نیز آشکال هندسی و cla,‏ گوناگون» اموری رایج‌اند و روانشناسی ادراک 
فوراً آنها را تبیین می‌کند. برای نمونه» شلیک عصبی خودبه‌خود در شبکیه» که پدیده‌ای رایج است» در 
بررسی‌های مربوط به انزوا مورد توجّه قرار می‌گیرد و از این رو جزئی از آگاهي هشیارانه می‌شود. چنان که 
در YL‏ گفتیم» برخی از این پدیده‌ها معمولاً به هنگام مراقبه و نیایش رخ می‌دهند. 

آموزش مفضّل‌تر و صرف زمان بیشتر در محفظة انزوا ممکن است به تصاویر پرمعناتری بینجامد. که 
آشکالی نیست که در خواب می‌بينيم. هم گزارش و هم محتوای تصویرپردازی سخت تحت‌تأثیر صحنه و 
فضای موجودند (حکسون و APY t‏ راسی» استاروک» 9 سالمن. AN VEY‏ چنان که در پژوهش‌های 

: و اش ی‎ Sh ot =f aa oe 

مربوط به داروهای روان‌گردان " می‌بینیم» در محفظه‌های انزوا نیز توهمات بندرت روی می‌دهند. 
اشخاص تصاویری نمی‌بینند که به غلط انتظار وجود آنها رادر زمان و مکان دارند, بلکه چیزهایی می‌بینند 
می‌کنند که اهمّیت هستی‌شناختی دارند. تصویرپردازی صرفاً امری «ذهنی» و بی‌اهمّیت تلقّی نمی‌شود. 
از این لحاظ. محفظه‌های انزوا می‌توانند تجربه‌های دینی اصیل را تسهیل کنند. قاب پژوهشی ٩-۸‏ 
بررسی‌ای را گزارش می‌دهد که در آن از فضا و محیط برای تسهیل تجربه‌های دینی در محفظة انزوا 
استفاده شده است. 

سایر پژوهش‌گران در صدد برآمده‌اند تا راه‌هایی بیابند که تصویرپردازی و شكل‌هاي دیگر تجربة 
دینی را به طور آزمایشی ایجاد کنند. مسترز و هیوستون (۱۹۷۳) که به سبب پیشگامی در تحقیق راجع 
به انواع تجربة روان‌گردان معروفاند» ابزاری مکانیکی ساختند تا با آن حالات تفییر یافتة هشیاری را 
ایجاد کنند. این وسیله اصولاً سکویی معلّق است که با جزئی‌ترین حرکتی تکان می‌خورد و اذعاشده است 
که در اکثر آزمودنی‌ها بسرعت حالت جذبه ایجاد می‌کند. اگر فضاسازی مناسب باشد. افراد با استفاده از 
این وسیله می‌توانند تصویرپردازی و حالات مشابه آن را تجربه کنند. باز هم نکتۀ مهم این است که وقتی 
محقفان به ایجاد تجربه‌ها اهتمام GLE‏ می‌ورزنده شرکت‌کنندگان. مخصوصاً اگر برحسب علاقه و 
حساسیت‌هایشان انتخاب شده باشند. ممکن است تجربه‌های دینی cope‏ را گزارش کنند. 


1. psychedelic 


فصل نهم: تجربة دینی + ۳۸۳ 


— a 
و ایجاد تصویرپردازی‎ gum قاب پژوهشی 1-۸. انزوای‎ 


(هود. ماریس. ۲ ۱۹۸۱) 

هود و ماریس از یک محفظة انژوا استفاده کردند تا فضایی فراهم کنند که تصویرپردازی را تسهیل 
کند. محفظه انزوا ۷/۵ پا درازاء ۴ پا بلنداء و ۴ پاپهنا داشت. محفظه حاوی محلول سولفات منیزیوم 
هیدراته ' با غلظت ۱/۳۰ گرم / سی‌سی و عمق ۱۰ اینچ و حرارت ۳۴/۱ درجۀ سسانتیگراد (حرارت 
تقریبی پوست بدن) بود. شرکت‌کنندگان کاملاً در محفظه, که ضدَ نور و صدا هم بود. حبس می‌شدند. 


خود محفظه باز در اتاقکی ضد صدا قرار داشت. شرکت‌کنندگانْ برهنه به درون محفظه می‌رفتند و 
یک ساعت در آن شناور می‌ماندند. 

در حالت diy jal‏ شخص می‌تواند انتظار انواع پدیده‌های تصویری را داشته باشد. از جمله اشکال 
هندسی, نور» و تصویر چهره‌های مهم. پژوهش‌گران» به عنوان بخشی از وظيفة اخلاقی خود در 
shal‏ چنین آزمایش‌هایی. به شرکت‌کنندگان گوشزد کردند که منتظر چنین تجربه‌هایی باشند. با 
این حال. شرکت‌کنندگان آموزش هم دیدند تا بتوانند بر تصاویری که می‌بینند تسلّط داشته باشند. 

به b gui‏ تشون تخیر eat‏ از شب Rae‏ را آمنوزکن Lao ga Gash‏ موقعیت‌هاء و 
فضاهای مذهبی را تصور کنند» و به نیمی دیگر گفتند که سعی کنند تا چهره‌هاء موقعیت‌ها. و 
فضاهای کارتونی را در نظر آورند. به این ترتیب, پژوهش‌گران کوشیدند تا تصویرپردازی خاضی را 
در سنخ‌های مذهبی ترغیب کنند که برای آنها معنادار باشد. به علاوه. پیش‌بینی شد اشخاص Lbb‏ 
مذهبی تصویرپردازی مذهبی بیشتری را گزارش می‌کنند. زیرا مشارکتشان در دين مبنای تجربي 
مخلصانه‌تری دارد اما مشارکت اشخاص Fal‏ مذهبی چنین نیست. بیست شرکت‌کننده باطناً 
باطنی یا ظاهری انتخاب شده بویت الف 


نتایج این بررسی در جدول زیر otal‏ است. 


سنخ مذهبی 
باطنی ظاهری 
تصویرپردازی گزارش شده وضعیت صحنه میانگین ام میانگین ام 
چهره‌های مذهبی کارتون ۳/۰ ‘NF‏ ۱/۳۰ ۰۳۲ 
مذهبی ۳/۰ ۰/۷۴ ۱/۹۰ ۷۴ 
چهره‌های کارتونی کارتون Y/Y.‏ ۰/۹۵ ۳/۹۵۰ ۱۳۳۷ 
مذهبی ۱/۳۰ -IFA‏ ۱/۵۰ ۷1 
چهره‌های معنادار کارتون Y/Y.‏ ۰.۵ ۳/۳۰ ۱/۰۶ 
مذهبی ۲ ۱/۶ -JAY LE‏ 
آشکال هندسی کارتون ۳/۴۰ ۱/۸ ۱/۶۰ N.‏ 
مذهبی ۲ ۱/۰۵ -JAY Y/Y.‏ 
x‏ کارتون ۳/۳۰ ۱/۶ ۱/۰ «JMA‏ 
مذهبی ۱/۰ -JaV ۳/۹۰ ‘NF‏ 
یادداشت. برگرفته از هود و ماریس b)‏ ۱۹۸۱ ص ۲۶۷). حق نشر ۱۹۸۱ متعلّق به انجمن بررسی 
علمی دین. تجدید چاپ با اجازه. ادامه دارد 


1. hydrated magnesium sulfate 2. double-blind procedure 


۴ + روانشناسی دين 


۹_۸ قاب پژوهشی‎ Ilo 
ثبت‎ eT تحلیل‎ 
شکل‌های هندسی» چهره‌های معنادارء نور)» هیچ یک از‎ Sia) شده در شرایط انزوا رخ می‌دادند‎ 
گروه‌های مذهبی مجموعاً به گزارش تصويرپردازي بیشتر تمایلی نداشتند. لیکن, در صورت‎ 
صحنه‌پردازی. اشخاص باطناً مذهبی بیش از اشخاص ظاهراً مذهبی تصاویر مذهبی مشحُصی را‎ 
گزارش می‌کردند. حال آن که از نظر تصویرپردازی کارتونی گروه‌ها تفاوتی با هم نداشتند. بنابراین»‎ 
تصویرپردازی مذهبی‌تر تحت شرایط هدایت شده ناشی از آن نبود که شرکت‌کنندگان باطنی تمایل‎ 


شدیدتری به گزارش تصویرپردازی داشتند. در حقیقت» شرکت‌کنندگان ظاهری تصاویر مذهبی را 
تحت‌تأثیر علائم مذهبی گزارش می‌کردند. این GS‏ که چنین نتایجی صرفاً حاصل ویژگی‌های لازم 
نیست Soy!)‏ شرکت‌کنندگان باطنی تحت‌تأثیر علائم خاص تصاویر مذهبی‌تری را گزارش می‌کنند) 
sls‏ شده است. زیرا پژوهش‌های دیگر نشان داده‌اند که تصویرپردازی مذهبی‌ای که شرکت‌کنندگان 
باطنی در پاسخ به کارت‌های رورشاخ" گزارش کرده‌اند از گزارش شرکت‌کنندگان ظاهری بیشتر 


نبوده است. 


الف. میانگین مقیاس باطنی شرکت‌کنندگان باطنی ۳۸/۹ (ام" = ۴/۰۱) و میانگین مقیاس ظاهری آنها 
۴ (ام = ۵/۱۲) بود. میانگین مقیاس ظاهری شرکت‌کنندگان ظاهری ۲۵/۴ pl)‏ = ۳/۹۳) و میانگین 
مقیاس باطنی آنها ۲۰/۹ al)‏ = ۴/۲۲) بود. از مقیاس‌های آلپورت و راس (۱۹۶۷) استفاده شد. 


به همین منوال. 0 مّعی است که ۳۲۰ حالت بدنی مشخص را کشف کرده است که 
مطمئناً می‌توانند به حالات 2 تغییر يافتة هشیاری بینجامند. این حالت‌ها از غارنگاره‌ها و پژوهش‌های 
مردم‌شناختی اقتباس شده بود. نکتۀ جالب توجه در پژوهش گودمن این اذعای او بود که حالت‌های ol‏ 
بدنی موجب حالاتی از هشیاری می‌شوند که در آن ادرا کات مربوط به واقعیت گسترده آمکان pide‏ است. 
نظر گودمن اگر چه مناقشه‌انگیز است. به لحاظ تجربی کاملاً آزمون‌پذیر است. باز هم» مسأله این است که 
پژوهش‌گران علاقه‌مند نه تنها القای حالات تغییر یاف هشیاری را جذی می‌گیرند بلکه واقعیت هستی 
شناختی آنچه در تجربه آشکارمی‌شود نیز برای آنها جی است. از این لحاظ روانشناسی دین‌هنگام بررسی 
SLT cla ot IF‏ که‌تجربه شان ممکن است مدلل و مستند باشد ناچار با متعیات‌معنوی طرف است. 

نیایش و تصویرپردازی مذهبی 

تأثیرگذاری نیایش است. لیکن روانشناسان بتازگی به بررسی‌های تجربی (و نه چندان آزمایشی) دربارة 
نیایش. که از ز نظر هایلر )۱٩۹۳۳۲(‏ اساس دين است. علاقه‌مند شده‌اند. جون ن داده‌های استوار اندکی وجود 
دارد که بر UL‏ آن بتوان نوعی نظرية نیایش بنیاد نهاد. عجیب نیست که یانسن. دهارت. و دن‌دراک 
(۱۹۹۰) یادآور می‌شوند که «هیچ نظرية روانشناختی قانع‌کننده‌ای [دربارة نیایش]۳ وجود ندارد». 


1. Rorschach cards 2. standard deviation اف معیار)‎ | pul) 


۳ عبارت درون قلاب از نویسنده انت [e]‏ 


فصل نهم: تجربۀ دینی + ۳۸۵ 


بخشی از مشکل این است که پژوهش‌گران, به جای توجه به محتوا و پدیدارشناسی نیایش, به 
همبسته‌های آن توجه کرده‌اند. گالتون (۱۸۶۹)» یکی از نخستین روانشناسانی که به کار اندازه‌گیری 
پرداخت. بر &b‏ تحلیل آماری به شکل قانع‌کننده‌ای استدلال کرد که نیایش هیچ فایده عینی و مشخصی 
ندارد. لیکنء باز به نحو قانع‌کننده‌ای استدلال کرد که نیایش بر پهباشی ذهنی تأثیرات سودمتدی دارد. 
این عطف توجّه به پهباشی ذهنی در پژوهش‌های مربوط به نیایش از دو لحاظ برای بررسی تجربة دینی 
مفید بوده است. نخست این که پهباشی ذهنی با تجربه مربوط است - فرد به هنگام نیایش چه احساسی 
دارد و a>‏ وا کنشی به موقعیت‌های مختلف نشان می‌دهد. درثانی. کمتر دین‌گرا! یا دانشمندی هست که 
آزمون برگرفته از خواسته‌های خودِ آزمودنی را چندان معنادار بیابد. و بنابراین بررسی تأثیرگذاری محض 
نیایش به شکل عینی LS‏ گذاشته شده است. دانشمندان چنین بررسی‌هایی را مخدوش می‌دانند زیرا 
مردم ظاهراً نمی‌توانند بخواهند که جهان به هیچ شکل مؤتّری با خواسته‌های آنان سازگار باشد. و کمتر 
پژوهش‌گری به خود این زحمت را می‌دهد که آزمون‌های تجربی بیشتر دربارة چنین فرضیه‌ای را 
ارزشمند تلقی کند. دین‌گرایان چنین نظریه‌پردازی‌هایی را نادرست می‌دانند زیرا ایمان کامل در تقریباً 
eee‏ آن دانسته می‌شود که انسان از خواست خود دست بردارد و خواهان آن شود که خواست الاهی 
محقق گردد. در این صورت. دعاهای ظاهراً نامستجاب را (که در آن پیامدهای نیایش با آنچه طلب شده 
است تطبیق نمی‌کند) می‌توان به شکلی ظفرمندانه و معنادار تفسیر کرد AT‏ برحسب تأکید گودین 
(۰۱۹۶۸ ۱۹۸۵ نتیجۀ تأملی عمیق‌تر دربارة ماهیت ایمان است. 

پولوما و همکارانش در بررسی‌های تجربی معاصر دربارة نیایش سهم بسزایی داشته‌اند (پولوما و گلوپ. 
۰۱ پولوما و پندلتون» ۱۹۸۹). آنان نه تنها سنخ‌های مختلف نیایش (خودمانی» متفگرانه 
حاجت‌مندانه. واقع‌گرایانه) را به نحو مطمئن اندازه گرفته‌اند. بلکه به معیارهای از نظر روانشناختی 
معنادارتر )1( تجربه‌های هنگام نیایش و (Y)‏ نتایج ذهنی نیایش توجّه خاصی کرده‌اند. بنابراین بخش 
عمدۀ کار پولوما و دیگران در مسیر سنتٍ کیفیت حیات است که جنبه‌های ذهنی تجربة آدمی را به نحو 
معنی‌دار می‌سنجد (پولوما و پندلتون» ۱۹۹۱). 

«کیفیت حیات » سازه‌ای چندبّعدی است که بهباشی وجودی » خوشبختی» رضایت از زندگی, 
رضایت مذهبیء و عاطفة منفی * (برعکس نمره گذاری شده) را شامل می‌شود. نیایش هم چندبُمدی است. 
زیرا سنخ‌های مختلف نیایش از طرق گوناگون با کیفیت تجربه شدة حیات ارتباط می‌یابند. برای نمونه, 
نیایش متفکرانه بیش از هر چیز با رضایت مذهبی و پهباشی وجودی ربط دارد. از سوی So‏ فقط نیایش 
خودمانی حاکی از فقدان عاطفه منفی است. حال آن که نیایش آیینی بتنهایی حاکی از ible‏ منفی است 
(پولوما و پندلتون, ۱۹۸۹). بنابراین نه فقط بسامد نیایش, بلکه ماهیت و سنخ نیایش, نتایج تجربی 


نیایش را تعیین می‌کند. 


1. religionist l 2. quality of life 


3. existential well-being 4. negative affect 


۶ >< روانشناسی دين 


کار مهم دیگری که پولوما و همکارانش انجام دادند اندازه‌گیری تجربه‌هایی بود که به هنگام نیایش رخ 
مید هند شاخص ' پولوما در مورد نیایش در جدول ٩-۸‏ آمده است. این شاخص» صرف‌نظر از وضعیت 
عینی کسانی که نیایش aS ge‏ با کیفیت She‏ همبستگی استواری دارد. بنابراینء چنان که دیگران هم 
یادآور شده‌اند (براون» ۶۶ در مورد خاض متغیرهایی که در دین به کار می‌روند. سنجش نتایج 
عینی ممکن است کمتر از سنجش نتایج ذهنی Cosel‏ داشته باشد. مخصوصاً در پژوهش راجع به نیایش» 
براون (۹۶۶ ۱ ۶۸ یادآور شده است که عقیده به تأثیرگذاری عيني نیایش حتا حاجت‌مندانه هم با 


افزایش سن و بلوغ معنوی کاهش می‌یابد. 


جدول ۹۸ . شاخص پولوما در مورد تجربة نیایش 

۱ در سال گذشته چند بار احساس کرده‌اید که از جانب خداوند به شما الهام شده یا «خدا شما را هدایت 
کرده» است تا در نتیجۀ نیايش کار خاصی را انجام دهید؟ 

۲. چند بار آنچه را به اعتقاد شما بصیرتی عمیق‌تر دربارۂ حقیقت معنوی یا حقیقت US‏ مقس است 
حس کرده‌اید؟ 

۳ چند بار احساس کرده‌اید که دعای شما قطعاً مستجاب شده است؟ 

۴ چند بار حضور نیرومند خدا را به هنگام نیایش حس کرده‌اید؟ 

۵ چند بار به هنگام نیایش عمیقاً احساس آرامش و بهباشی کرده‌اید؟ 

پاسخ‌های ممکن: -یک بار یا دو بار» - در cole‏ -در هفته» -در رود 

یادداشت. اقتباس از پولوما و پندلتون V4A8)‏ ص (OT‏ حق نشر ۱۹۸۹ gaia‏ به انجمن پژوهش دینی. 
اقتباس با اجازه. 


این دوری جستن از تلاش برای ثبت و ضبط نتایج مادّي نیایش کارهایی نظیر کار لور(۱۹۵۹) راکه 
دربارة تأثیرگذاری نیایش بر رشد گیاهان است از جنبة روش‌شناسی انتقادی بی‌ارزش و نامربوط 
می‌گرداند. در این جا اساساً صورت مسأله غلط است. اگر مسألة مهم تغییر در قصدمندی "» هشیاری, یا 
ible‏ کسانی باشد که نیایش می‌کنند. پس اهمّیت نیایش براستی در کیفیت ذهنی آن است. 

در این مورد. هم پولوما و همکارانش, و هم هود و همکارانش, عوامل مشخصاً مشابهی را در رویکرد 
چندبعدی خود نسبت به اندازه‌گیری نیایش استخراج کرده‌اند. جدول ٩-۹‏ ساختار این alge‏ مشابه را 
نشان می‌دهد. که اهمّیتشان از این جهت است که جدا از هم استخراج شده‌اند - یکی به دست گروهی از 
جامعه‌شناسان, و دیگری به دست گروهی از روانشناسان, به علاوه. پايايي بالای هم مقیاس‌ها 


نشان‌دهندة Cols‏ استوار ملاک‌های چندبعدي نیایش است که هر دو گروه پولوما و هود مشخص کرده‌اند. 


1. index 2. intentionality 


فصل نهم: تجربۂ دینی + ۳۸۷ 


جدول 9.4 مقايسة عوامل نیایش پولوما و هود 


الف 
چهار عامل پولوما 
متفگرانه CLAY = WT)‏ 


چه مقدار از وقت خود را در حالی می‌گذارانید که 
«احساس» می‌کنید در حضور خدایید؟ 


چه مقدار از وقت خود را در حال پرستش Ly‏ 
ستایش خدا می‌گذرانید؟ 


آیین‌گرایانه " (آلفا - 10%( 


نیایش‌هایی را که به خاطر سپرده‌اید چند بار ذکر 
می‌کنید؟ 


حاجت‌مندانه (آلفا = (IVA‏ 
چقدر از خدا چیزهای مادّی‌ای را طلب می‌کنید که 
مورد نیاز شماست؟ 


چقدر از خدا چیزهای مادی‌ای را طلب می‌کنید که 
مورد نیاز دوستان یا وابستگانتان است؟ 


خودمانی WI)‏ = ۰۱۸۵ 
چقدر از خدا می‌خواهید که شما را در 


چقدر با زبان خودتان با خدا سخن می‌گویید؟ 


چهار عامل هود T‏ 
bots‏ آمیز (آلفا = 4۰۱۸۲ 
وقتی نیایش پا مراقبه می‌کنید. چند بار در صدد 
برمی‌آیید که با خدا یا واقعیت غایی یکی شوید؟ 
وقتی نیایش يا مراقبه می‌کنید. چقدر به دنبال 
هماهنگی کامل‌اید؟ 


نیایش‌سرایانه ۲ (آلفا = CIM‏ 
وقتی نیایش یا مراقبه می‌کنید. عبارات یا واژه‌های 
مقس را چند بار ذکر می‌کنید؟ 


وقتی نیایش یا مراقبه می‌کنید. چقدر از روی متون 
مقذس می‌خوانید؟ 


۰/۹۰ = WT) حاجت‌مندانه‎ 


وقتی نیايش يا مراقبه می‌کنید. چقدر برای دیگران 
طلب خیر می‌کنید؟ 


وقتی نیایش یا مراقبه می‌کنید. چقدر برای خود 


6۰۱۶۵ = WI) ماذی‎ 


وقتی نیایش یا مراقبه می‌کنید. چقدر برای خود 


وقتی نیایش یا مراقبه می‌کنید. چقدر برای دیگران 


الف اقتباس از پولوما و پندلتون AAA)‏ ص (FA‏ حق نشر ۱۹۸۹ متعلّق به انجمن پژوهشی دینی. 
ب اقتباس از هود. ماریس» و هاروی (۱۹۹۳). اقتباس با اجازة مؤلفان. 


هر دو گروه پولوما و هود یادآور شده‌اند که نیایش Geel aby‏ ۲ (اصطلاح هود) یا «متفگرانه‌ای»۳ 
(اصطلاح پولوما) - تلاشی غیرحاجت‌مندانه صرفاً برای آگاه شدن از خدا به تجربه‌های بی‌نظیر می‌انجامد. 
ritualistic 2. liturgical‏ .1 


3. contemplative 4. meditative 


AA‏ + روانشناسی دین 


برای نمونه. پولوما و پندلتون(۱۹۸۹» ص FY‏ یادآور می‌شوند که به استثنای رضایت از زندگی» هر یک از 
معیارهای آنها برای کیفیت حیات فقط به یک سنخ از نیایش مربوط می‌شود. بر اساس تأکید ما بر تجرية 
ذهنی, نیایش متفگرانه با کیفیت وجودی حیات رابطة بسیار نزدیکی دارد. به همین نحوء هود و 
همکارانش دریافتند که نیایش تأمل‌آمیز Kis)‏ پولوما) با معیارهای آگاهی عرفانی (احساس وحدت) 
سخت در پیوند است. که از نظر مذهبی نشان می‌داد که نیایش‌کنندگان جهت‌گیری مذهبي باطنی دارند 
(هود. ماریس, و واتسون. ۱۹۸۹). از سوی دیگر, نیایش‌کنندگانی که جهت‌گیری مذهبی‌شان ظاهری بود 
از تصویرپردازی مذهبی و غیرمذهبی به هنگام نیایش تأملآمیز دچار آشفتگی می‌شدند که حاکی از 
ناتوانی در آرام کردن ذهن و از بین بردن تصاویر است. به علاوه. برخلاف شرکت‌کنندگان باطنی» حش 
وحدت را تجربه نمی‌کردند. بنابراین ممکن است که تفسیرهای مختلف از تجربه بازتاب تفاوت‌های 
بالفعل به هنگام تجربه باشد. و نیز بازتاب تفاوت در انواع نیایشی باشد که اشخاص مذهبی با جهت‌گیری 
باطنی و ظاهری به‌آن می‌پردازند. 

هر چند مشخصاً پژوهش بیشتری در این مورد لازم است. عجالتاً معلوم است که دست کشیدن از 
بررسی تأثیر نیایش جاجت‌مندانه گامی در مسیر درست است. براون VIVE)‏ صص ۴۵-۴۶) استدلال 
کرده است که اگر کسی نیایش را صرفاً به «طلب امور ماڏی» محدود کند. آن‌گاه نیایش شاید بیشتر 
خصیصة افراد بی‌ایمان باشد. فیبر (۲۰۰۲) بر آن است که فهم طبیعت‌گرایانه از نیایش آن را با رفتار 
جادوگرانه برحسب درکی که در مردم‌شناسی امروزی از آن وجود دارد مربوط می‌کند. پژوهش بر مبنای 
اندازه‌گیری چندبٌعدی بودن نیایش را بروشنی ثابت کرده است» و پژوهش‌های آینده بی‌تردید به فهم 
عمیق‌تر از تجربة ذهنی نیایش کمک خواهند کرد. اگر چه بررسی تجربی نیایش اینک بخش ثابتی از 
روانشناسی دین است (فرانسیس و آستلی. ۲۰۰۱). هیچ نظریه‌ای در مورد نیایش پدید نیامده است که بر 
سر آن توافق عام وجود داشته باشد. از این لحاظ. نظریه‌هایی همچون نظرية نقش سوندن اهقیت 
بیشتری می‌یابند. زیرا پی‌بردن به معنای نیایش در جوامع نیایش‌گران مستلزم آشنایی با سنت‌ها و متون 
مذهبي آن جوامع است. قاب پژوهشی ٩-۹‏ یکی از چند بررسی تجربی را دربارة نیازهایی گزارش می‌دهد 
که مشاب با ا مخت ای Mahal sails‏ 


قاب پژوهشی 1-9 تحلیل محتوای اعمال نیایشی جوانان هلند 
(یانسن, دهارت. و دن دراک, ۱۹۹۰) 
در سال ۱۹۸۵ از نمونه‌ای شامل VAY‏ دانش آموز دبیرستان در هلند خواسته شد که به سه پرسش 
باز دربارة نیایش پاسخ دهند: (Y)‏ «نیایش از نظر شما چیست؟» (Y)‏ «در چه لحظاتی احساس می‌کنید 
نیاز به نیایش دارید؟» و (۳) «چگونه نیایش می‌کنید؟» یانسن و همکارانش, بااستفاده از کامپیوتر 
محتوای پاسخ‌ها را Jules‏ کردند و توانستند ساختار نیایش را در جملۀ ذیل خلاصه کنند: «بنابر 


دلیلی خاص, به شیوه‌ای خاص, در زمان و مکانی خاص, به کسی توجه می‌کنم. تا به چیزی دست 


Gaal‏ آنها این جمله را به صورت نمودار زیر درآوردند: ادامه دارد 


فصل نهم: تجربة دینی > ۳۸۹ 


دنبالژ قاب پژوهشی ٩-٩‏ 
۲. کنش (گزاره) 
Y‏ جهت (مفعول با واسطه) 
۴ زمان (وابستة قیدی ۱) 
۵ مکان (وابسته قیدی (Y‏ 
۱ نیاز (وابستۀ شرطی) ۶ روش (وابستة قیدی (T‏ ۷ نتیجه (مفعول صریح) 


درصد ارجاعات محتوایی به هر مقولۀ ساختاری برای چهار تا از پربسامدترین گفته‌ها در آن مقوله 


از قرار ذیل gT‏ 

(NFA) نیاز (/۸۳): مشکلات شخصی (/۶۰)؛ بیماری (/۲۳): خوشبختی (/۲۰)؛ مرگ‎ JI 

۲.کنش (/۸۳): حرف زدن / تک گویی (TAZ)‏ حرف زدن / گفتگو (FZ)‏ خواستن / آرزو کردن (YYZ)‏ 
مراقبه کردن (YYZ)‏ 

۳ جهت (/۶۰): خدا / خداوند (/۸۰)؛ روح / قدرت (YA)‏ کسی (/۱۱)؛ مریم / عیسی ANZ)‏ 

۴ زمان (/۲۰): غروب / شب (/۰)؛ روز (AZ)‏ سرغذا (AZ)‏ هروقت (OZ)‏ 

۵ مکان (/۳۴): رختخواب (/۸۶)؛ خانه (/۱۱7)؛ کلیسا (YNZ)‏ بیرون ANZ)‏ 

۶ روش (/۵۵): تنها )007( نیایش» رسمی (/۱۷)؛ صدای آهسته (۱۹7)؛ بلند AVA)‏ 

۷ نتیجه (/۳۷): کمک / حمایت (VAZ)‏ عنایت (/۳۴)؛ آمرزش (/۱۳)؛ آسایش (۱۰7). 

الف. درصدها برای هفت iia‏ ساختاری بر مبنای تعداد = VAY‏ است. درصدها برای محتوای هر 

ساختار بر مبنای تعداد شرکت‌کنندگانی است که جنبۀ ساختاری را گزارش کردند. بنگرید به یانسن 


و دیگران. ص ۰۱۰۲ جدول A‏ 


ایزدآران و تجربة دینی 
این نکته از قدیم معلوم بوده است که بسیاری از ادیان در آیین‌های مذهبی خود مواد دارویی طبیعی و 
ترکیبی را به کار می‌گرفته‌اند. لیکن, تا پیش از BAS‏ داروهای روان‌گردان » این تصوّر نخوت‌آمیز وجود 
داشت که کار در مورد تسهیل تجربه از طریق دارو خاض مردم‌شناسی و رشته‌های همانند آن است که با 
ادیان کمتر «پیشرفته» سر و کار دارند. در رشته‌ای جدید و بحث‌انگیز با نام پرطمطراق «باستان روان 
داروشناسی» "۰ پژوهش‌گران متون و دست‌ساخته‌های کهن را با بررسی‌های چند فرهنگی معاصر دربارة 
استفاده از مواذ روان‌گردن طبیعی ترکیب می‌کنند تا به ریشه‌های دین پی ببرند. مثلاً آلگرو(۱۹۷۱) بر آن 
است که اصل ستت یهودی -مسیحی ممکن است بشدت متأثر از حالات تغییر یافته‌ای باشد که با استفاده 
از مواد روان‌گردان طبیعی, نظیر قارچ آمانیتا موسکاریا i‏ تسهیل شده است. به عقيدة واسون(۱۹۶۹) 
Toja‏ مقذس هم که در متن باستانی ریگ ودای هندیان دیده می‌شود از قارچی به نام فلای آگاریک* 


1. psychedelic 2. archeopsychopharmacology 
3. Amanita muscaria ۱ 4. Soma 
5. fly agarci 


۳۹۰ > روانشناسی دين 


به‌دست می‌آمده که دارای مواذ روان‌گردان است: در واقع. کرامریش, egi‏ راک» و واسون(۱۹۸۶) معتقدند 
که dan‏ ادیان از مصرف قارچ‌های روان‌گردان نشأت گرفته‌اند. سرانجام. واسون. هوفمان. و راک(۱۹۷۸) 
استدلال کرده‌اند که ارگو بی شبیه ال‌اسدی " جزئی از کیش‌های راز" التوسی " در یونان باستان بود و از 
آن‌جا به auld‏ غرب سرایت کرد. اگر چه نظریه‌های بسیار حدسآمیز باستان روان داروشناسی را 
نمی‌توان به صورت تجربی اثبات کرد» این نظریه‌ها مسأله‌ای بس مهم را در کانون بررسی اجتماعی -علمي 
دین و بررسی FIT‏ داروهای روان‌گردان قرار داده‌اند: آیا داروهای روان‌گردان می‌توانند باعث تسهیل یا 
ایجاد تجربه‌های دینی شوند؟ کسانی که در این مورد نظر موافق‌تری دارند برای توصیف گیاهان یا 
داروهای شیمیایی‌ای که تجربه‌های دینی ابتدایی را تسهیل می‌کنند اصطلاح ایزدآران»" را ترجیح 
می‌دهند (فورته, ۱۹۹۷). این اصطلاحی است که ما هم عجالتاً آن را ترجیح می‌دهيم. بویژه از آن روکه به 
تسهیل تجربة دینی از طریق مواذ شیمیایی نظر داریم. 

ادبیات مربوط به روانشناسی ایزدآران بسیار وسیع است و به آسانی به چندین هزار بررسی بالغ 
می‌شود. بخش اعظم پژوهش‌ها در ایالات متحده به Cle‏ وضع قوانین بر ضة این داروها متوقف شده 
است. چنان که رچ (۱۹۹۰. ص ۲) نتیجه می‌گیرد: sh‏ آغاز دهة ۰۱۹۷۰ کمتر پژوهش تازه‌ای دربارة مواد 
روان‌گردان صورت گرفته است». مدّعای رچ البته نیازمند ارزیابی است - زیرا هم مردم‌شناسان و 
قوم گیاه‌شناسان " سرگرم پژوهش‌های مهمَی دربارة گياهان خودرو در اطراف جهان‌اند و هم بررسی 
ایزدآران در کشورهای اروپایی )45 قوانین انعطاف‌پذیرترند) ادامه دارد - لیکن بررسي تجربي مبتنی بر 
اندازه‌گیری دربارة ایزدآران مسلماً بر اثر قوانین دارويي ایالات متحده بشدّت محدود شده است. لیکن باز 
هم حجم عظیمی از پژوهش دربارة داروهای روان‌گردان در دست است (لاکوف. زانگر. و لو ۱۹۹۰). نقد و 
بررسی‌های گزینشی هم اینک در دست است. از جمله نقد و بررسی" عام و کلی آرسون و آزسوند 
(۱۹۷۰)» ارزیابی چند فرهنگی دابکین دوریوس (۱۹۸۴)» و تقد و بررسی روش‌شناختی باربر (۱۹۷۰). 
نقد و بررسی مسترز و هیوستون (۱۹۶۶) متوجّه انواع تجربة روان‌گردان است. حال آن که لاکوف و دیگران 
(۱۹۹۰) به حالات مذهبی و فراشخصی که با داروهای روان‌گردان تسهیل می‌شوند نظر دارند. سرانجام» 
رابرتس و هرابی (۱۹۹۵) راهنمای کتاب‌شناختي مفیدی برای ایزدآران تهیه کرده‌اند. 

عجیب است که تا به امروز شمار کمی از بررسی‌ها متغیرهای مذهبی را برای سنجش مستقیم اهمیت 
مذهبي ایزدآران به کار گرفته‌انده گر چه ادبیاتِ مفهومی وسیع و اغلب بحث‌انگیزی دربارة مواد شیمیایی و 
دین در دست است. هر چند حدس‌های باستان روان شناختي واسون و همکارانش ممکن است 


1. ergot 2. LSD 
3. mystery cults 4. Eleusinian 
5. entheogens 6. ethnobotanists 


7. review 


فصل نهم: تجربة دینی + ۳۹۱ 


مبالغه‌آمیز باشد» فرض اصلی آنها مسألة مشترک بررسی‌های روانشناختی و دینی بوده است. این نکته از 
منّت‌ها پیش مطرح بوده است که شباهت آشکاری میان تجربه‌های دینی گوناگون و تجربه‌های ناشی از 
مصرف دارو وجود دارد. در حقیقت پیش از آغاز قرن بیستم, لوبا (۱۸۹۶) بر آن بود که تجربه‌های دینی 
در ستت‌های پیشرفته باید بی‌اعتبار تلقّی شوند. زیرا شبیه حالاتی هستند که در سنت‌های کمتر 
پیشرفته با دارو ایجاد می‌شوند. اصول استدلال لوبا را زین (۱۹۷۲) اخیراً تفصیل داده و نتیجه گرفته است 
که اگر تجربه‌ای ناشی از مصرف دارو باشد. نمی‌توان آن را اصالتاً مذهبی دانست. این بحث و جدل‌های 
عمدتاً مبتنی بر مفهوم چندان کمکی نمی‌کند تا در باب اهمّیت احتمالاً ديني ایزدآران فهمی علمی به 
دست آوریم. اگر بتوان تجربه‌ای را به این علّت که فیزیولوژی آن شناخته شده است بی‌اعتبار قلمداد کرد. 
فیزیولوژی را هم می‌توان به این علّت که بيوشيمي آن مشخص شده است بی‌اعتبار دانست. چنان که وایل 
(۱۹۸۶) تأکید کرده است. شباهت میان مواد روان‌گردان در گیاهان. جانوران» و مغز آدمی نشان می‌دهد 
که هر تمایزی میان حالات طبیعی و مصنوعی قائل شویم دل‌بخواهی و من‌درآوردی است. 

توجّه ما در این‌جا معطوف به اهّیت مذهبی مواد شیمیایی است. مخصوصاً به این مسأله می‌پردازيم 
که LT‏ مواڈ شیمیایی می‌توانند تجربة دینی ایجاد کنند یا به این منظور به کار روند؟ ما داروهایی نظیر 
ال‌اس‌دی. مسکالین »و پسیلوسیبین " را جزو «ایزدآران» محسوب می‌کنیم» زیرا هم در بررسی‌های علمی 
و هم در مصرف خیابانی. گزارش‌های مربوط به این داروها حاکی از تجربه‌های رواني مشابهی است 
(آرسون و آزموند. ۱۹۷۰؛ استیونز, ۱۹۸۷؛ ولز و تریپلت» ۱۹۹۲). لیکن. چنان که براون (۱۹۷۲) گوشزد 
می‌کند. داروهایی که آثار رواني مشابهی ایجاد می‌کنند لازم نیست که اجزای بیوشیمیایی یکسانی داشته 

اصطلاح «روان‌گردان» که رایج‌ترین سلف «ایزدآر» است. خود تاریخچه‌ای پرمناقشه دارد (استیونز. 
۷ بحث و جدل بر سر نامی مشخص برای طبقه‌ای از داروها که اینک موضوع بحث ماست طیفی از 
اصطلاحات را ایجاد کرده که از «توهم‌زا؛ " تا «روان‌پریشی‌زا»" آغاز می‌شود و به «روان‌گردان» و «ایزدآره 
می‌رسد. «توهم‌زا؛ نامناسب‌ترین اصطلاح است. زیرا توهم یکی از کمترین پاسخ‌های معمول به داروهای 
روان‌گردان است (باربر» ۱۹۷۰). اگر چه این داروها تأثیرات بصری و خيالي گوناگونی را موجب می‌شوند. 
خواه چشم‌های مصرفکنندگان بسته باشد و خواه باز باعث ادرا کاتی نمی‌شوند که هیچ محزک خارجیای 
ندارند (توهم‌اند). «روانپریشی‌زا» اصطلاح مطلوب پژوهشگران متقّم بود که گمان می‌کردند این طبقه از 
داروها موجب روان‌پریشی* یا حالات روان‌پریش‌گونه " می‌شوند. با توجّه به ارزيابي فرهنگي 


روان‌پریشی‌ها» تلویحات منفي «روان پریشیزا» اشکار است؛ لیکن کاملا مشخص شده است که در مورد 


1. mescaline ۱ 2. psilocybin 
3. hallucinogenic 4. psychotomimetic 


5. psychosis 6. psychotic-like 


توانایی روان‌گردان‌ها برای ایجاد روان‌پریشی‌های ناگهانی در افرادی که معمولاً عادی تلقی می‌شوند بسیار 
کسانی بود که طرفدار جنبة «ذهن-وانما» "ی این داروها بودند. امروزه رایج‌ترین اصطلاح همین 
روان‌گردان است. گر چه از نظر کسانی که در دهة ۱۹۶۰ به فرهنگ منحرف مواد مخذر روی آورده بودند 
تلویحات مثبتی داشت و هنوز هم پیوند خود را با فرهنگ خیابانی و غيرقانوني مصرفٍ مواد مخذر حفظ 
کرده است (استیونزه AN QAY‏ چنان که یادآور شدیم» کسانی که پر اهمیت مذهبی این گیاهان 9 مواد 
شیمیایی 4b‏ دارند اصطلاح «ایزدآران» را ترجیح می‌دهند. 

به دلایل کاملاً مشخص فیزیولوژیک می‌توان از ایزدآران انتظار داشت که تغییرات پایایی را در 
تصویرپردازی‌های بصری و غیر آن ایجاد کنند که از نظر شرکت‌کنندگان مطلع و با ثبات احتمالاً اشیای 
جالبی هستند که بر اثر کاوش هشیارانه کشف می‌شوند (دارء ۹4° استراسمن» ۰1< تصاویر معنادار 
که تحت‌تأثیر این مواد پدید می‌آیند» اگر چشم‌های مصرف‌کننده بسته باشند. leg;‏ به شیئی منتسب 
نمی‌شوند که انتظار می‌رود در Glee‏ خارج وجود داشته باشد (یعنی اگر چشم‌های مصرف‌کننده باز باشد. 
آن شیء در دنیای واقع دیده می‌شود). به همین ترتیب» وقتی جشم‌های مصرف‌کننده باز است. تغییر در 
ادراک اشیا تغییر در نحوة ادراک آن اشیا محسوب می‌شود نه تغییر در خود اشیای واقعی یا ادراک اشیایی 
که در حقیقت واقعی نیستند. لیکن, توانایی مصرف‌کننده در تفسیر ادراکات خود به شیوه‌ای معنادار 
ممکن است درک او را از جهان دگرگون کند. طبق نظرية سوندن» وجود چارچوب مذهبی قدرت ایزدآران 
را برای تسهیل تجربه‌های دینی افزایش می‌دهد. با صحنه‌پردازی مناسب مذهبی. ایزدآران می‌توانند 
تجربه‌های دینی را تسهیل کنند تا جایی که شخص تحت‌تأثیر این مواد ممکن است برای نخستین بار 
ایزدآران LIS‏ معلوم می‌شود و به پیوند آشکار آنها با دین می‌انجامد. اعتقادات مذهبی اغلب گویای 
وآقعیت‌ها و امکان وقوع تجربه‌هایی هستند که با تجربۀ عادي روزمزه کاملاً بیگانه اند. به علاوه چنان که 
در فصل ۱۲ یادآور شده‌ایم. ادیان غالباً وقوع چنین تجربه‌هایی را در مژمنان ترغیب می‌کنند Ly)‏ 
دست‌کم» مؤمنان را وا می‌دارند که وجود چنین تجربه‌هایی را نزد دیگران محترم بشمارند). 

مسترز و هیوستون (۱۹۶۶) دریافتند که تحت‌تأثیر ایزدآران» تصویرپردازی مذهبی امری کاملاً عادی 
نمونه» بناهای مذهبی یکی از رایج‌ترین تصاویری بود که گزارش می‌شد. اما مسترز و هیوستون (۱۹۶۶) 
ul ede‏ که این بیش از آن که نشانة علاقة اصیل مذهبی باشد حاکی از نوعی درک هنری است. با این 
حال» شیوع تصویرپردازی دینی در نمونة ۲۰۶ نفرهٌ آنها چشمگیر است. این داده‌ها را در جدول ٩-۱۰‏ 


آورده‌ایم. 


1. mind-manifesting 


فصل نهم: تجربة دینی > ۲۹۳ 


جدول ۰ ٩-۱‏ . تصویر پردازی خودانگيختة مذهبی از طریق ایزد آران 


تصویر پردازی 

نوعی تصویرپردازی کی مذهبی (تعداد = ۲۰۶) 

تصویرپردازی خاص مذهبی 
بناهاء از قبیل معابد. کلیساها 
مچشمه, نقاشی» پنجره‌های دارای Lied‏ رنگی 
نمادها از قبیل صلیب. پین و Sab‏ ستارۀ داود 
ماندالاها 
اشخاص از قبیل مسیح. بوداء و قذیسان 
دیوها و شیاطین 

" فرشتگان 


تصویرپردازی انتزاعی با تلقی مذهبی 


تصاویر مینوی» از قبیل ستون‌های نور» خدا در گردباد 
تصاویر کیهانی. چون اجرام سماوی. کهکشان‌ها 


آیین‌های دینی 
آداپ و رسوم مسیحی» یهودی» و اسلامی 
آداب و رسوم شرقی 
آداب و رسوم باستانی 


آداب و رسوم بدوی 


vA 


4۶ 


۳۱ 


یادداشت. اقتباس از مسترز و هیوستون NYFF)‏ ص Ga (VFO‏ نشر ۱۹۶۶ 


متعلّق به رابرت مسترز و جین هیوستون مسترز. اقتباس با اجازه. 


گزارش مکزر تصویرپردازی مذهبی احتمالاً نتيجة حال و هوا و صحنه است که از مّت‌ها قبل مسټب 
اصلی تصاویری قلمداد می‌شدند که بر اثر مصرف ایزدآران پدید می‌آیند gh)‏ و دیگران. ۱۹۷۲؛ باربر, 
۰ ) در پرتو نظریۀ نقش سوندن, انتظار داریم که به فرض وجود آشنایی مناسب با چارچوب‌های 
مذهبی بسیاری از تجربه‌های تسهیل‌شده از طریق مواد مخذر تجربه‌های دینی قلمداد شوند. 
خام‌اندیشی است اگر مّعی باشیم که تجربه‌های دینی فقط با استعمال مواد مختر امکان پذیرند. برعکس» 
قدرت ایزدآران در تسهیل تجربۀ دینی مرهون این امر است که تغییر حالات هشیاری بر اثر مواد 
شیمیایی تا چه حد از نظر مذهبی بجا و معنادار قلمداد شود. در فرهنگ ایالات متحده. SG‏ عجیب این 
است که ادیان اصلی در ارتباط با تجربة دینی علائم متضاذی از خود نشان می‌دهند -اگر این نوع تجربه‌ها 
در پیوند با خدا تلقی شوند اغلب ترغیب و تأیید می‌شوند. اما اگر همین تجربه‌ها با مواة شیمیایی تسهیل 
شوند مورد نهی و انکار قرار می‌گیرند. بسیاری از کسانی که در بررسی‌های مربوط به ایزدآران شرکت 


۴ > روانشناسی دین 


می‌کنند تصویرپردازی دینی را تجربه می‌کنند و برای توصیف تجربه‌ای که در شرایط دیگر فقط 
تصویرپردازی عرفی (مثلاً رویدادهای کیهانی) AL‏ می‌شود از زبان مذهبی بهره می‌گیرند؛ ولی ارزیابی 
این واقعیت دشوار است. مسترز و هیوستون (۱۹۶۶) یادآور شدند که کاربرد استعاره‌های آیینی یا مذهبی 
در بین شرکت‌کنندگان آنها امری رایج بود. هر چند تجربه‌های اصیل دینی ممکن بود بندرت برای آنان 
tess‏ داده باشد. مسأله این است که اصالت هر تجربه‌ای را چطور می‌توان مشخص کرد؟ البته وجود 
گزارش‌های شفاهی از تصویرپردازی مذهبی و زبان مذهبی» حتا در نظریۀ سوندن» برای تجربة دینی 
گروف (۱۹۸۰) مذعی شده است که استفاده درمانی از ایزدآران اغلب حال و هوایی به وجود می‌آورد 
که موجب گزارش تجربه‌های دینی و فراشخصی می‌شود. بسیاری از این تجربه‌ها در قالب نظرية یونگ 
تفسیر می‌شوند. که بویژه برای توصیف تصویرپردازي دینی مناسب است. پس انتظار می‌رود که در 
جلسات روان‌درمانی با الاس‌دی تصویرپردازی مذهبی امری شایع باشد و اگر حال و هوای مذهبی قدری 
تشدید شود -مثلاً در اتاق درمان نمادهای مذهبی بگذارند افزایش هم بیابد. لیری (۱۹۶۴) تجربه‌های 
مراجعانِ دو درمان‌گر مختلف را که در کار خود از ال‌اس‌دی استفاده می‌کردند با هم مقایسه کرد؛ یکی از 
این درمان‌گران از dines‏ صریحاً مذهبی برای درمان بهره می‌برد. اما دیگری از چنین زمینه‌ای استفاده 
تم گرد این داده‌ها را در جدول ٩-۱۱‏ آورده‌ايم. با Jab‏ در این جدول» درمی‌یابیم که ارزیابی تجربة 
ال‌اس‌دی به عنوان بزرگ‌ترین تجربة شخصی حاصل فضا و dines‏ مذهبی بوده است. به علاوه این که 
تجربه‌ای مذهبی تلقّی می‌شد يا نه آشکارا تحت‌تأثیر زمينة مذهبی درمان بود. هر چند این نتایج 
تفاوت‌های احتمالی درمان‌گران را با تفاوت‌های مربوط به حال و هوا درمی آمیزند. اگر بپذیریم که 
درمارنگران در بافت‌های مذهبی خود جزو عوامل زمینه‌ای عاماند. وجود زمینه و بافت مذهبی تجربة 
دینی را آشکارا تسهیل می‌کند. قاب پژوهشی ٩-۰‏ نشان‌دهندة بررسی‌ای است که در آن گزارش‌های 
خوذنوشته از تجر به‌های گوناگون, از جمله تجربه‌های دارویی توهم‌زاء ظاهراً به شکلی که توصیف شده‌اند 
با یکدیگر تفاوت قطعی دارند. 
اگر چه خصومت دین رسمی با مصرف ایزدآران امری کاملاً مسلّم است. عجیب این است که ایزدآران 
با طیفی از تجربه‌هاکه نوعاً «دینی» نامیده می‌شوند در ارتباطاند. اشتباه است اگر این احتمال را نپذیریم 
که حالات تسهیل‌شدة هشیاری از طریق مواد شیمیایی ممکن است اعتبار هستی‌شناختی داشته باشند. 
در واقع» مذهبی دانستن آنها هم آنها را دارای بافت و زمینه می‌کند و هم به آنها اعتبار هستی‌شناختی 
می‌دهد. لیکن. صرف ایجاد تجربۀ واحد. هر چند «دینی» باشد. اگر در بافت سنتی مشخص صورت نگیرد. 
احتمالاً نمی‌تواند به تحوّلی مستمر در زندگی بینجامد. ساک (۱۹۷۵. ص ۵۰ تأً کید از اصل) معتقد است 
که توجه ویژه به رفتارها یا تجربه‌های خاضَی که «دینی» تلقی می‌شوند ممکن است گمراه کننده باشد: 
پس خطر در این جاست که باور کنیم رفتاری که بدین‌گونه Lae‏ به اثبات رسیده است همان چیزی است 
که کل تجربة دینی براستی به آن مربوط می‌شود و - بدتر -اين که چنین رفتاری فی‌نفسه غایت مطلوب 


فصل نهم: تجربة دینی + ۳۹۵ 


تلی شود و چون گلی کمیاب از خاکی که آن را تغذیه می‌کند ریشه‌کن گردد. نتیجه کار GSE‏ 
تنگ‌نظرانه بر تأثیرات و حساسیت‌های خاص است: «تجربه‌های MORTES Aer)‏ «درخشش»۳ ۳ 
از این قبیل. لیکن ED‏ اگر کسی بخواهد خلسه" را «اوج» Spd‏ دینی بدانده آن قله در میان هوا معلّق 
نیست. متکی بر سنّت و شیوه‌ای از زندگی است؛ آدمی از راه تشرف به آیینی خاص از این بلندی‌ها 
فرامی‌رود و شکوه آنها را cdl, gay?‏ و این همه مستلزم یادگیری, التزام» cated‏ خدمت» و ایثار است. نزدیک 
شدن به آن از هر راه میانبُری مثل «بالا رفتن» از کوه لورست است به این شکل که از هلیکوپتر بر قله آن 
پیاده شویم. 


جدول ۹-۱۱. you‏ درمان با الاس‌دی در حال و هوای مذهبی 


درصد مراجعانی که پاسخشان بله بود 
درمان‌گر الف که از زمينة درمان‌گر ب که از زمينة 
مذهبی استفاده نمی‌کرد مذهبي استفاده می‌کرد 
(تعداد = (VF‏ (تعداد = (AF‏ 

احساس این که الاس‌دی بزرگ‌ترین ۴۹ Ad‏ 

تجربة شخصی بوده است 

احساس این که ال‌اس‌دی تجربه‌ای دینی ۳۲ AY‏ 

بوده است 

احساس آگاهی عظیم‌تری به وجود t daa‏ .4 


قدرت برترء یا حقیقت‌نمایی 


یادداشت. داده‌ها فته از ۹۶۴ {YYY‏ 
4 پر ر لیری Ue‏ 
rr‏ 


قاب پژوهشی + 1-1 زبان حالات تغییر یافته 


آکسمن و همکاراتش ٩۴‏ گزارش خوژنوشت" را دربارة تجربه‌های شخصی گردآوری کردند. این 
متن‌ها به چهار دسته تقسیم شدند؛ تجربه‌های اسکیزوفرنیک * تجربه‌های ph ss‏ بر اثر مصرف 
lya‏ هه و تجربه‌های liye‏ ^ / خلسه‌ای"؛ و گواه‌های خودنوشت "'' (که شامل تجربه‌های مهم 
شخصی بودند). متن‌ها با استفاده از برنامه‌های کامپیوتری استاندارد به صورت AY‏ مقولة قاموسی 
رمزگذاری “Litas‏ بسامد لفات در ۴۹ مقوله از AY‏ مقولۀ قاموسی به نحو معناداری در ميان این 
چهار گروه متفاوت بود. استفاده از محتوای قاموسی برای طبقه‌بندی سه حالت تغییر يافتة هشیاری 


ادامه دارد 
peak experiences 2. high‏ .1 
flash 4. ecstasy‏ .3 
autobiographical 6. schizophrenic‏ .5 
hallucinogenic 8. mystical‏ .7 


9. ecstatic 10. autobiographical controls 


۶ + روانشتاسی دين 


۹۰ قاب پژوهشی‎ Jo 
هشیاری بیش از آن که به هم شبیه باشند با هم فرق‎ Gl, و تجربه‌های گواه نشان داد که حالات تغییر‎ 
bao NG تب‎ <2 ۲ E ده‎ #6 
دارند. ویژگی تجربه‌های اسکیزوفرنیک وجود بيماري نابهنجار توأم با خوذسنجي منقی بود.‎ 
ویژگی تجربه‌های توهم‌زای ناشی از مواد مخدّر دیدن یا شنیدن پدیده‌هایی بود که از نظر‎ 
تجربه‌های عرفانی / خلسه‌ای مواجهه با خدا توأم‎ GAL می‌شدند. ویژگی‎ yi زیبایی‌شناختی مثبت‎ 
با حش قدرت و اطمینان بود که به تغییر زندگی منجر می‌شد. تحلیل کارکردي افتراقی " تشان داد که‎ 
درصد تجربه‌ها را می‌توان با توجّه به بسامد واژه‌های آنها بدرستی تشخیص داد. نویسندگان بر‎ ۴ 
آن بودند که تجربه‌ها در عمل متفاوت‌اند. زیرا واژه‌هایی که برای توصیف آنها به کار می‌روند با هم‎ 


فرق دارند. 
۲ ۳ 
روانشناختی هاروارد - ۱۱۱ (بنگرید به استون, دانفیء اسمیت, و agah‏ ۶۶ 


استیونز (۱۹۸۷) با ثبت و ضبط تاریخ «نهضت اصیل روان‌گردان» نشان داد که این نهضت نتوانسته 
است مواد تغییردهندۀ ذهن را به صورت رسمی وارد شعائر دینی کند. از این لحاظ. «نهضت روان‌گردان» را 
بايد جزو نهضت‌های کیشی " و فرقه‌ای" به شمار آورد که در فصل ۱۲ از آنها سخن گفته‌ایم. لیکن 
برخی از ادیان بومی آمریکا از این قاعده برکنارند. زیر از قدیم‌ترین ایام پیوت " را در آیین‌های مذهبی 
خود به کار می‌برده‌اند و همین نشان می‌دهد که ایزدآران را می‌توان در چارچوب‌های مذهبی وارد کرد و از 
آنها برای تسهیل تجربه‌هایی بهره گرفت که حقیقتاً معنای مذهبی دارند (برگمن. ۱۹۷۱؛ GLY‏ ۱۹۶۹). 

تعضب فرهنگی بر ض ایزدآران نه تنها مانع بررسی جدی دربارة این مواذ شیمیایی است. بلکه دست 
یافتن به نگرشی متعادل را دربارة دامن تأثیرات آنها دشوار کرده است (فورته, ۱۹۹۷؛ والش» ۱۹۸۲). به 
ogle‏ برخی منتقدان استدلال کرده‌اند که بررسی‌های نوعاً دوسربی‌خبر راه‌های بسیار نامناسبی برای 
تحقیق دربارة ایزدآران هستند. بویژه از آن رو که شرکت‌کنندگان که حالت گواه را دارند احتمالاً بلافاصله از 
این pal‏ آگاه می‌شوند (باکالار و گرینسپون. ۱۹۸۹؛ ینسن» ۱۹۹۰). بسیاری از پژوهش‌گران این نظر را تأیید 
کرده‌اند که اگر پژوهش‌گران خود مواد روان‌گردان را مصرف کنند روش درست )9 به عقیدۀ برخی بایستة) 
تحقیق را به کار بسته‌اند. ایزگونه خوذدرگیری" دامان تاریخ «نهضت روان‌گردان» را در SILI‏ متحده 
گرفته و معلوم است که در آینده به مجادلات دامن می‌زند و به این ترتیب پژوهش دربارة ایزدآران و دين 
بسیاری از ویژگی‌های نهضت‌های مذهبی را به خود می‌گیرد که در فصل ۱۲ به آن پرداخته‌ايم. 


1. self-evaluation 2. discriminant fupgtienal: analysis. 
3. General Inquirer Computer Content Analysis Program ee ea 
4. cultic 5. sectarign 

6. peyote 7. self-iavolvement 


فصل نهم: تجربة دینی + ۳۹۷ 


نمای کلی 

تنوع تجربة دینی به اندازژ تفاسیری است که افراد می‌توانند وارد زندگی خود کنند. به gle‏ این که در 
جستجوی عناصر مشترک تجربه‌های دینی باشیم بهتر است پدیده‌های متنوع را به شکلی BIS‏ انتزاع و 
طبقه‌بندی کنیم. این حکم جیمز-بویسن که تجربۀ دینی شیوة موفقیت‌آمیزی برای رفع ناخرسندی 
است پایه و اساس اکثر سنت‌های دینی است. لیکن چند بررسی نیز تجربة دینی را در بافت و زمینۀ 
خاضی قرار داده‌اند تا کارآمدی ' آن را در طول زمان مشخص کنند. جزئیات ناخرسندی و رفع آن را با 
نظریۀ نقش سوندن معلوم کرده‌اند. که نه تنها موجب می‌شود سنّت. متن. و عمل درک و تفسیرهای 
مناسبی ایجاد کنند که به تسهیل تجربه‌های دینی در سنت مذهبی می‌انجامند. بلکه باعث بررسی‌های 
طولی هم می‌شود که برای سنجش درست حکم جیمز-بویسن لازم است. 

اعمال مذهبی رایج» نظیر نیایش و مراقبه, در قالب همبسته‌های فیزیولوژیک و محتوای ذهنی این 
تجربه‌ها بررسی شده‌اند.تأمّل در باب عصب‌فیزیولوژی " تجربه‌های ديني عجیب. نظیر تبلل و توهم. 
مستلزم تحقیقات تجربی بیشتر است. نظریه‌های پویایی که فرایندهایی را مشخص می‌کنند که در تعیین 
محتوای توهمات دخیل‌اند مورد آزمون قرار گرفته‌اند و انتظار می‌رود که هم به بحث و جدل‌ها دامن بزنند 
و هم پژوهش‌های بیشتری را سبب شوند. 

تصویرپردازی ایسنک به صورت موضوعی GE‏ برای بررسی درآمده است؛ جهت‌گیری‌های 
روانشناختی جدید دربارة تصویرپردازی تفسیرهایی را عرضه می‌کنند که با سنت‌های مذهبی و اعتقاد 
آنها به حقیقتِ خود سازگارند. ایزدآران, به رغم موانع قانونی‌ای که در ایالات متحده بر سر راه پژوهش 
دربارة آنها وجود دارد. همچنان در مرکز توجه‌اند. این نکته که تصویرپردازی مذهبی را در حال و هوای 
مناسب می‌توان با ایزدآران تسهیل کرد نشان می‌دهد که فنون تغییر حالات هشیاری همچنان برای 
روانشناسی دین اهمّیت دارند. 


1. fuctionality 2. neurophysiology 


در دين هندو در نزد نوافلاطونی‌هاء در تصوّف, در عرفان مسیحی, در اشعار ویتمن» 
سخنی واحد و مکزّر می‌بابیم» چنان که در باب گفته‌های عرفانی وحدت نظری 
می‌کشد که چهره‌های کلاسیک عرفانی» چنان‌که گفته شده است. نه تاریخ تولای 
دارند و نه موطنی. 

آدمی چگونه می‌تواند مذعی اتحاد با خدا باشد بدون این‌که عظمت الاهی را 
بی‌اعتبارکند و مخلوق را به مقامی برتر از آنچه سزاوار است ارقا دهد؟ دعوی aoa‏ 
برحسب سنن یوگایی» سمادهی یعنی آگاهی کامل از خداء اگر بخواهیم تعبیری کمتر 
مذهبی به کار ببریم» سمادهی به این معنی است که ذهن تو و ذهن جهان مذتی 
درهم می‌آمیزند و به وحدتی مطلق و خلسه‌آمیز می‌رسند. 

گمان می‌کنم کشش موضوع عرفان صرفاً کششی ples‏ با تجربه‌های روانی شدید 
نیست. بلکه بیشتر از آن روست که پاسخ به هر یک از این پرسش‌ها راه تعریف یا 


تحدید اقتدار هم هست. 


گستره و O15‏ علاقه به عرفان طی نیمه دوم قرن بیستم به بسیاری از تفاسیر 
مختلف در مورد عرفان و نظریه‌های متعارض دربارة آن دامن زده است. 


line‏ تفسیر عرفی از تجارب درهمآشفتة عرفانی از عصر روشنگری مکزراً مطرح 


شده است. 


. این اقوال بترتیب از منابع ذیل نقل شده است: جیمز( ۱۹۸۵/۱۹۱۲ ص OYE‏ میگن NAAM)‏ ص lvii‏ لتس 
( ۰۱۹۹۵ ص (YIO‏ یانتسن ( 1۹۹۵ ص ۱)؛ رافینگ ( ۲۰۰۱ ص ۱)؛ و شولم ( AAPA‏ ص ۱۶). 


Fee‏ + روانشناسی دین 


توجّه به عرفان " در این فصل مبیّن اهمیتی است که تجربۀ عرفانی " در مباحث مفهومي مربوط به دين 
Gb‏ قرن اخیر به دست آورده است. متعیات bé‏ بر مباحث آمروزین راجع به ارزش اقناعی " تجربة دینی 
سایه افکنده است. «نیروی اقناعی» و «ارزش اقناعی» تعبیراتی هستند که سخت با این مبحث در پیوندند 
که آیا تجربه‌های دینی‌ای از قبیل عرفان زمینه‌های کافی را برای ابراز درستي عقاید گوناگون مذهبی 
فراهم می‌کنند یا نه (کلارک» ۱۹۸۴؛ دیویس, ۱۹۸۹؛ سوئینبرن, ۱۹۸۱) از نظر برخی» تجربۀ عرفانی 
نمی‌تواند پشتوانه‌ای برای این عقیده باشد که کسی به اتحاد با خدا رسیده یا واقعیت غایی " را تجربه کرده 
است. از نظر عّه‌ای دیگرء عرفان تجربه‌ای است که جواز لازم را برای عقیده به خدا یا وجود غایی فراهم 
می‌آورد؛ برای این گروه دوم ia‏ عرفانی دارای نیروی اقناعی است. چنان‌که کتس (۱۹۷۷) یادآور 
می‌شود. کسانی که نیروی اقناعي تجربة عرفانی را قبول دارند چتر گسترده‌ای ایجاد می‌کنند که دعاوی 
مذهبی گوناگون را می‌توان به عنوان جلوه‌های مختلف حقیقت بنیادین در سایة آن جا داد. این تفر از 
جزئیات آزاردهندة تجربه‌های دینی پرهیز می‌کند. زیرا این جزئیات هم مانند اجزای عقيدة دینی که در 
قالب‌های جزمی بیان می‌شود. معمولاً یک دین را از دین دیگر جدا می‌کند (شون, ۱۹۷۵). گرچه ما در 
مقام دانشمندان علوم اجتماعی نیازی نداریم که مستقیماً به مباحث کلامی" یا فلسفی بپردازيم» روش‌ها 
و تحلیل‌های ما نمی‌توانند از تلویحات فلسفی و مذهبی به دور باشند. چنان‌که جونز(۱۹۹۴) یادآور شده 
است. علم و دین یکی نیستند. اما قاطعانه هم نمی‌شود آنها را از هم جدا کرد یا برای هر یک جهت یا 
مسیری انحصاری قائل شد. مواجهه ما با مسائل مفهومی "که هم فلاسفه و هم متألهان به آنها پرداخته‌اند 
چارچوبی در اختیار ما می‌گذارد تا بینش خود را در حوزة پژوهش تجربی سامان دهیم و هدایت کنیم. نیز 
(امیدواریم) این مواجهه بر فقدان گفتگو میان رشته‌هایی که عرفان را بررسی می‌کنند فائق آید. زیرا به 
تعبیر مگین (۱۹۹۱» ص VEY‏ این رشته‌ها «همگی در فقدان این گفتگو مقصره بوده‌اند. 


مساثل مفهومی در بررسی عرفان 
ادبیات کلامی و فلسفی وسیعی دربارةٌ عرفان وجود دارد (بنگرید به مگین. ۱۹۹۱). توجه ما در مقام 
دانشمندان اجتماعی محدود به جنبه‌هایی از این ادبیات است که با پژوهش تجربی ار DLS‏ مستقیم دارند. 
تشریح ماهیت تجربة عرفانی و نیزپیوندهای آن با سایراشکال تجربة دینی ازاهّیت فوری برخوردار است. 
تورنر (۱۹۶۶)» به پیروی از کار فیلسوف کاوفمان (VIDA)‏ تجربه‌های عارفانه و پیامبرانه را مقابل هم 
قرار می‌دهد. تورنر نخست یادآور می‌شود که هر کس دارای تجربۀ دینی dy MOL‏ سه چیز عقیده دارد: 
(۱) تجربه‌اش با تجربة روزمرَة cole‏ فرق دارد؛ (۲) این تجربه مهم‌تر از تجربه‌های روزمزه است؛ و 


1. mysticism 2. mystical 
3. evidential 4. ultimate reality 


5. theological 6. oceptual issues 


فصل دهم: عرفان + ۴۰۱ 


(۳) مصداق cla!‏ ادراکی را نمی‌شود بسادگی در همین جنبه‌های از هم گسیختة جهان تجربی یافت. این 
دعوی‌ها با تحلیل ما دربارۀ طیف وسیع تجربه‌های دینیء که در فصل ٩‏ از آن سخن رفت. سازگار است. 
لیکن. åS‏ سوم مشکلات جذی‌ای را پیش می‌آورد. دانشمندان علوم اجتماعی چگونه می‌خواهند به 
اذعایی پاسخ دهند که از گنجاندن مصادیق ادراکی در جوانب از هم گسیختۂ جهان تجربی اجتناب 
i Ro a? Y A aa aa ag‏ 

می‌کند؟ در ادبیات مفهومي مربوط به دین» محققان بر تجربه‌های مینوی و عرفانی تأکید می‌کنند و آنها 
را بهترین راه احتمالی برای آشکار کردن بُعدی متعالی در تجربه آدمی می‌دانند. دانشمندان اجتماعی بر 
این نکته اجماع دارند که مذعیات عرفانی و مینوی به لحاظ تجربی رایج‌ترین دعوی‌ها در بین کسانی‌اند 
که معتقدند حقیقت متعالی راء به هر شکل که تصوّر شود. تجربه کرده‌اند. دانشمندان اجتماعی در 
مذعیات خود راجع به تعیین مصداق‌های ادرا کی راستین در چنین تجربه‌هایی بسیار با هم تفاوت دارند. 
لیکن اکثر آنها در این عقیده سهیم‌اند که مصداق‌های ادراکی راستین بر خدا یا حقیقت‌غایی دلالت ندارند. 
و از این رو می‌کوشند که pal‏ متعالی را در چارچوب‌های کاملاً علمی تبیین کنند. دین‌گرایان چنین 
تبیین‌هایی را غالا تقلیل‌گرایانه محسوب می‌کنند. 

به نظر تورنر (VIFF)‏ ادعای عارفان این است که مصداق ادراکی در تجربةٌ دینی وحدتی در درون 
جهان است. این وحدت با هیچ‌یک از اشیای ادراکی پیوندی ندارد؛ در عوض. همۀ اشیا از راه ادراک 
تمامیت یا یگانگی با هم یکی می‌شوند. لیکن. تجربة عرفاني وحدت در جهان, که تورنر بر آن تأکید 
می‌کند. فقط یک شکل از عرفان است. ما هم به پیروی از استیس (۱۹۶۰)» آن را «عرفان برور گر" 

۱ ی 1 ۱ -Y‏ 
می‌نامیم. عرفان برون‌گرا را در مقابل شکل دیگری از عرفان؛ یعنی «عرفان درون‌گرا» قرار می‌دهیم. این 
نوعی تجربة اتحاد فارغ از اشیای ادارکی است؛ به cline‏ دقیق کلمه تجربة «نه -چیز -ی» (BLE)‏ است. 
اشیای ادراکی محو می‌شوند و نوعی هشیاری محض عاری از محتوا بر جای می‌ماند. فورمن (۱۹۹۰۵) این 
حالت را «تجربة هشیار محض» می‌نامد. آنچه عجالتاً مهم است این است که اتحادی فراتر از موضوعات 
منفرد و مجزای قابل ادراک فقط مصداق ادراكي عرفان برون‌گراست. اشیا از لحاظ ادراکی مجزایند. اما در 
عین حال از لحاظ ماهوی یگانه تلقی می‌شوند. اتحاد در عرفان برون‌گرا با کل اشیای مورد ادراک همراه 
است؛ در عرفان درون‌گرا حش اتحاد با هشیاری محض و فارغ از اشیای مورد ادراک همراه است. استیس 
(۱۹۶۰. ص ۱۳۱) اشاره کرده است که عرفان برون‌گرا شکل خام‌تری از عرفان و شاید مقتمه عرفان 
تجربة عرفانی درون‌گراست. اما مذعی نیست که تجربه‌ای «کامل تر» است. بحث‌های مفهومی دربارة این که 
آیا اینها دو عرفان بداگانهاند یا نه پیامدهای مهمّی برای پژوهش‌های تجربی دارند. چنان‌که خواهیم دید. 


1. referent ۱ 2.numinous 


3. extrovertive 4. introvertive 


۳ >< روانشناسی دين 


اگر بتوان عرفان درون‌گرا و برونگرا را اندازه‌گیری کرد. رابطة این دو را می‌توان به عنوان مسأله‌ای تجربی 
بررسی کرد. لیکن» تجربة اتحاد چه درون‌گرا باشد و چه برون‌گرا؛ همین تجربه است که به اجماع محققان 
ویژگی انحصاری عرفان است (هود. ۱۹۸۵). 
بسیاری از محققان تجربة «پیامبرانه» یا «مینوی» را در مقابل تجربة «عرفانی» قرار می‌دهند. تجربة 
مینوی آگاهی از «وجود مقذس دیگره‌ی در فراسوی طبیعت است. که آدمی خود را با آن در ارتباط 
می‌بیند. ویژگی‌های این تجربه, بیش از همه, در کار کلاسیک اتو(۱۹۵۸/۱۹۱۷) مشخص شده است. که 
تحلیل پدیدار شناختی او نحوة پاسخ آدمی را به وجود متعالی روشن می‌کند. از نظر اتوء اساس تجربة 
دینی عنصری غیرعقلانی است که مشخصۀ آن به لحاظ روانی هشیاری مینوی است. اصطلاح «مینوی» 
(numinous )‏ مبتنی بر اصطلاح OY‏ توف به قدرتی اشاره دارد که در شیء مقذسی مکنون است 
شىء مورد شناسایی ozh‏ است که فاعل شناسا (سوژه)" را به پاسخ وامی‌دارد. دانشمندان اجتماعی 
می‌توانند این پاسخ را بررسی کنند» اما باید به یاد داشته باشند که از نگاه فرد معتقد این پاسخی است به 
شیئی متعالی که به عنوان امر واقع تجربه می‌شود. تجربه‌های مینوی مبیّن pal‏ متعالی شخصی‌ای هستند 
که اغلب از آن به خدا یا الله یا ogg‏ تعبیر می‌شود. ستت‌های دینی آشکارا قائل به واقعیت این امرند و 
پرهیز می‌کنند از این که آن را با واقعیت‌های تجربی‌ای که دانشمندان توصیف می‌کنند یکی بشمرند. 
هود pol )۱۹۹۵ a)‏ متعالی را «حقیقت بنیادین» سنت ایمانی می‌داند. هشیاری مینوی ناگزیر است 
این yal‏ متعالی (راز مهرانگیز)" را بجوید و کشف کند. و در برابر عظمت و هیبت آن (رازشهرآمیز)* که 
coe‏ آدمی در حضورش برملا می‌شود دچار هراس شود. تلاش برای مواجهة عقلانی با احساسات 
شی از قهرآمیزی به این می‌انجامد که در مورد آن وجود مقس دیگر مفهوم‌سازی‌های شخصی, از قبیل 
خدا یا الله یا یهوه. صورت بگیرد. صفت مهرانگیز(جذاب) در مفاهیم عقلانی‌ای چون لطف" جلوه‌گر 
می‌شود و نادرستی قیاس‌های شخصی را برای مفهوم‌سازی دربارة آن وجود مقدس دیگر آشکار می‌کند. 
بنابراین صفت مهرانگیز دارای عنصری عرفانی است, TG‏ ن‌جاکه نظیرة شخصی" آن که در صفت قهرآمیز 
تجلّی می‌یابد نابسنده به نظر می‌رسد و زبانی غیرشخصی " لازم است تا آن را diey‏ عجیپ نیست 
که مقولات ne‏ دربارة «عرفان درون‌گرا» و «عرفان برون‌گرا» بترتیب از «عرفان ¢ es Siggy‏ و «بینش 
وحدت‌بخش ! | آتو(۳۲٩‏ ۱) برگرفته شده‌اند. بنابراین» اگرچه‌امکان داردکه مینوی و عرفانی را به عنوان دو 
قطب تجربة دینی از هم جدا کنیم. در نهایت هر دو یکی هستند. تجربه‌های عرفانی اتحاد (که به 


1. numen 2. object 

3. subject 4. mysterium fascinans 
5. mysterium tremendem 6. creatureness 

7. grace 8. personal 

9. impersonal 10. introspection 


11. unifying vision 


فصل دهم: عرفان 4 ۴۰۳ 


شکل‌های مختلف ابراز می‌شوند) می‌توانند مینوی هم باشند وء آن‌جا که امر مورد نظر در قالب‌های 
غیرشخصی تجربه می‌شود. می توانند راز مهرانگیز را سبب شوند و وقتی همان yal‏ در قالب‌های شخصی 
تجربه می‌شود. می‌توانند راز قهرآمیز را برانگیزند. هیک (۱۹۸۹) این دوگانگی را چهرگی ' و ناچهره‌گی ی 
«امر واقع» نامیده است. هود )© ۱۹۹۵ تأکید کرده است که ویلیام جیمز هم تفسیرهای غیرشخصی 
(مطلق) و هم تفسیرهای شخصی (خدا) را قبول دارد و آنها را با رخدادهای تجربة عرفانی سازگار می‌بیند. 
چنان‌که خواهیم دید. بررسی‌های تجربی از اندازه‌گیری‌هایی استفاده می‌کنند که بیشتر بر تجربه‌هایی 
تاکید دارند که یا به حش حضور (التفات به تجربه‌های مینوی) مربوط می‌شوند یا به حش وحدت (التفات 
به تجربه‌های عرفانی). 
تأکید بر تجربه‌های مینوی و عرفانی به عنوان دو قطب دین مهم است. زیرا بررسی‌های تجربی را 
دربارة عرفان به ملاحظات فعلی کلامی و فلسفی دربارة آن ربط می‌دهد. چنان‌که فیزیک نوين هر دو 
مفهوم موج 0599 را در مورد نور به کار می‌گیرد. هیک(۱۹۸۹) بر آن است که آنچه وی صرفاً امر واقع» " 
می‌نامد می‌تواند هم شخصی باشد و هم غیرشخصی. اسمارت (VIFF)‏ هم معتقد است که اگرچه مینوی و 
عرفانی راباید از نظر مفهومی بدقت از هم جدا کرد. در برخی سئت‌های عرفانی این دو به صورت یک نظام 
اعتقادی درهم ادغام می‌شوند. در جای دیگر, اسمارت (VAVA)‏ یادآور شده است که «عرفان طبیعت» " 
تجربة برون‌گرای وحدت در طبیعت. در واقع تجربه‌ای مینوی است. این سخن برابر است با این نظر 
استیس (۱۹۶۰) که تجربه‌های عرفاني برون‌گرا نوعی آگاهی از ذهنیتی درونی را به هر چه ادراک می‌شود 
وارد می‌کنند. علاوه بر این» استیس تأ کید کرده است که مقولة yal‏ مقس هم شامل تجربه‌های عرفانی 
درون‌گرا می‌شود و هم برون‌گرا و به احتمال قوی مسجب کیفیت مذهبی آنهاست. بنابراین مینوی و عرفانی 
را می‌توان از جهت مفهومی از هم جدا کرد. بسته به این که جنبۀ شخصی واقعیت بنيادین مورد BSE‏ 
باشد یا due‏ غيرشخصي آن. عرفان به die‏ غیرشخصی تمایل دارد و تجربة مینوی به جنبة شخصی. 
چنان‌که به اختصار بیان خواهیم کرد بررسی‌های مبتنی بر اندازه‌گیری هم تجربه‌های مینوی را مشخص 
می‌کنند و هم تجربه‌های عرفانی راء منوط به این که شخص حس حضور را تجربه می‌کند (تجربة مینوی) 
یا حش وحدت را (تجربه عرفانی). 
به تناسب مقاصدی که در این فصل داریم. تجربه‌های عرفانی را اگر تجربة اتحاد مورد USE‏ باشد 
«تجربه‌های عرفانی محض» می‌نامیم. و اگر بر حش حضور کسی دیگر ASE‏ شود آنها را «نجربه‌های 
مینوی» می‌خوانیم. پیش از این به اختصار یادآور شدیم که این دو جزء براستی عرفانی‌اند و هود a)‏ 
۵ نیز مسفصلاً این نکته را شرح داده است. اه مّیت آتها در این است که از دیدگاه 
اجتماعی -روانشناختی. هر دو جزئی از همان چیزی هستند که از نظر ادیان تجربة pal‏ مقتس" تلقی 
personae . 2.impersonae‏ .1 


3. the Real 4. nature mysticism 


5. the sacred 


f۴‏ چه روانشتاسی دین 


می‌شود. از لحاظ تجربی» گزارش‌های مربوط به تجربه‌های متعالی حاوی اعتقاد به واقعیت امور متعالی 
بنابراین. اگر چه دانشمندان اجتماعی نمی‌توانند وجود واقعیت‌های متعالی را تأیید کنند» می‌توانند 
تابلوهای علمی bc asl,‏ امور فراطبیعی‌اند می توان شکست. زیرا می توان نشان داد که فرضیه‌های مربوط 
به امور فراطبیعی نیز نتایج تجربی دارند. به تعبیر گرت (۱۹۷۴)» دانشمندان اجتماعی نیز باید به اندازۀ 
متألهان و فیلسوفان به «مسألة بغرنج تعالی» Cadal‏ دهند. 
هیچ دلیلی وجود ندارد که دانشمندان نتوانند فرضیه‌های pole‏ را که از آرای مربوط به ماهیت 

واقعیت متعالی اقتباس شده است در بررسی‌های علمی مربوط به تجربۀ دینی بگنجانند. چون از این 
طریق می‌توان به پیش‌بیتی‌های تجربي خاضی دست یافت. منبع این پیش‌بینی‌ها ممکن است حتا امور 
مشاهده‌ناپذیر یا ناملموس باشد. مهم این است که نتایج مشخصاً تجربی باشند. چنان‌که جونز (۱۹۸۶) در 
این مورد گفته است» 

Jog‏ به تیغ آکم ' [یعنی این اصل فلسفی که بهترین تبیین برای هر رویدادی ساده‌ترین شکل آن 

است]" برای پرهیز از توجه به عواملی غیر از عوامل حسي مشاهده‌پذیر مصادرة مسأله به نفع یک 

ماوراءلطبیعه " و ایجاد نوعی هستی‌شناسی بر پاية امور ای است. (ص ۲۲۵) 
سخن جونز بازتاب این دعوی قديمي ویلیام جیمز است که عرفا تجربة خود را بر همان فرایندهایی بنا 
می‌نهند که همۀ دانشمندان تجربه گرا از آن استفاده می‌کنند -یعنی تجربة مستقیم. جیمزارزش اعتباری f‏ 
تجربة عرفانی را به شخصی محدود می‌کرد که صاحب این تجربه بود اما در مقام پژوهش آن را به شکل 
فرضیه‌ای می‌دید که دانشمند اجتماعی می‌تواند درباره‌اش تحقیق کند (هود. ۰۲۵ ۹۵ pads‏ 
تقدیر عارفان در این عقیده که چنین تجربه‌هایی واقعی‌اند اتفاق‌نظر دارند» و بسیاری از غیر عارفان نیز به 
واقعیت این تجربه‌ها اعتقاد دارند هر چند خود شخصاً چنین تجربه‌هایی نداشته باشند. بنابراین چنان‌که 
سوئینبرن (۱۹۸۱) استدلال می‌کند. تجربه‌های عرفانی برای دیگران هم معتبرند: 

... اگر چنین به نظرم برسد که نیروانا را لحظه‌ای دیده‌ام» یا خدا را ریت کرده‌ام» دلیل خوبی است که خیال 

کنم چنین اتفاقی افتاده است. به عبارت کلی‌تر, رخدادٍ تجربهٌ دینی دلیل موجّهی است برای همگان تا 

باور کنند که چنین تجربه‌ای علی‌الظاهر روی داده است. (ص (VA+‏ 

آنچه تجربه‌های مینوی و عرفانی را سزاوارٍ بررسی و تحقیق می‌کند این است که دعوي تجربة 

واقعیت‌های بنیادین در آنها سخت قوی است. دانشمندان اجتماعی اغلب با شتابزدگی بیش از حد مذعی 


1. Occam’s Razor 
عبارت درون قلاب از نویسنده است. [م.]‎ .۲ 
3. metaphysics 4. authoritative 


فصل دهم: عرفان > ۴۰۵ 


می‌شوند که داده‌های تجربی محدودشان hele‏ هستی‌شناختی را از اساس تضعیف می‌کنند. خواه 
اصطلاح «امر واقع» هیک را به کار ببریم و خواه تعبیر «واقعیت بنیادین» هود راء نک مهم این است که 
سنت‌های دینی را نمی‌توان بدرستی فهمید مگر با توجه به این فرض که امور متعالی مورد تجربه از نظر 
کسانی که آنها را تجربه می‌کنند واقعی‌اند. این امکان هم وجود دارد که اينها نه تنها واقعی تلقی شوندء 
بلکه اساسا واقعی باشند. به علاوه» واقعیت انها ممکن است در تجربه آشکار شود. کارمودی و کارمودی 
(۱۹۹۶ء ص ۱۰) «عرفان» را «تجربۀ مستقیم حقیقت‌غایی» می‌دانند. این تعریف همچنان فرضیه‌ای است 
که قابل تحقیق تجربی است. پیش فرضی غیر از این کمتر از آنچه زمانی تصوّر می‌رفت قانع‌کننده است. 
باوکر (۱۹۷۳)» پس از بررسی دقیق نظریه‌های اجتماعی -علمی دربارة حس [وجود] das‏ یادآور شده 
است که از لحاظ تجربی می‌شود نتیجه گرفت که دست‌کم بخشی از حس خدا ممکن است از جانب خدا 
بیاید. به تعبیر ماه نگرش‌های مذهبی دربارة ماهیت امر واقع راه‌هایی عرضه می‌دارند که از طریق آن 
می‌توان امر واقع را در تجربة آدمی آشکار کرد. این کار ممکن است به دو شکل قیاسی و استقرایی صورت 
بگیرد. از لحاظ قیاسی می‌توان یادآور شد که اگر امر واقع به شکل خاضی تصور می‌شود. آن‌گاه می توان 
انتظار داشت که تجربه‌های مشخصی دربارة امر واقع ایجاد شود. بنابراین ماگمان مي‌کنيم که انتظارها و 
توقعات سهم مهمی در تجربة دینی دارند. و اغلب واقعیت‌های بنيادین Coes‏ ايماني فرد را تأیید می‌کنند. 
eee‏ را E per‏ کیک ای اک روت سس ی Pees‏ ا که 
امر واقع وجود داشته باشد استنباطی معقول است -موضعی که برگر (۱۹۷۹) سخت از آن دفاع می‌کند. 
پس می‌توانیم انتظار داشته باشیم که تجربه‌هاء که برخی از آنها پیش‌بینی نشده‌اند ممکن است عقه‌ای را 
وادارند که برای توضیح این تجربه‌ها به سراغ ادیان بروند. آبراین (۱۹۶۵) تا آن‌جا پیش رفته که در 
ملاک‌های خود تجربه‌ای عرفانی راگنجانده است که خارج از انتظار است. سنت‌های دینی هر دو احتمال 
را در قبال تجربه‌های عرفانی و مینوی می‌پذيرند. 

پس عجیب نیست که این تجربه‌ها مذت‌هاست که توجه جامعه‌شناسان و روانشناسان را به خود جلب 
کرده و موضوع پژوهش تجربی و نظریه‌پردازی‌های بحث‌انگیز قرار گرفته‌اند. ما نخست تلاش‌های 
متقذمان را برای مواجهه با این تجربه‌ها بررسی می‌کنيم. این نگرش‌های کلاسیک ارزشی فراتر از فايدة 
تاریخی دارند. زیرا مجموعه‌ای از مسائل مفهومی را مطرح می‌کنند که در بررسی‌های تجربي آمروزین هم 
دربارةُ عرفان همچنان به چشم می‌خورند. توجّه ما به نگرش‌های کلاسیک جامع نیست؛ ما به نمایندگان 
سه نگرش عمدۂ اجتماعی cole.‏ در باب تجربة عرفانی نظر داریم. این نگرش‌ها عبارت‌اند از: 

۱ عرفان به مثابه [سناد نادرست. غرفا امور و فرایندهایی را به لاهوت ' نسبت می‌دهند که در واقع 
می‌توان آنها را در قالب‌های اجتماعی-علمی تبیین oS‏ این فرایندها را دارای شکل‌های مختلفی» اعم از 
فیزیولوژیکی روانی» و اجتماعی, دانسته‌اند. اسناد اشتباه این است که گمان کنیم چیزی فراتر از این 


1. transcendence 


۶ >< روانشناسی دین 


فرایندها در این تجربه‌ها دخیل است. غالباً تصوّر می‌شود که این yal‏ «فراتر» چیزی متعالی است AS‏ در 
قالب عرفان شخصیء شامل خداء الله. یا بهوه می‌شود. 

۲ عرفان به مثابهآگاهی تشدید یافته. عرفان آگاهی از حقیقت‌غایی است که با آگاهی تشدید یافته یا 
تغییر یافته روی می‌دهد. این آگاهی ممکن است پرورش یابد یا خودبه‌خود ایجاد شود. آگاهی ممکن 
است به شکل‌های مختلف تفسیر شود یا تفسیرها ممکن است بازتاب دعوی‌های مختلف دربارة وآقعیت 
باشند. اگر چه فرایندهای اجتماعی -علمی و فیزیولوژیکی که منجر به رخدادٍ تجربۀ تعالی می‌شوند قابل 
تشخیص‌اند لزوماً حالت هستی‌شناختی و اصیل عارف را در JLS‏ امر متعالی نفی نمی‌کنند. به عبارت 
ساده, هم تجربۀ عرفانی و هم موضوع آن در قالب اوضاع و احوالی که تجربه می‌شوند واقعیت دارند. 

۳ عرفان به مثابه هشیاری تکامل یافته. عرفان شکل تکامل یافتة هشیاری است. آن را به تعابیز 
مختلف استعدادی می‌دانند که بالقوّه در همه انسان‌ها وجود دارد (ولی فقط برخی از انسان‌ها آن را به فعل 
درمی‌آورند)؛ یا استعدادی که اکنون فقط برخی انسان‌ها از آن برخوردارند. این شکل از هشیاری نوعاً در 
قالب‌هایی تبیین می‌شود که کاملاً طبیعی و علمی‌اند. امر متعالی صرفاً شکلی از هشیاری است که به طور 
طبیعی تکامل يافته است. 


شاخص‌ترین نگرش‌های کلاسیک دربارة عرفان 
عرفان به مثابه اسناد نادرست 

پرویس (۱۹۸۷) تأکید کرده است که نظریه‌پردازان کلاسیک دین در حوزه اجتماعی -علمی» به استثنای 
چند نفر» کمتر تردیدی در این مورد داشته‌اند که می‌توانند تبیین‌های تقلیل‌دهندة! اصیلی دربارة دين 
به دست دهند. چنین تبیین‌هایی ظاهراً مّعیات کاملاً عرفی را در باب فرایندهایی که برحسب یافته‌های 
که چون علوم اجتماعی ماهیت حقیقی تجربة دینی را روشن کرده‌اند. ادعاهای مذهبی بر پایة این 
تجربیات بخش اعظم نیروی اقناع‌کننده خود را از دست داده‌اند. 

نخستین روانشناسان دین بر اثر همین طرز تلقی نمی‌توانستند از مخالفت با عرفان خودداری کنند. 
روانشناسی تا > زیادی مرهون این امر بود که بتواند برای مذعیات معنوی و مذهبی تبیین‌های علمی 
فراهم کند. پس» به رغم این که روانشناسی در ذهن عموم مردم رشته‌ای معنوی تلقی می‌شد. اکثر 
روانشناسان علاقة عموم را به مسائل معنوی راهی برای کمک به پیشرفت علم روانشناسی می‌دانستند. به 
تاوس. 1994( لوبا (۱۹۳۵). در روانشناسي عرفان دینی» یکی از نخستین نظریه‌های روانشناختی را دربارة 


1. reductive 


فصل دهم: عرفان +> ۴۰۷ 


عرفان به دست داد. لوباء که بسیار کمتر از ویلیام جیمز با دین همدلی داشت. بر آن بود که تجربة عرفانی را 
می‌توان در قالب‌های فیزیولوژیکی تبیین کرد. نیز اصرار داشت که برای تجربة عرفانی یا مینوی هیچ امر 
متعالی‌ای لازم نیست. و فقط فرایندهای فیزیولوژیکی در چارچوبی طبیعی و علمی می‌توانند این 
تجربه‌ها را توضیح دهند. او یکی از نخستین روانشناسانی بود که L35‏ معتقد بودند که تجربة عرفانی هیچ 
پشتوانه‌ای برای عقاید مذهبی فراهم نمی‌آورد. لوبا مدعی بود که عارفان در تجربة خود با خدا مواجه 
نمی‌شوند؛ بلکه از عقاید خود بهره می‌گیرند تا تجربه‌شان را در نهایت به خطا تفسیر کنند. بررسي Kl‏ 
کلاسیک او دربارة عرفان در کل ستت رشتة روانپزشکی که تازه در فرانسه ظهور می‌کرد بازتاب یافت؛ در 
روانپزشکی, حالات روانی را از جمله بسیاری از حالات مذهبی‌ای را که به دست کسانی که آنها را تجربه 
می‌کردند تفسیر می‌شد - محصول فرایندهای فیزیولوژیکی و روانشناختی‌ای می‌دانستند که اغلب 
آسیب‌زا تلقّی می‌شدند. شارکو, که جزئی از این سنت فرانسوی بود. تأثیر عمیقی بر فروید داشت که 
نگرش او در JLS‏ دين پیچیده و در نهایت ناهمدلانه بود. 

فروید. در آیندۂ یک پندار (1۹۶۱/۱۹۲۷) بر آن بود که عقاید مذهبی موهوم‌اند وء به جای پاسخ به 
واقعیت جهان. محصول آرزوها و خیالات‌اند. بعداً وی به انتقادی که برندة byla‏ نوبل. رومن رولان؛ از او 
کرد پاسخ داد؛ انتقاد رولان این بود که فروید فقط عقیدۀ مذهبی را در نظر داشت و daw‏ دینی را نادیده 
می‌گرفت. جوهر دین به تعبیر رولان «احساس اقیانوسی»! یعنی حالت اتحاد با جهان (عرفان» بود؛ 
رولان» فارغ از مبارزة ویران‌گر فروید با دینء مّعی بود که چنین احساسی واجد ارزش و اعتبار است. پاسخ 
فروید در تمدن و ناغرسندی‌هایش(۱۹۶۱/۱۹۳۰) این بود که چنین احساسی اصولاً مذهبی نیست. بلکه 
بعداً به عقاید مذهبی الصاق می‌شود. «احساس اقیانوسی» در واقع چیزی نیست جز يادآوري حالتی 
کودکانه, که شاید همان حالت اتحاد با مادر باشد. بنابراین عرفان بازگشت" به حالتی آغازین و کودکانه 
است. پس od‏ عرفانی دلیلی برای اتحاد با جهان یا حتا با خدا به دست نمی‌دهد؛ صرفاً احساسی است 
در ارتباط با این عقاید مذهبی که خدا وجود دارد و می‌توان او را تجربه کرد. خود عقاید مذهبی هم فقط 
وهم‌آمیز نیستند. بلکه اصلاً هذیانی‌اند. بنابراین دین خطایی مضاعف است: اعتقاد نادرست به وجود خداء 
و تفسیر نادرست تجربه‌های واپس‌روانه " به عنوان دلیل اتحاد با خدا. به این ترتیب فروید یکی از 
نخستین نظریه‌پردازانی بود که اعتقاد داشت میان تجربة عرفانی و عقاید مذهبی هیچ رابطة استواری 
وجود ندارد.ایرادهایی که اینک بر نگرش فروید در قبال عرفان می‌گیرند مخصوصاً مبتنی بر این conde‏ 
که وی احساس اقيانوسي رولان را درست نفهمیده است (پارسونز. )۱۹۹٩‏ و این که تجربة عرفانی ذاتاً 
واپس‌روانه نیست soga)‏ 2 ۱۹۷۶). این انتقادات باعث شده است که به نگرش‌های غیرآسیب‌شناختی 
دربار‌عرفان حتا در قالب نظریة کلاسیک فروید هم توجّه بیشتری‌بشود (هود. ۱۹۹۲۵؛ پارسونز,۱۹۹۹). 


1. oceanic feeling 2. regression 


3. regressive 


FeA‏ + روانشناسی دين 


لوبا و فروید نمونة بارز دو تبیین اصیل دربارة عرفان‌اند. که تجربه را به نحوی تقلیل‌دهنده یا در قالب 
فرایندهای فیزیولوژیک (لوبا) یا به صورت فرایندهای روانشناختی (فروید) تبیین می‌کنند. اساس هر دو 
نگرش این است که کسانی که معتقدند با امور متعالی مواجه یا متحد شده‌اند در اشتباه‌اند. مشابه این 
بحث‌ها را جامعه‌شناسان هم مطرح کرده‌اند. برای digas‏ دورکم(۱۹۱۵) می‌پذیرفت که تجربة عرفانی 
حاصل وابستگی افراد به امری متعالی است لیکن آن pal‏ متعالی جامعه است. نه وجود یا واقعیتی الاهی. 
تجریة اصیل جزئی از یک کل بزرگ بودن درست است. اما بر اثر اسناد نادرست به جای آن که به منشأً 
اصلی‌اش؛ یعنی جامعه. نسبت داده شود به خدا منتسب می‌گردد. پس هر نظریه‌ای که مذعی تبیین 
تجربة اتحاد با امر واقع از طریق فرایندهایی است که آنها را می‌توان کاملاً فیزیولوژیک, روانشناختی» یا 
اجتماعی دانست حتماً مّعی تفسیر عرفان بر اساس اسناد نادرست است. نتيجة طبیعی این است که 
وقتی افراد از Lass‏ حقيقي تجربة اتحاد خود آگاه می‌شوند. کیفیت مذهبی (در قالب مذعیات متعالی) از 
بین می‌رود. 

این نظریه‌های کلاسیک بر حال و هوای بررسی‌های نوین دربارة عرفان بسیار مؤثرند. ES‏ مسلّم در 
نگاه انها این است که تجربه‌های عرفانی هیچ گواه هستی‌شناسانه‌ای برای اعتقاد مذهبی به دست 
نمی‌دهند. و ابداًگواه این نیستند که کسی اتحاد با خدا را تجربه کرده است. اگر چه کسانی که این تجربه‌ها 
را دارند ممکن است آنها را موتّق قلمداد کنند. از آن جاکه چنین تجربه‌هایی اسنادهای نادرست‌اند. فردی 
که قائل به اعتبار آنهاست با این خطر روبروست که آدمی هذیانی یا بیمار (اگر نگوییم ساده‌لوح) دانسته 
شود. این تجربه‌ها از نظر فردی که دارای آنهاست مبنای موق دارند اما ممکن است در برابر تحلیل‌های 
ویرانگر متخضصان آسیب‌پذیر باشند» زیرا این تحلیل‌ها نشان می‌دهند که خود تجربه معلول فرایندهایی 
است که دانشمندان اجتماعی, چه فیزیولوژیست باشند و چه روانشناس یا جامعه‌شناس, برای آنها 


توضیح مناسب‌تری دارند. 


عرفان به عنوان آگاهی تشدید شده 
اگر چه اکثر دانشمندان اجتماعی متقتّم از توان روانشناسی برای تبیین دین به معنای عام و بخصوص 
تجربة عرفانی خشنود بودند. ویلیام جیمز بهترین نمایندۀ موضع تناق ض آمیز علم نوظهور روانشناسی بود. 
هود a)‏ ۰۰۱۹۹۲ ۱۹۹۵) تلاش‌های جیمز را برای اجتناب از مفاهیم مذهبی, نظیر روح» در مسیر توسعۀ 
روانشناسی به عنوان علمی طبیعی ردیابی کرده است. در اصول روانشناسی(۱۹۵۰/۱۸۹۰)» جیمز برای 
توضیح هشیاری آدمی هیچ نیازی نمی‌بیند که به مفهوم روح یا هر بُعدِ متعالي دیگری تمشک جوید؛ 
لیکن» در انواع dant‏ دینی(۱۹۸۵/۱۹۰۲). جیمز یادآور شد که رخدادهای تجربة عرفانی مستلزم وجود 
de‏ وسیع‌تری در هشياري آدمی است. او نظر مایرز(۱۹۶۱/۱۹۰۳) را دربارة وجود ضمیر نیمه‌هشیار ! 


1. subconscious 


فصل دهم: عرفان 4 ۴۰۹ 


قبول داشت. و معتقد بود که ممکن است «خوده۱ وسیع‌تری در آن نمودار شود. به علاوه» بر آن بود که این 
فرایند طبیعی ممکن است فرایند خاضی باشد که بشر از طریق آن با خدا درمی‌آمیزد. بنابراین» اگر چه 
رخدادهای تجربی نمی توانند وجود خدا را به اثبات رسانند» تجربةٌ عرفانی رخدادی بنيادین و تجربی 
ایجاد می‌کند که بر مبنای آن خدا به عنوان «فراباوره ی اصیل برای تبیین این فراینذ فرضیه‌ای پذیرفتنی 
است. پس تجربه‌های عرفانی از نظر جیمز دارای نیرویی معقول و مستندند (هود ۵ ۲۰۰۰ 2 ۲۰۰۲). 

آرای جیمز در میان روانشناسان آغازین مناقشة زیادی برانگیخت. زیرا آنها در صدد بودند که 
روانشناسی راء که در ذهن عوام با آرای دینی در پیوند بود از این آرا و عقاید جدا کنند. اما اصرار جیمز بر 
این که تجربه‌های عرفانی آشکال معتبری از تجربة آدمی اند که نمی‌توان آنها را از طریق فرایندهای 
فیزیولوژیکی یا روانشناختی به صورت تقلیل‌گرایانه تبیین کرد با روانشناسی‌های نوظهور 
طبیعی -علمی و روان‌کاوانه در تضاد cdg:‏ زیرا آنها منکر این بودند که تجربه‌های دینی ممکن است بٌعدی 
حقیقتاً متعالی داشته باشنذ (هود. 2 ۲۰۰۲؛ تاوس, ۱۹۹۹). نظر جیمز این بود که ممکن است کسی در 
تجربه‌های مینوی و عرفانی با خدا مواجه شود. صرف‌نظر از فرایندهایی که هنگام بررسی تجربه به دست 
دانشمندان مشخص می‌گردد. بر اساس آنچه پیش از این آمد. علم نمی تواند انکار کند که تجربة عرفانی یا 
مینوی تجربه‌ای مربوط به امر واقع یا واقعیتی بنيادین است که [وجود آن] ممکن است برای تجربه‌ای که 
روی می‌دهد ضروری باشد. دست‌کم عقیده به این واقعیت بنیادین [برای رخداد تجربة عرفانی] ضرورت 
دارد. چنان‌که جیمز در یادداشت‌های مربوط به گفتارهایش دربارة عرفان در GES‏ انواع متذگر می‌شود. 
«باید دانست که کل قضیّه براستی در عقیده به این امر نهفته است که از طریق نقطه یا بخش ole‏ در 
درونت با امر جاودانه درمی‌آمیزی و یکی می‌شوی» (به نقل از پری» ۱۹۳۵ء ج ۲ ص AVN‏ 


عرفان به عنوان هشياري تکامل يافته 

نظریۀ تکامل از بدو پیدایشش تأثیر مستمزی بر روانشناسی داشته است. lode‏ عرفان را شکلی از 
هشیاری تلقّی کرده‌اند. اگر چه هشیاری خوذ از هشیاری نابازتابشی "که ویزگی جانوران است به هشیاری 
بازتابشی که ویژگی انسان‌هاست تکامل یافته است آدم‌ها نه تنها آگاه‌اند بلکه آگاه‌اند که آگه‌اند؛ یعنی 
می توانند دربارة آگاهی خود Jali‏ کنند. بیوک(۱ ۱۹۶۱/۱۹۰) سخت دلبستة این نظریه است که به دنبال 
آگاهی انعکاسی" در جریان تکامل هشیاری آنچه از راه می‌رسد هشیاری کیهانی یا حالت عرفانی آگاهی 
است که حاکی از اتحاد با جهان است. وی برحسب شواهد و اسناد نشان داد که تعداد اشخاصی که نظر او 
نمون بارز این هشیاری کیهانی‌اند افزایش یافته است. اساس نظریة او این نکته است که هشیاری کیهانی 
در گونة انسان تکامل و بسامد بیشتری می‌یابد (هر چند بیوک کسانی چون بودا و مسیح را نمونه‌های 

1. self 2. overbelief 


3. nonreflective 4. reflective 


5. reflexive 


fie‏ + روانشناسی دین 


اعلای عرفان به شمار می‌آورد» لیکن معتقد است که بسامد مطلق تجربة عرفانی در هر جمعیتی بسیار 
اندک است). با این حال» برخلاف نظریه‌پردازانی که عرفان را امری بیمارگون یا dacs‏ اتحاد با امری 
متعالی در چارچوب معرفت دینی می‌دانستند. بیوک معتقد بود که هشیاری کیهانی امری طبیعی و شکلی 
پیشرفته از هشیاری است که گونۀ انسان به سوی آن تکامل می‌یابد. فیلسوف فرانسوی برگسون تجربة 
عرفانی را با آگاهی مستقیم از خود فرایند تکامل (شور زندگی)'. که از نظر او اساس همة حیات بود. یکی 
دانست و به این ترتیب به نظریه‌های تکاملی دربارُ عرفان جان تازه‌ای بخشید. کولاکوفسکی(۱۹۸۵) 
معتقد است که بررسی‌های جامعه‌شناختی دربارة عرفان نظر برگسون را دربارة پیوند میان تجربة عرفانی 
و شور زندگی هم تأیید می‌کنند و هم با آن سازگارند. 

آلیستر هاردی (۹۶۵ ۰۱ ۱۹۶۶) á b‏ تکامل مشابهی را مطرح کرد که در آن هشیاری کیهانی بتدریج 
در JS‏ گونة انسان پدید می‌آید و مبنایی دقیقاً طبیعت‌گرایانه برای تجربه‌های عرفانی فراهم می‌آورد که 
سابقاً در قالب‌های دینی تفسیر می‌شدند. برخلاف بیوک. هاردی بر آن بود که حالات عارفانه را در همۀ 
افراد می‌شود دید. وی در اواخر عمرء پس از آن که از اشتغال به جانورشناسی بازنشسته شد به گردآوری 
گزارش‌هایی پرداخت که به تجربه‌های دینی مربوط می‌شدند و تلاش کرد که آنها را در قالب نظام خاضی 

۲ a 5 a oo 5۳ -> 4 å ۷ ۰ ۰ و‎ ie 

طبقه‌بندی کند. ما از کار تجربی او در فصل ٩‏ سخن گفتیم. و ذیلاً در بخش مربوط به پژوهش پیمایشی 
باز به آن خواهیم پرداخت. 

Sign‏ که شاید در ميان نظریه‌پردازان Lage‏ از همه عارف مسلک‌تر است» در نظریه‌های تکاملي مربوط 
به عرفان تحوّل دیگری به وجود آورد. در حقیقت. بسیاری ed.‏ شده‌اند که کل روانشناسی یونگ اساساً 
le‏ فانه اشتت: برای مقصودی که ما داریم» یادآوری همین نکته پسنده است AS‏ در قالب تکامل» نظرية 
بونگ بر آن است که کهن الگوها " تمایلات تکامل‌مدار برای تجربة جهان به شیوه‌های خاض‌اند. در مقام 
تصوّر تجربه کهن‌الگویی ۲ است و معنایی مینوی دارد (یونگ. ۱۹۶۸/۱۹۵۴). کهن lag SI‏ نمادهای 
یونگ است انتظار دارد که تجربه‌های مینوی برای هر کسی رخ دهند. خواه این تجربه‌ها به زبان مذهبی 
بیان شوند و خواه نه. در مذهب کاتولیک. نمادها از تجسّم و هویت عینی برخوردارند؛ در پروتستانتیسم. 
نمادها خارج از سلطه‌های نهادین مجال بروز می‌یابند (یونگ. VATA‏ لیکن وقتی هم این تجربهها در 
رژیاهایی خارج از تفسیرهای مذهبی و به عنوان فرایندهای عادی و ذاتي روان آدمی روی می‌دهند. فقط 
عدم گزارش آنها مسأله‌ساز Sig cul‏ بر سردر خانه‌اش این عبارت را a]‏ زبان لاتین] حک کرده بود: 


خدا را خواه فر اخوانیم و he‏ ف دز هن حال او هاش تست ۲ 


1. élan vital 2. survey research 
3. archetypes 4. archetypal 


5. vocatus atque non vocatus deus aderit. 


فصل دهم: عرفان + ۴۱۱ 


از ملاحظات مختصر ما دربارة مسائل مفهومي موجود در بررسي عرفان» و نیز از سه نظریۀ کلاسیک 
دربارة عرفان. چهار مسألة کلیدی را می‌توان مشخص کرد که نتایج تجربي مهمی دارند: 

۱. چگونه می‌شود عرفان را عملیاتی و اندازه‌گیری کرد؟ بی‌تردید. این که عرفان چگونه اندازه‌گیری 
می‌شود پیامدهای مفهومی‌ای به همراه دارد که در ادبیات تحقيقي مربوط به این موضوع خوب حلاجی 
شده است. بعید است که هیچیک از معیارهای تجربی ERER‏ به مناقشاتی که بر این ادبیات حاکم 
است از نقد مفهومی در امان بمانند. 

۲. چه روابط تجربی‌ای میان تجربة عرفانی و تفسیر آن وجود دارد؟ زبان چگونه بر تجربه تأثیر 
می‌گذارد؟ ادبیات مفهومی طیف گسترده‌ای را دربر می‌گیرد از این ادعا گرفته که تجربه‌های عرفانی به 
رغم تفسیرهای مختلف یکی هستند («تز وحدت») تا این SES!‏ تفاوت در توصیف تجربه‌ها نتیجۀ 
تفاوت در خود تجربه‌هاست («تز کثرت» ۲). 

Y‏ چه نوع افرادی تجربه‌های عرفانی را گزارش می‌کنند؟ آیا چنین تجربه‌هایی در مسیر رشد انسان 
رخ می‌دهند؟ آیا این تجربه‌ها خاض آدم‌های سالم‌اند یا آدم‌های بیمار؟ آیا فقط برای کسانی رخ می‌دهند 
که التزام دینی دارند؟ 

a> ۴‏ چیزی موجب این تجربه‌هاست؟ می‌توان آنها را تسهیل کرد یا این که فقط خودبه‌خود رخ 
می‌دهند؟ LT‏ نحوة ایجاد تجربه بر محتوای تجربه Ihe‏ است؟ برای نمونه. آیا تجربه‌هایی که تحت‌تأثیر 
ایزدآران گزارش می‌شوند (بنگریدبه فصل (A‏ احتمالاً همان‌هایی هستند که به هنگام نیایش گزارش 
می‌شوند؟ 

این چهار مسأله اساس ادبیات مفهومی دربارة عرفان است و بحث‌های گسترده‌ای را موجب شده 
است. اکثر این بحث‌ها از منظر فلسفی و کلامی بسیار پیچیده‌اند. لیکن کار ما در ادامة این فصل پرداختن 
به ادبیات تجربی است. چنان که خواهیم دید. بسیاری از مسائلی که در ادبیات مفهومی eae,‏ در 
ادبیات تجربی هم مطرحاند. ما امیدواريم که با ایجاد ارتباط متقابل ميان این دو در آنچه به تعبیر مگین 
.۱۹٩۱(‏ ص (TFT‏ «گفتگوی تحقق نایافته» میان محفقان اجتماعی -علمی و کسانی است که به تاریخ و 


بررسی تجربی عرفان 
A - ۳ A Da ۰ ۳ 4 7”‏ 
محور هر بررسی تجربی‌ای دربارةٌ عرفان اندازه گیری برحسب چارجوب‌های عملیاتی‌شده است. شمار 
تعاریف «عرفان» تقریباً به اندازة تعداد نظریه‌پردازان است. بیش از صد سال پیش اينگه(۱۸۹۹) دستکم 
۶ تعریف از عرفان را ارزیابی کرد و نتیجه گرفت که هیچ کلمه‌ای در زبان انگلیسی تا بدین حد با 


1. unity thesis 2. plurality thesis 


3. operationalized 


و >+ روانشناسی دین 


سهل‌انگاری به کار نرفته است. عجیب نیست که بخش اعظم ادبیات مفهومی دربارةٌ عرفان به بحث در 
مورد تعاریف و طبقه‌بندی‌های گوناگون عرفان اختصاص دارد که اغلب آشکارا مبتنی بر الزامات پيشيني 
«عرفان خداشناسانه؛ ‏ و سایر شکل‌های عرفانی مرز مشخصی وجود دارد. به همین ترتیب. در مثالی که 
بارها نقل شده است. بوبر(۱۹۶۵» محقق یهودی معروف در حوزۀ عرفان» به تجربة خود از «اتحاد کامل» 
اشاره می‌کرد که گمان کرده بود اتحاد با خداست. اما بعداً احساس کرد که این تفسیری نادرست است. به 
همین منوال, جیمز(۱۹۸۵/۱۹۰۲) از اعتنای cho‏ به نظام‌های طبقه‌بندی بسیار دقیق 59 DY 5 jb‏ 
عرفاني مربوط به سنت عرفاني کاتولیک خودداری ورزید. زیر معتقد بود که این طبقه‌بندی‌ها بیش از هر 
چیز les‏ از ملاحظات الاهیاتی است که ربطی به تجربة عملی ندارد. متألّه پروتستان ریچل مّعی بود که 
egy ek‏ ۲ سل ی ی os zi 2 D e rés ۰ i Pn E‏ واه 
مکتب نوافلاطونی چنان بر تاریخ عرفان تأثیر نهاده است که خود به صورت هنجار نظری برای تجربة 
۱ صص ۲۶۷-۲۶۸). سرانجام. نظریه‌پردازان فمینیست هم اهل عرفان و هم محققانی را که از 
دیدگاه‌های به غلط تعمیم‌یافته به بررسی عرفان می‌پردازند متهم می‌کنند که با ساختارشکني این 
دیدگاه‌ها می‌توان دید که این همه کوششی برای خاموش کردن زنان است از جمله قبول 
«توصیف‌ناپذیری» " به عنوان ملاکی برای عرفان دقیقاً به این دلیل است که زنان نتوانند چیزی از تجربة 
خود بگویند (بانتسن. ۱۹۹۵). 
از این نوع نگرش‌هاء معلوم می‌شود که هر تعریفی از عرفان ممکن است با نقد مفهومی مواجه شود. 
لیکن, در سطح تجربی روشن است که تفاوت میان تجربه و تفسیر و / یا ارزیابی آن تا حدّی مهم است. 
بنابراین, E>‏ در مورد بوبر که در بالا از او یاد کردیم تجربة اتحاد را می‌توان صرف‌نظر از نحوة تفسیر آن 
تأیید کرد. اندازه‌گیری عرفان وقتی ممکن است که یک شاخص عملیاتی در دست باشد. در این مورد 
تقریباً اجماع ple‏ وجود دارد که تجربة اتحاد اساس تجربة عرفانی است. در حقیقت. بحث‌های مربوط به 
عرفان اغلب بر سر این نکته است که این اتحاد را دقیقاً چگونه باید تفسیر کرد. بر این اساس, 
ادبیات مفهومی کاملاً سازگارند. این اندازه گیری‌ها می‌توانند برای برخی از مسائل اساسي ادبیاتِ مفهومی 
آزمون‌های تجربی هم فراهم کنند. 
جذاب و هول‌آور تأکید می‌کنند. باز هم سنت‌های الاهیاتی‌اند که bord‏ تشخیص این حضور را تعیین 
می‌کنند. از لحاظ اجتماعی -روانی» انتظارات افراد تعیین کنندۀ تفسیرهایی است که از تجربه‌ای خاص (و 


1. theistic 2. neo-platonism 
3. ineffability 


فصل دهم: عرفان > ۴۱۳ 


شاید چنان‌که خواهیم دید از ماهیتٍ خود آن تجربه) صورت می‌گيرد. اندازه‌گيری Gur‏ حضور شاخص 
دیگری از حالات عرفانی است که با معیاری برگرفته از کار ویلیام جیمز -معیار رخدادهای تجربۀ دینی ' یا 
ریم" -عملیاتی شده است (هود. ۱۹۷۰) دربارة این معیار بعداً در همین فصل سخن خواهیم گفت. 
لیکن. روانشناسان اجتماعی داده‌های پیمایشی را بیشتر برای جهت‌گیری اجتماعی به کار می‌گیرند؛ این 
رویکرد مستلزم شمار محدودی از سوّالات است که از طریق پیمایش‌ها يا مصاحبه‌های تلفنی می‌توان به 
آنها پاسخ داد. بنابراین, از جنبة جامعه‌شناختی» هم تجربه‌های مینوی و هم تجربه‌های عرفانی با سؤالات 
محدودی اندازه‌گیری شده‌اند که در انواع بررسی‌های پیمایشی مکرراً به کار رفته‌اند. اینها را هم dal‏ در 
نظر گرفت. سرانجام. برخی محققان هم فقط از پاسخگویان خواسته‌اند که یک پرسش راکه به اعتقاد آنها 
با تجربه‌های عرفانی در ارتباط است پاسخ دهند. 

در مجموع. می‌توان سه روش عمده را تشخیص داد که عرفان از طریق آنها در پژوهش‌های تجربی 
عملیاتی و اندازه گیری شده است: 

۱. پاسخ‌های باز و نامحدود به سوّالات خاضی که برحسب تلقی شهودی با تجربه‌های عرفانی L‏ 
مینوی در ارتباطاند. این پاسخ‌ها را می‌شود بعداً به طرق گوناگون رمزگذاری یا مقوله‌بندی کرد. 

ag‏ سوالاتی که برای استفاده در پژوهش پیمایشی طرح شده است. این سوالات ضرورتاً معدود و 
مختصرند. و به زبانی بیان شده‌اند که به آسانی قابل فهم و برای استفاده در پیمایش‌های مربوط به کل 
جمعیت مناسب باشد لیکن این سؤالات را می‌شود هم شاخص حس مینوی حضور محسوب کرد و هم 

۴. مقیاس‌های ویژه برای اندازه‌گیری عرفان. 

چنان‌که خواهیم دید. نحوۀ عملیاتی کردن و اندازه‌گیری عرفان وابسته به انواع داده‌هایی است که 
فراهم آمده‌اند تا به مسائل گوناگون کلیدی در عرفان که پیش از این ذکر شد پاسخ دهند. پر این اساس» ما 
با توجّه به راهبرد آهای duce‏ عملیاتی و اندازه‌گیری‌ای که به کار رفته‌اند به بحث دربارة بررسی‌های 


تجربی می‌پردازيم. 


بررسی‌هایی که برای سنجش تجربه‌های عرفانی از پاسخ‌های باز استفاده می‌کنند 
پژوهش لاسکی 
یکی از عجیب‌ترین منابع اصلي بررسي تجربی دربارة عرفان پژوهش لاسکی (۱۹۶۱) دربارة خلسه است - 
cde‏ عجیب بودن آن هم نارسایی‌های جتي روش‌شناختی‌اش است. لاسکی. رمان‌نویسی که از علوم 
اجتماعی سررشته‌ای نداشت. به این نکته علاقه‌مند شد که LT‏ تجربۀ خلسه که در رمانی از آن سخن گفته 


1. Religious Experience Episodes Measure 2, REEM 
3. measure 4. strategy 


۳۱۴ + روانشناسی دين 


بود در دنیای مدرن هم وجود دارد یا نه. ابتدا با استفاده از نمونه‌ای دم‌دست از دوستان و آشنایان که طی 
یک دورۀ سه ساله انتخاب شده بودند» وی در اصل از اشخاص می‌خواست که در مصاحبه‌ای به این پرسش 
آغازین پاسخ دهند: Lh‏ هیچ احساس خلسة متعالی داشته‌اید؟» (لاسکی» ۱ ص STA‏ از او 
می‌خواستند که توضیح دهد منظورش از خلسة متعالی چیست. به پاسخ‌گویان خود می‌گفت: «آن را به هر 
معنایی که خودتان فکر می‌کنید در نظر بگیرید» (لاسکی» ۱۹۶۱.ص .)٩‏ فقط ۶۳ نفر به این سؤال ۶۰ 
پاسخ مثبت دادند» شاید به این دلیل که دوستان لاسکی leg;‏ بسیار فرهیخته و باسواد بودند (۲۰ تن از 
این FY‏ نفر خودشان را نویسنده معرّفی کردند). danke‏ خود لاسکی این بود که خلسة متعالی به احتمال 
قوی باگروهی از اصطلاحات در ارتباط است که شامل «عرفان» «احساس اقیانوسی» و «هشیاری کیهانی؛ 
است (۰۱۹۶۱ ص ۵). برای تکرار نتایج مصاحبه‌اي او تلاش دیگری صورت گرفت؛ از طریق پست 
پرسشنامه‌هایی برای صد خانوار که در یکی از نواحی کارگری لندن زندگی می‌کردند ارسال ده اما فقط 
۱ پاسخ به دست خانم لاسکی رسید که تنها یکی از آنها حاوی جواب مثبت به پرسش او بود که به این 
شکل بازنویسی شده بود: «آیا هیچ احساس خلسة مافوق طبیعی داشته‌اید؟ (لاسکی» ۰۱۹۶۱ صص 
۵۲۶-۳). در این‌جا تنها لازم است یادآور شویم که روش‌های مختلف با نمونه‌های مختلف ماهیت 
داده‌هایی را که جمع‌آوری می‌شود بشتّت تغییر می‌دهند! 

بنابراین متن ۱۹۶۱ لاسکی در اصل پاسخ‌هایی را تحلیل می‌کرد که از ۶۰ مصاحبه و مقایسف آنها با 
۷ قطعة ادبی و ۲۴ Labi‏ مذهبی از متون منتشر شده به دست آمده بود cle)‏ انتخاب اين قطعات اين 
بود که جلوة شهودی تجربه‌های خلسه‌آمیزی بودند که با آنچه گروه مصاحبه‌شونده گزارش کرده بودند 
شباهت داشت). کار لاسکی بحث مفضلی است دربارۀ شیوه‌های گوناگون طبقه‌بندی و تشخیص ماهیت 
این تجربه‌هاء مخصوصاً از لحاظ زبانی که برای توصیف آنها به کار می‌رود. تحلیل هوشمندانهة لاسکی از 
زبان ضعف او را در تحلیل داده‌ها جبران کرد. نقل قول از مصاحبه‌ها و متون آغازین کار داوری دربارة 
ارزش تحلیل‌های خود لاسکی را برای خواننده آسان می‌کند. نتیجه گیری‌های او مسائلی را پیش آورد که 
موضوع hel‏ بررسی‌های دقیق‌تری بوده‌اند که در ذیل از آنها یاد خواهیم کرد. 

از جمله نتیجه گیری‌های لاسکی یکی این است که خلسة متعالی زیرمجموعة تجربۀ عرفانی است که 
در قالب زبانی که برای توصیف آن به کار می‌رود تعریف و متمایز می‌شود. برای خلسة متعالی می‌توان سه 
گونة فرعی قائل شد: تجربة (۱) دانش » (۲) وحدت "ی (۳) تزکیه ‏ و بازسازی . خلسة متعالی گذراست و 
موجد یا انگیزۀ آن طیف وسیعی از شرایط و زمینه‌های مختلف است. در مجموع. لت بخش است و نتایج 
سودمندی دارد. لیکن. لازم نیست ارزش مذهبی والایی داشته باشد یا پشتوانه‌ای مدلل برای عقاید 
مذهبی فراهم کند. لاسکی خوذ ترجیح می‌داد که خلسة متعالی را توانایی خاض انسان برای احساس 


1. knowledge 2. union 


3. purification 4. renewal 


فصل دهم: عرفان +> ۴۱۵ 


شادمانی از خلاقیت خویش بداند. او نتیجه گرفت که چه در گذشته و چه jg pol‏ آنها که معتقدند خدا را 
تجربه کرده‌اند در حقیقت اشتباه می‌کنند؛ و به اسناد نادرست دست زده‌اند (لاسکی. ۰۱۹۶۱ صص 
۳۲۶۹-۴). 

دانشمندان علوم اجتماعی همچنان به کار لاسکی استناد AS go‏ نه به این سبب که دارای انسجام 
روش‌شناختی است. بلکه بیشتر از آن روکه توصیف و تحلیلی عمیق از نمونه‌های تجربة عرفانی است. این 
dud‏ مشهور که عرفان پدیده‌ای نادر و فقط ویژگی عده‌ای اندک است با کار لاسکی کاملا بی‌اعتبار شده 
است. نمونه‌های او چنان‌که خواهیم دید. با تجربه‌های بسیاری از افراد جور در می‌آیند. به علاوه 
شیوه‌های او در مصاحبه و توجّهش به استفاده از زبان و تعبیرات خود شرکت‌کنندگان برای تحلیل 
تجربه‌ها با پژوهش‌های پديدارشناختي مدرن تناظر دارد (وولف ۱۹۹۵). 


پژوهش پافورد 

یکی از کارهای لاسکی بررسی تجربه‌های عرفانی در نوجوانان بود. در ميان مصاحبه‌شوندگان او دو دختر 
۱۴ و ۱۶ ساله و یک پسر ۰ ساله هم بودند. همین pol‏ باعث شد که وی سلسله بررسی‌هایی را دربارة 
تجربۀ عرفانی در Glee‏ کودکان و نوجوانان به انجام رساند. بویژه در میان کسانی که تحت‌تأثیر آثار ادبی 
قرار گرفته‌اند. وردزؤرث ld‏ الگویی تلویحی از تجربة عرفانی در کودکان و نوجوانان به دست داده است. 
لاسکی (۰۱۹۶۱ ص ۳۹۹) در میان متون ادبی‌ای که تحلیل کرد از دو گزیدة اشعار وردزورث بهره برد. 
سی.اس.لوئیس (۱۹۵۶) در زندگی‌نامة خود. با عنوان حیران از Ac‏ سه تجربۀ زمان کودکی خود را که 
اساس رشد مذهبیش بود Slade‏ تحلیل کرد و یادآور شد که چنین توصیف‌هایی را شاعرانی نظیر 
وردزورث هم به دست داده‌اند 9 ممکن است توصیف‌هایی «بشڏت ذهنی» باشند (viii uP)‏ لیکن. این 
توصیف‌ها اعتبار هستی‌شناختی دارند زیرا به چیزی «بیرونی» و «غیر» از خود گوینده اشاره می‌کنند 
پاسخ‌هایی که دانش‌آموزان دبیرستان و دانشجویان به پرسشنامة او داده بودند. آنچه در همه این 
مشاهدات می‌توان دید مدلی است که نشان می‌دهد کودکان اشتیاق شدیدی به تجربه‌های متعالی دارند 
و این تجربه‌ها اغلب برای آنان تحقق می‌يابد. گمان می‌رود که اشتیاق به چنین تجربه‌هایی بخش اعظم 
Tore ass sive a 1 A ; 1‏ ۴ 
ذوران بزرگسالی را هم شامل می‌شود. چنین Jae‏ می‌تواند با نظریه‌های روانکاوانه و شیء رابطه‌ها در 
تضاد باشد» زیرا این نظریه‌ها تجربه‌های عرفانی را واپس‌روانه و بیمارگون تلقی می‌کنند. «وردزورث‌های 
گمنام» تجربه‌های متعالی‌ای دارند که ارزشمند و حاکی از سلامتی‌اند. و ممکن است در بزرگسالی نیز 
تکرار شوند. 


1. surprised by joy 2. Inglorious Wordsworths 
3. psychoanalytic 4. object relations 


fer روانشناسی‎ +> ۴۶ 


در بخشی از بررسی پرسشنامه‌ای» پافورد هم از دانشجویان و هم از دانش‌آموزان دبستان خواست که 
دریافت خود را در مورد توصیف ادبي تجربه‌ای از نوع تجربه‌هایی که در اشعار وردزورث می‌بینیم بیان 
کنند (clay ot‏ که صراحتاً در کودکی روی می‌داد. و تجربه‌ای که حاوی آگاهی از چیزی بیش از لذت بردن 
صرف کودک از طبیعت است (پافورد. ۰۱۹۷۳ ص (YOY‏ متن اصلی از خود زندگی‌نامة" هادسون (۱۹۳۹) 
به نام بس دور و دیرینه " بود. شرکت‌کنندگان می‌بایست یکی از تجربه‌های خود را توصیف کنند که به هر 
صورت از نظر آنها شباهتی داشت با تجربه‌ای که در متن توصیف شده بود. پافورد پاسخ‌های چهارصد 
شرکت‌کننده راء نیمی از دانشگاه و نیمی از دبیرستان, تحلیل کرد؛ تعداد دختران و پسران در هر نمونه 
مساوی بود. او دریافت که ۴۰ درصد پسران دبیرستانی و ۶۱ درصد دختران دبیرستانی از چنین 
تجربه‌هایی برخوردار بوده‌اند. در نمونۀ دانشگاهی درصدها برای مردان /۵۶ و برای زنان FO).‏ بود 
(پافورد. ۰۱۹۷۳ ص ۱ . 

اگر a>‏ نمونه‌های پافورد را می‌توان به شیوه‌های شهودی بسیاری مانند شیوه لاسکی طبقه‌بندی و 
تحلیل کرد. وی دست‌کم کوشید تحلیل‌هایی به دست دهد که تا حڌی کمّی و آماری بودند. یکی از 
کارهای aS‏ او این بودکه از پاسخ‌دهندگان خواست تا در یک فهرستِ پانزده کلمه‌ای واژه‌هایی را علامت 
بزنند که با تجربة آنها تناسب داشت. این نتایج در جدول ۱۰-۱ آمده‌اند. جالب است یادآور شویم که 
پافورد» تا Ge‏ برحسب تجربه‌های متعالی خود مڌعی بود که چنین تجربه‌هایی بخشی از جوهره‌ای 
هستند که او دین «واقعی» می‌نامید. حال آن که پاسخ‌دهندگانش دو bsla‏ مربوط به دين («مقتس۲ و 
«قدسی؛؟) را بسیار کم علامت زدند. بعید است که پاسخ‌دهندگان لغتی را که بیش از همه علامت زده شد 
(«هولناک») به معتایی مذهپی تلقّی کرده پاشند. 

پافورد دریافت که تجربه‌های متعالی در اواسط نوجوانی و در صورت تنهایی و انزوای فرد مجال بروز 
بیشتری دارند. تجربه‌ها مثبت بودند و اکثر پاسخ‌گویان آرزو می‌کردند که باز هم از این تجربه‌ها داشته 
باشند. لیکن این تجربه‌ها در بزرگسالی کمتر رخ‌می‌دادند. یکی ازمعمول‌ترین نتایج این تجربه‌ها تلاش به 
منظور خلاقیت بود. اگر چه پافورد(تحت تأثیر لاسکی) بخصوص در مورد آعمال ILEUS‏ پس از تجربه پرس 
و جومی‌کرد» و شاید این انتظار را در پاسخ‌گویان به وجود می‌آورد که چنین‌فعالیت‌هایی رافهرست کنند. 


پژوهش‌های دیگر دربارة کودکان و نوجوانان 

هم لاسکی و هم پافورد دریافتند که اکثر تجربه‌های سنخ عرفانی در کودکی کمتر رخ می‌دهند - لاسکی به 
این دلیل که بسیار کم از کودکان نمونهگیری کرد. و پافورد به این دلیل که نمونه‌های او بیشتر چنین 
تجربه‌هایی را در اواسط نوجوانی گزارش می‌کردند. هر چند در مثال‌های ادبی‌ای که نقل می‌کرد سن 


1. autobiography 2. Far Away and Long Ago 
3. holy 4. sacred 


فصل دهم: عرفان + ۴۱۷ 


شروع چنین تجربه‌هایی هشت سالگی بود. چون در برگة ششم نمونة پافورد دانش‌آموزان دبیرستان 
معمولاً ۱۸ ساله و دانشجویان ۱٩‏ ساله یا بیشتر بودند. احتمال دارد که پاسشگویان او صرفاً تازه‌ترین 
تجربة خود را گزارش کرده باشند. و از این رو گزارش تجربه‌های احتمالی در کودکی به حذاقل رسیده 
باشد. برخی بر آن بوده‌اند که تجربه‌های عرفانی‌ای که در نوجوانی گزارش شده عموماً بازتاب تمایلات 
پروتستان در آمریکای شمالی و در ارتباط با الین بررسی‌ها دربارة تجربه‌های تبّل اند که در فصل ۱۱ 
به آنها پرداخته‌ايم. 


جدول ۱۰-۱ . انتغاب واژه‌هایی که مشخصۀ تجربه‌های متعالی است 


بسامد انتخاب درصد آزمودنی‌های انتخابگر 
هولناک ۱۹۹ of‏ 
آرام AY‏ ۳۹ 
تنها AN‏ ۳۷ 
ترسناک vy‏ ۳۵ 
و ۶۵ ya‏ 
مهيح ۶۴ ya‏ 
خلسه‌آور ۴۷ ۳ 
افسردگی ۴۵ ۲ 
قدسی ۳۹ ۸ 
غمگین ۳۳ 1۵ 
مقدّس YA‏ ۱۳ 
جسمانی ۳ ۷۰ 
آزاردهنده ۷ ۳ 
شهوانی ۵ ۲ 


یادداشت. تعداد پاسخ‌گویان = YYY‏ اقتباس از پافورد AAYY)‏ ص (VAY‏ حق نشر ۱۹۷۳ متعلق به 
هاییر و استاوتن. اقتباس با اجازه. 
یکی از منتقدان, کلینبرگ (VIDA)‏ در صدد برآمد که تجربة دینی را فقط در کودکان بررسی کند؛ از 
این رو تنها از کودکان ٩‏ تا ۱۳ ساله نمونه گیری کرد. بررسی کلینبرگ در اواسط dao‏ ۱۹۴۰ در سوئد 
صورت گرفت. امّا تا پیش از ۱۹۵۹ به انگلیسی منتشر نشد. دو مجموعه از داده‌ها گردآوری شد. به این 
منظور که «یکدیگر را تکمیل کننده (کلینبرگ, NIDA‏ ص ۲۱۲ یکی از اینها شامل خاطرات مذهبی 
بزرگسالان از دور کودکی بود. آنچه مربوط به بحث ماست مطالبی است که از ۱۹۴۴ تا ۱۹۴۵ از ۶۳۰ 
کودک (۲۷۳ پسر و ۳۵۷ دختر) در سوئد جمح‌آوری شد. اکثر آنها ۱۲۸۱۰ ساله بودند. هم کودکان به این 
اظهارنظر که «زمانی فکر می‌کردم که خدا ..» LaS‏ پاسخ دادند. از ۶۳۰ نوشته‌ای که دریافت شد. ۵۶۶ تا 


1. conversion 


۸ + روانشناسی دين 


حاوی گزارش‌هایی از تجربه‌های دینی شخصی (۲۴۴ تااز پسران و ۳۲۲ تااز دختران) بود. تعداد 
نامعلومی از نوشته‌ها حاوی گزارش‌هایی بود که بیش از یک تجربه را شامل می‌شد. سنجش دقیق 
تجربه‌ها نشان‌دهندة «پدیده‌هایی» بود « که یادآور تجربه‌های عارفان است» ) کلینبرگ» ۰۱۹۵۹ ص ۲۱۳). 
این تجربه‌ها بیش از هر چیز شامل تجتماتی بودند که به موضوعات ایمان مذهبی, نظیر عیسی, خدا و 
فرشتگان مربوط می‌شدند؛ ولی آنچه اهقیت بیشتری برای ما دارد این است که در این تجربه‌ها حضور 
موجودی نادیدنی نیز احساس می‌شود. اگر چه کلینبرگ اذعان داشت که فرهنگ مذهبی» مدرسه. و 
خانواده در ترغیب کودکان به نوشتن چنین گزارش‌هایی مژثرند. مّعی بود که ارزش این بررسی در این 
است که نشان می‌دهد تجربه‌های عرفانی ممکن است در کودکی هم روی دهند. کلینبرگ معتقد بودکه 
مکانیسم بلوغ نمی‌تواند تجربه‌های عرفانی را در کودکان از بین ببرد. و بر آن بود که این تجربه‌ها عام و 
جهانی‌اند. فاز (۱۹۵۰) با استدلال‌های استوار نشان داده است که با اجتناب از تزريق تعالیم خشک 
مذهبی که ممکن است مانع حش شگفتی, کنجکاوی, و مهابت بشود می‌توان آگاهی عرفانی را درکودکان 
برانگیخت. 

دیوید و زالی الکایند(۱۹۷۰) نوشته‌های ٩۹‏ دانش‌آموزکلاس نهم را در آمریکا بررسی کردند؛ از این 
دانش‌آموزان خواسته شده بود که به این دو سوّال پاسخ دهند: «چه وقت احساس می‌کنید که به خدا 
نزدیک‌ترید؟» (ص ۱۰۴). سؤال اوّل برای تشخیص تجربه‌های ديني مکزر. و سؤال دوم فقط برای AUST‏ 
از تجربه‌های دینی حاد بود. پژوهش‌گران نتیجه گرفتند که اکثریت پاسخ‌گویان تجربه‌های ديني شخصی 
را بخش مهمی از زندگي خود قلمداد می‌کردند. هر چند بسیاری از آنها از فعالیت‌ها و مشارکتٍ مذهبي 
رسمی دوری می‌جستند. از کل پاسخ‌گویان, ٩۳7‏ در نوشته‌های خود به تجربه‌های مکزر اشاره کردند. و 
هم از تجربه‌های دینی حاد سخن گفتند (الکایند و الکایند. ۰ص ۱۰۴). باز هم اگر در فضاهای 
دوستانه یا نهادین از افراد خواسته شود که دربارة تجربه‌های عرفانی خود فوراً چیزی بنویسند یا سخنی 
بگویند اکثر حاضران این درخواست را اجابت می‌کنند. 


پژرهش هود 

پاسخ‌های باز به سژالات خاضی نظیر آنچه آوردیم ممکن است مطالب انبوهی به دست دهد که تلخیص 
آنها دشوار است. طبقه‌بندی و انضباط آماری اغلب نتيجة توصیفی ارزشمندی به بار می‌آورد. لیکن» OFF‏ 
بررسی‌هایی برای آزمودن فرضیه‌های تجربی هم به کار می‌آیند. هود b)‏ ۱۹۷۳) دو گروه افراطی را از بین 
نمونه‌ای شامل ۱۲۳ دانشجوی کالج انتخاب کرد که به مقیاس‌های آلپورت دربارة جهت‌گيري مذهبي 
باطنی و ظاهری پاسخ داده بودند. از ۲۵ آزمودنی که بالاترین نمره را در هر مقیاس گرفته بودند (میانگین 
باطنی = ۴۱/۸. انحراف معیار = ٩/۲؛‏ میانگین ظاهری = ۰۴۹/۲ انحراف معیار = ۲/۷ دعوت شد تا در 
مصاحبه‌هایی دربارة «مهم‌ترین تجربة شخصی؛شان شرکت کنند. ۴۱ آزمودنی (۲۰ «آزمودنی باطنی» و 
۱ «آزمودنی ظاهری») که در مصاحبه شرکت کردند به توصیف طیف وسیعی از تجربه‌ها پرداختند. که 


فصل دهم: عرفان + ۴۱٩۹‏ 


اندکی از آنها را می‌شد صراحتاً مذهبی دانست. لیکن, رمزگذاری تجربه‌ها برای پی بردن به کیفیت عرفانی 
آنها برحسب پنج ملاک نشان داد aS‏ طبق انتظار مهم‌ترین تجربه‌های شخصي آزمودنی‌های باطنی 
بیشتر از مهم‌ترین تجربه‌های شخصي آزمودنی‌های ظاهری به عنوان تجربة عرفانی کدگذاری شده است 
(بنگرید به جدول ۱۰-۲). این امر نه تنها در مورد سنجش کلی و جهاني عرفان بلکه در مورد هر یک از 
پنج ملاکی که برای تشخیص عرفان به کار رفته است صدق می‌کند. به رغم تنوع گستردة تجربه‌های واقعی 


جدول ۰-۲ ۱. مهم‌ترین تجربه‌های شخصی که برحسب ملاک‌های عرفانی در افراد باطنی و 


ظاهری رمزگذاری شده‌اند 

باطنی ظاهری ضریب 
ملاک‌های عرفانی (تعداد = ۲۰) (تمداد (Y=‏ مجذور خی واه الف 
جمع کل 
عرفانی ۱۵ ۳ 
غیرعرفانی ۵ ۱۸ ا ۹ 
فقدان خود 
آری ۱۴ ۳ 
نه ۶ ۱۸ ** ۱/4 ۰/۳۶ 
عقلی 
آری ۱۷ ۳ 
نه ۳ ۱۳ vipa‏ ۰/۳۹ 
وصف‌ناپذیر 
آری 4 ۴ 
نه ۱ ۱۷ -JDA xc‏ 
آری ۷۹ ۱۲ 
نه ۱ ۹ ۶ ۳۶ 
قدسی 
آری ۱۸ ۶ 
نه ۲ ۵ TIA ÊÊ‏ ۰/0۶ 

یادداشت. اقتباس از هود NAVY bD)‏ ص ۴۴۶). حق نشر ۱٩۷۳‏ متعلّق به انجمن بررسی علمی دین. اقتباس 

با اجازه. 


الف. حد بالای ضریب وابستگی = ANN‏ 
N > ۶‏ > و p< fe VF‏ 


از زایمان تا تجربه‌های دارویی)؛ اینها را مي‌توان بیشتر برای آزمودنی‌های باطنی تجربة عرفانی تلقی کرد 
تا برای آزمودنی‌های ظاهری. لازم است یادآور شویم که چند شرکت‌کننده هر تجربه‌ای را خود به‌خود 
عرفانی تلقی می‌کردند؛ رمزگذاران با استفاده از ملاک‌های مبتنی بر نظریه تجربه‌ها را به عنوان عرفانی یا 


۰ > روانشناسی دين 


غیرعرفانی مقوله‌بندی کردند. نقش زبان در تعریف تجربه از دیدگاه‌های اّل شخص و سوم شخص 
پیچیده و موضوع بحث و جدل مفهومي شدیدی است (یانتسن. ۱۹۹۵؛ کتس. ۱۹۹۲؛ شارفشتاین» 
(VAY‏ لیکن در A>‏ صرفاً تجربی» بررسی هود نشان می‌دهد که تجربه‌ها را می‌توان با درجه‌بندی‌های 
مستقل و استفاده از ملاک‌های مبتنی بر نظریه به نحو قابل اطمینانی عرفانی دانست و بر این اساس 


رمزگذاری کرد. b>‏ اگر پاسخ‌گویان خود آن تجربه‌ها را «دینی» یا «عرفانی» ندانند. 


پژوهش‌های تامس و کوپر: و مرکز هاردی 

لیکن اگر افراد به ماده‌ای که عرفان را اندازه‌گیری می‌کند پاسخ مثبت دهند. LT‏ به این معنی است که 
تجربة GUT‏ برحسب داوری دیگران نیز عرفانی است؟ تامس و کوپر برآن‌اند که ممکن است چنین نباشد. 
آنها در دو بررسی (تامس و کوپر:۱۹۸۰۰۱۹۷۸)» از اهالی کالج‌هاء گروه‌های مذهبی. و سازمان‌های مدنی 
خواستند که به یکی از موای پاسخ دهند که بیش از همه در پژوهش پیمایشی (که در ذیل از آن بحث 
خواهیم کرد) برای سنجش تجربۀ عرفانی به کار می‌رود. سؤال از این قرار بود: «آیا هیچ‌وقت این احساس را 
داشته‌اید که به نیروی معنوی قدرتمندی نزدیک هستید که شما را از خودتان به در می‌آورد؟» (تامس و 
کوپر ۱۹۷۸ ص ۴۲۴). قاب پژوهشی ۱۰-۱ این دو بررسی را با تفصیل بیشتری شرح می‌دهد. 

CY 

قاب پژوهشی ۱۰-۱. اندازه گیری و میزان تجربه‌های عرفانی 
(تامس و کوپر. ۱۹۷۸ [بررسی ۱ ۱۹۸۰ [بررسی ۲]) 

در نخستین بررسی تامس و کوپر. فقط از جوانان ۱۷ تا YA‏ ساله استفاده شد (۴۴ YOA saga‏ زن). در 
بررسی دوم» ۲۰۵ نفر از سه گروه ستّی مختلف ۱۷ تا YA‏ ساله (تعداد = ۱۲۰)» ۲۰ تا ۵٩‏ ساله (تعداد = 
۰) و ۶۰ ساله و بیشتر (تعداد = (VO‏ -به همان سوال پیمایشی پاسخ دادند. در هر بررسی» کسانی 


پیم یسی 


که پاسخ «آری» دادند تجربة خود را به bad‏ باز توصیف کردند. و درجه‌بندی‌کنندگان این پاسخ‌ها 
را رمزگذاری کردند تا آنها را در یکی از مقوله‌هایی که در ذیل توصیف می‌شود بگنجانند. درصد 
افرادی که پاسخ «آری» دادند در هر دو بررسی یکسان بود و این نمونة عالي پژوهش پیمایشی است 
Sal (FZ)‏ وقتی توصیف‌های باز برای پی بردن به بسامد و سنخ * تجربه‌هایی که گزارش شده بود 
تحلیل شدند. همۀ تجربه‌ها به نحوی قابل اطمینان در یکی از چهار Ugia‏ پاسخ‌ها گنجانده شد که از 
بخشی از نمونة آغازین استخراح شده بود. 

بسامد و سنخ تجربه‌های گزارش شده. بر پایۀ توصیف‌های باز در مورد پاسخ «آری» به این 
سوال که «آیا هیچ‌وقت این احساس را داشته‌اید که به نیروی معنوی قدرتمندی نزدیک هستید که شما 


را از خودتان به در می‌آورد؟» از قرار bd‏ بود. (توجه داشته باشید که این دررصدها مبتنی است بر 


تعدا ۳۰۲ در بررسی ۱ و ۳۰۴ در بررسی ۲؛ تطابق رمزگذاری در هر دو بررسی مجموعاً AYZ‏ بود. 


سنخ ae‏ عدم تجربه (بررسی IPL SN‏ بررسی ۲ (PFL‏ پاسخ‌گویان Cala‏ سوال جواب «نه» دادند. 


ادامه دارد 


1. open-ended 2. type 


فصل دهم: عرفان > ۴۲۱ 


دنبالة قاب پژوهشی ۱۰-۱ 

سنخ ۱: غیرقابل رمزگذاری (بررسی M A‏ بررسی ۰۲ /۱۰). پاسخ‌گویان جواب «آری» دادند. اما 
پاسخ‌ها نامربوط بودند یا نمی‌شد انها را به شکل قابل اطمینان رمزگذاری کرد. 

سنخ ۲: عرفانی (بررسی ۱ /۲؛ بررسی ۰۲ OX‏ پاسخ‌ها عبارت بودند از بیان اموری از قبیل 
هیجانات هولناک؛ حش امری وصف‌ناپذیر؛ یا احساس یگانگی با خدا. طبیعت. با JS‏ هستی. 

سنخ ۳: روانی (بررسی ۰۱ /۱۲؛ بررسی ۲: /۸). پاسخ‌ها عبارت بودند از بیان پدیده‌های 
فوق‌العاده یا فراطبیعی, از جمله ادراک فراحشی | تله‌پاتی " تجربة خلع بدن ؛ یا تماس با موجودات 
معنوی. 

سنخ ۴: ایمان و تسلّی (بررسی ۰۱ /۳؛ بررسی ۰۲ VFL‏ پاسخ‌ها شامل پدیده‌های مذهبی یا معنوی 
بودند» Lil‏ بدون اشاره به عناصر فوق‌العاده یا فراطبیعی. 

به رغم تفاوت‌های ناچیز در بسامد مقولات تجربه Glee‏ این دو بررسی 4S)‏ شاید معلول دامنۀ 
gue‏ گسترده‌تر در بررسی ۲ باشد)» تطابق قابل ملاحظه‌ای نه تنها در درصد یکسان پاسخ‌های مثبت 
در هر دو بررسی دیده می شوب بلکه این نکته هم هست که مقولة عرفانی در پاسیغ‌های باز کمترین 
شمار مقولات محتوایی را داشت. 

اهقیت این دو بررسی در این است که اگر پاسخ‌های مثبت در یک سوال پيمايشي تک مادّه‌ای 


برحسب ارزش ‘gual‏ پذیرفته شوند. بسیاری از تجربه‌های مختلف را می‌شود با هم دسته‌بندی 


کرد. در ارتباط با موضوع مورد توجه the‏ یعنی تجربه‌های عرفانی. از ۳۴ درصدی که به سوال 
پیمایشی‌ای پاسخ دادند که معیار عرفان تلقّی می‌شد فقط ۲ تجربه‌های عرفانی را در واقع با 
پاسخ‌های باز توصیف کردند. ملاک‌های عرفانی که منطبق بر ملاک‌هایی بودند که نوعاً در ادبیات 
مفهومی Kò‏ شده‌اند از قبیل احساس وصف‌ناپذیر اتحاد با خدا (شخصی) یا هستی (غیرشخصی) - 
واضح نبودند. بنابراین مواد پیمایشی برای سنجش عرفان ممکن است بر اساس ملاک‌های دقیق‌تر 
چندان خوب از Sage‏ این کار بر نياینده و ممکن است میزان تجرية عرفانی‌ای را که در نمونه‌ها گزارش 
شده است بیش از Se‏ واقعی برآورد کنند. 


یافته‌های تامس و کوپر با طبقه‌بندی تجربه‌های دینی که از مرکز پژوهشي تجربۀ ديني آلیستر هاردی 
درخواست و به آن ارسال شده بود (بنگرید به فصل )٩‏ همخوانی داشت. همان‌طور که آلیستر هاردی به 
هنگام کار در مقام جانورشناس نمونه‌های پلانکتون را جمع‌آوری و طبقه‌بندی می‌کرد. digas‏ گیری‌های 
فراوانی از بیش از ۵۰۰۰ گزارش تجربة دینی در مرکز هاردی جمع‌آوری و به شکل‌های مختلف 
طبقه‌بندی شد. وسیع‌ترین طبقه‌بندی مبتنی بر ۳۰۰۰ مورد آغازین است که هاردی جمع‌آوری کرد. 
تفاوت‌هایی در 8928 بیان درخواست برای گزارش چنین تجربه‌هایی وجود داشت. و این آمر به منبعی 
بستگی داشت که درخواست را منتشر می‌کرد. در برخی موارد. توصیفات ادبی مختصری به دست داده 
می‌شد تا نوع تجربه‌ای را که پژوهش‌گران در نظر داشتند مشخص کند (هاردی» ۰۱۹۷۹ ص ۱۸). از همه 
رایج‌تر متن ذیل بود که ضمن جزوه‌ای در سراسر انگلستان پخش شد: 


1. extrasensory 2. telepathy 


3. out-of-body experience 4. face value 


۲ > روانشناسی دين 


از همة کسانی که احساس می‌کنند از قدرتی آگاه بوده و شاید تحت تأثیر آن قرار گرفته‌انده خواه آن قدرت 

خدا دانسته شود و خواه HE‏ خداء خواه فراتر از خود فردي آنها باشد و خواه تا حذی یا کاملاً درون آنها باشد» 

درخواست می‌شود که گزارش ساده‌ای از احساسات و OSE‏ خود بنویسند. (هاردی» AAYA‏ ص ۲۰). 

Come‏ نیست که هاردی و همکارانش دریافتند که گزارش‌های رسیده را نمی‌شود به آسانی 
طبقه‌بندی کرد: «مقدار بسیار زیادی از آنها آمیزه‌ای بود از موادی که سخت با هم فرق داشتند» (هاردی» 
(TY Go ۵۹‏ طبقه‌بندی پیچیدۀ خود هاردی شامل ۱۲ مقولة اصلی بود aS)‏ اغلب آنها مقوله‌های 
فرعی فراوانی داشتند)؛ و در مجموع به ٩۲‏ طبقه بالغ می‌شد. برخی از این‌ها به نحوة پیدایش تجربه و 
نتایج آن مربوط می‌شد. و خود تجربه را توصیف نمی‌کرد. هر تجربه برحسب وجود یا عدم هر یک از 
مقوله‌ها درجه‌بندی می‌شد. آنچه در این فصل بیش از همه به کار ما مربوط می‌شود آن تجربه‌هایی است 
که بر اساس ملاک‌های عرفانی یا مینوی رمزگذاری شده است. شمار این‌ها اندک بود: خاص‌ترین مقولة 
عرفانی. «احساس اتحاد با محیط و / یا با مردم» فقط ۸ مورد یا ۵/۶ درصد از ۳۰۰۰ تجربة آغازین را 
شامل می‌شد که رمرگذاری شده بود (ماردی. ANF vu AAYA‏ مینوی‌ترین مقوله. «حس حضور 
(غیرانسان)». ۳۶۹ L‏ ۱۳/۳ در صد از اين م ۰ گزارش را در بر می‌گرفت (هماردی. ۷۹ AVY uw ‘À‏ 
بنابراین. به رغم این حقیقت که هاردی گمان می‌کرد درخواست او باعث گزارش‌هایی می‌شود که ارزش 
مستند دارند و نظیر گزارش‌های معنوی OLS‏ مقدّس و اقوال عارفان‌اند. پس از رمزگذاری تجربه‌ها 
برحسب ملاک‌های مربوط به دست درجه‌بندی‌کنندگان مستقل معلوم شد که مقدار ناچیزی از این 
تجربه‌ها عرفانی یا مینوی‌اند. 
لیکن در مورد مواذی که مرکز هاردی گردآوری کرد باید نکته‌ای را تذکر داد. دسترسي محققان 

مختلف به این مواد به نظام‌های طبقه‌بندی فراوانی انجامیده است که اندکی از آنها مبتنی بر شیوه‌های 
آماری روش‌شناختي دقیق‌اند. از این رو گزارش‌های بسیار متفاوتی دربارۀ محتوای این مواد وجود دارد. 
برای نمونه. هی (VANE)‏ برای تجربه‌های ديني موجود در بايگاني هاردی شش سنخ اصلی قائل شده 
است که یکی از آنها «آگاهی از حضور خداء و دیگری «تجربه فوق‌العاده» این امر است « که همه چیز با هم 
یکی است» (هی. ۰۱۹۹۴ صص ۲۱-۲۲). اینها بترتیب معادل تجربه‌های مینوی و عرفانی‌اند. اما نتایج هی 
با تحلیل خود هاردی که پیش از این تشریح شد سخت تفاوت دارد. 


پژوهش هی 

هی و ماریسی (۱۹۸۵. ص (VF‏ همان درخواست هاردی را با نمونه‌ای تصادفی, شامل ۲۶۶ ساکن ناتینگم 
انگلستان, به شکل دیگری در میان گذاشتند: «آیا هرگز از حضور یا قدرتی, چه خدا باشد و چه غیرخداء که 
مغایر با خود هر روزةٌ شماست آگاه بوده یا تحت‌تأثیر آن قرار گرفته‌اید؟» از ۱۷۲ نفر که به مصاحبه تن در 
دادند. ۷۲ (۱۲۴ نفر) پاسخ دادند: «بله». پس از کنار گذاشتن ۱۷ نفر از اين‌ها (که ظاهراً سؤال را بد 
فهمیده بودند یا نمی‌توانستند تجربة خود را توصیف کنند) ۱۰۷ نفر باقي ماندند که قادر بودند تجربۀ 


فصل دهم: عرفان +> ۴۲۳ 


خود (یا اگر بیش از یک تجربه داشتند مهم‌ترین تجربه‌شان) را بدفت توصیف کنند. پژوهش‌گران؛ با 
استفاده از زبان خود پاسخ‌گویان» تجربه‌ها را در یکی از هفت مقولة ذیل طبقه‌بندی کردند: حضور یا کمک 
(YAZ) las‏ یاری از طریق نیایش dA)‏ مداخلة وجودی که خدا تلقی نمی‌شد (۱۳۵) ۰ حضور یا کمک 
درگذشتگان ATV)‏ پیش‌آگاهی" (/۱۰). الگويابي معنادار رویدادها (۱۰7), و متفرقه (A'L)‏ (هی و 
ماریسی. ۰۱۹۸۵ ص ۲۱۷). اگرچه این مقوله‌ها کاملاً موقت بودند. باز هم روشن است که کسانی که به 
سوالات خاضی پاسخ می‌دادند در واقع طیف و سنخ گسترده‌ای از تجربه‌ها را گزارش می‌کردند. با این که 
تعبیرات خاض درخواست هاردی که در این بررسی به کار رفته بودند آزمایش شدند و فرض بر این بود که 
این تعبیرات ویژگی‌های عرفانی و مینوی تجربۀ دینی را ترسیم می‌کنند. نکتۀ مذکور باز هم صادق بود. 
لیکن هیچ تجربة عرفانی‌ای را نمی‌شد رمزگذاری کرد (مگر این که تحت عنوان «متفرقه» گنجانده می‌شد)ء 
و فقط ۲۸ درصد آنها به واسطة حش حضوری که با امر مقس (خدا) در ارتباط بود بوضوح مینوی بودند. 
دربررسی‌مشابهی» هی(۱۹۷۹. ص ۱۶۵) در برابر این سؤال که آیاکسی هرگزمی‌تواند به یاد آوردکه «از 
حضور یا قدرتی متفاوت با خود هر روزه‌اش. چه خداباشد و چه غیرخداء آگاه يا متأئز شده» مقدار زیادی 
پاسخ مثبت یافت. پاسخگویان ۱۰۰ دانشجوی یکی از دروس‌کارشناسی ارشد تربیت معلّم در دانشگاه 
ناتینگم انگلستان بودند که تصادفاً انتخاب شده بودند. به رغم آن که سوال طوری بیان شده بود که 
تجربه‌های عرفانی یا مینوی را با تا کید بر این که تجربه ماهیت شخصی («حضوره) یاغیرشخصی («قدرت») 
دارد در بر بگیرد»طبقه‌بندی‌مصاحبه‌های مفصّل کپاسخ‌دهندگان مثبت در آنهاتحربه‌های خود راتوصیف 
می‌کردندنشان دادکه از ٩‏ ۰ تجربه فقط ۳۲ تجربه(./۲۹/۴) بوضوح عرفانی یامینوی‌بودند. از این‌میان ۱۰ 
تا(/۲/٩)‏ تجربةاتحاد (تجربةعرفانی)؛ و ۲۲ تا(/۲۰/۲) تجربۀ آگاهی از خدا (تجربه‌مینوی) بودند. 


خلاصۀ بررسی‌های یکه از پاسخ‌های باز استفاده می‌کنند 

در مجموع» می‌توانیم نتیجه بگیریم که پاسخ‌های باز به سؤالات خاضی که گمان می‌رود منجر به 
گزارش‌هایی از تجربه‌های عرفانی یا مینوی می‌شوند ارزش علمی کمی دارند. صرف‌نظر از این حقیقت که 
افراد (از کودکان گرفته تا سالخوردگان) بی‌درنگ چنین تجربه‌هایی را گزارش می‌دهند. غنای گزارش‌های 
آنان منوط است به توانایی‌های زباني ایشان. آنها را نمی‌توان گواه بی‌چون و چرای واقعیت‌هایی دانست که 
توصیف می‌کنند» و شاید بشت Sle‏ از ملاحظات شخصی کسانی باشند که چنین گزارش‌هایی را به 
دست می‌دهند. سرانجام بسته به علایق و سلایقی که خود محققان در طبقه‌بندی دارند. چنین 
گزارش‌هایی را می‌توان تقریباً به شکلی بی‌پایان طبقه‌بندی کرد و به مسائل مختلف ارجاع داد. منظور این 
است که توصیفات Ji!‏ شخص از تجربه‌ها بعید است که با طبقه‌بندی‌های سوم شخص از همان تجربه‌ها 


۱. به نظر می‌رسد اشتباه است؛ رقم درست باید /۱۳ باشد.[م.] 


2. premonition 


۴۴ >< روانشناسی دين 


سازگاری دقیق داشته باشند. شاید همان غنای این توصیفات به این معنی است که بهترین راه بررسی آنها 
استفاده از فنون نقد ادبی است. به هر حالء این سنت پژوهشی به ما یادآور می‌شود که پاسخ به چنین 
سوالاتی. حتّا اگر به نحو قابل اطمینانی کی شود. تنوع ذهنی فراوانی را پنهان می‌کند که برای کسانی که 
تجربه‌هاشان در دست بررسی است اهمّیت عظیمی دارد. 


پژوهش پیمایشی 
بررسی‌های پیمایشی همزمان با گزارش‌های باز دربارۀ تجربۀ عرفانی و مینوی پدید آمدند و تحت تأثیر 
آنهایند. چنان که پیش از این گفتیم. چنین بررسی‌هایی از چند سؤال مشخص استفاده می‌کنند که WE‏ 
جواب آنها فقط «آری» یا «نه» است. بررسی‌های پیمایشی گرچه از لحاظ توصیف تجربه‌ها فاقد گستره و 
ژرفایند. از لحاظ تعیین بسامد و گزارش چنین تجربه‌هایی در کل جمعیت دارای قوت‌اند. نتایج آنها هم به 
تا پایة تحربی مشخصی فراهم آورند که صرفاً مکمّل مباحث مفهومی دربارة این تجربه‌هاست. توجّه ما در 
این‌جا معطوف به گروهی از پژوهش‌های پیمایشی است که در آنها پژوهش‌گران سؤالاتی را مطرح کرده‌اند 
تا به معیارهای مستقیمی دربارُ تجربه‌های عرفانی و مینوی دست یابند. خوشبختانه چند پیمایش در 
طول چندین سال و حتا در فرهنگ‌های مختلف از سؤالات یکسان استفاده کرده‌انده چنان‌که می‌توان 
پیش از آغاز بحث باید یک نکته را تذگّر دهیم. همبستگی‌های متقابل میان مواد مختلف برای 
ندازهگیری تجربه‌های عرفانی در gk‏ پیمایش‌های مختلف در دسترس نیست. اگر چه می‌توانیم انتظار 
همبستگی‌های مثبت را داشته باشیم. معلوم نیست که قضیه همواره از این قرار باشد؛ از اهمّیت چنین 
همبستگی‌هایی هم نمی‌توانیم مطمئن باشیم. از این رو هر ماذه را بايد به عنوان معیار عملياتي تجربة 
مورد نظر بتنهایی سنجید. در اغلب پیمایش‌هایی که از سال ۱۹۶۰ به بعد صورت گرفته چهار سوال عمده 
وجود دارد. بنابراین» ما این داده‌ها را بر اساس سوالاتی که در پیمایش به کار رفته خلاصه می‌کنیم» و هر 
سؤال را به نام می‌شناسیم که نخستین بار آن را صورت‌بندی' کرده است. به این ترتیب به سؤالاتی 

می‌پردازيم که استارک. بورک» 5 gh‏ 9 هاردی مطرح کرده‌اند. 


سوال استارک 
گلاک و استارک (۱۹۶۵). به عنوان بخشی از یکی از نخستین مدل‌های چندبُعدي دین» پنج بعد را برای 
دین مطرح کردند. که یکی از آنها ad‏ تجربی است. این بُعد شامل هیجانات مذهبیء و نیز مذعیات مربوط 
به آگاهی تجربی مستقیم از واقعیت غایی است. سژال پیمایشی‌ای که در نمونه گیری آغازین آنها از 


1. formulation 


فصل دهم: عرفان + ۴۲۵ 


کلیساهای dol‏ بزرگ تر سان‌فرانسیسکو در سال ۱۹۶۲ مطرح شد این بود: «آیا هرگز در بزرگسالی این 
احساس را داشته‌اید که به نجوی در حضور خدا هستید؟» (گلاک و استارک» ۰۱۹۶۹ ص ۰۱۵۷ جدول ۸-۱). 
پا حجم نمونه‌ای کمتر از ۳۰۰۰ پاسخگو (۱ ۲۷/۰۲۸۷ پاسخ «آری» دادند. اگرچه ما ممکن است انتظار 
داشته باشیم که ابعاد مختلف مدل گلاک و استارک از دین (آیین. عقیده» پيامدهاء تجربه, عقیده) صرفاً به 
این دلیل که همگی مواذ مذهبی هستند با یکدیگر دارای همبستگی باشند. این مُدل تلاش می‌کند که 
تجربه را مستقلاً بسنجد؛ از این رو سوّال به احساس حضور خدا اشاره دارد. که تصوّر می‌رود با تجربة دینی 
در ارتباط است نه با عقیده. عجیب نیست که اکثریت اشخاص ملتزم به دین و درگیر نهادهای دینی به این 
سوال پاسخ «آری» دادند. فقط ۲۰ درصد جمعیت نمونة پروتستان (تعداد = ۲۳۲۶) و ۲۵ درصد جمعیت 
نمونۀ کاتولیک‌ها (تعداد = (AFA‏ پاسخ «نه» دادند. 

ورنون (۱۹۶۸) نمونۀ کوچکی شامل ۸۵ نفر راکه می‌گفتند «هیچ» التزام مذهبی ندارند جدا کرد. ولی 
در این نمونه که «هیچ مذهبی» نبود باز هم /۲۵ به سؤال استارک پاسخ مثبت دادند. بنابراین» حتا در ميان 
کسانی که هیچ‌گونه التزام مذهبی نهادینی نداشتند. الیت قابل توجهی از بزرگسالان گزارش می‌دادند که 
حضور خدا را به نوعی حس کرده‌اند. 

در سال‌های اخیرء تامینن(۱۹۹۱) از پنج بُعدٍِ مذهبي گلاک و استارک (۱۹۶۵) استفاده کرد تا بررسي 
طولی خود را دربارة رشد مذهبی جوانان اسکاندیناوی سامان دهد. تامینن با حذف عبارت «در بزرگسالی» 
از سوّال استارک آن را تغییر داد و پرسید: «آیاگاهی ایناحساس راداشته‌اید که خداسخت به شمانزدیک 
است؟» در صد پاسخ‌ها برحسب پایۀ تحصیلی در نمونةٌ سال ۴ ۱۹۷ در جدول ۱۰-۳ آمده است.روشن است 


جدول ۱۰-۳ . گزارش‌های مربوط به‌تجربة نزدیکی به خدا در بین دانش آموزان اسکاندیناوی 


)۱۹۷۴( 

درصد پاسخ‌ها برحسب shy‏ تحصیلی 
پاسخ Js!‏ سوم پنجم هفتم نهم یازدهم 
بله AY‏ - - - - 
بیشتر وقت‌ها ۴۲ ۱۷ ۷۰ ۷۰ ۸ 
چند بار ۳۰ ۳۰ ۳۳ ۳۹ ۳۷ 
شاید یک بار - ۱۸ ۱۲ ۱۵ ۱۴ ۳ 
نه ۱۶ ۷۰ ۳۱ ۳۳ ۴۴ oy‏ 


یادداشت. تعداد = ۱۳۳۶ پاية اول فقط جواب «بله» یا «نه» دادند. اقتباس از تامینن NAAN)‏ ص (FV‏ حق 
نشر ۱۹۹۱ متعلّق به سومالینن تید فاکتمیا." اقتباس با اجازه. 


۱. ظاهراً درست نیست؛ به جای عقیده باید واژة «دانش» بياید. [م.] 


2. Soumalainen Tiedeaktemia 


ce روانشناسی‎ +> F۴۲۶ 


که درصد دانش‌آموزانی که تجربۀ نزدیکی به خدا را گزارش می‌دهند برحسب پایۀ تحصیلی (و بنابراین 
سن و سال) کاهش می‌یابد. این کاهش در جدول ۱۰-۴ مشخص تر است؛ این جدول حاوی پاسخ‌هایی به 
همان سؤال بود که طی این بررسی طولی در سال ۱۹۸۶ به دست آمد. پس بررسی تامینن تنها بررسي 
عمدۀ طولی است که بر کاهش دائمي گزارش تجربة دینی از کودکی تا نوجوانی گواهی می‌دهد. این امر 
Sle‏ از آن است که چنین تجربه‌هایی L)‏ گزارش آنها) در کودکی کاملاً شایع است» و مدعیات پافورد و 
دیگران راکه در بالا از آن سخن گفتیم تقویت می‌کند. 


جدول ۱۰-۴ . گزارش‌های دان شآموزان اسکاندیناوی دربارة تجربة نزدیکی به خدا (۱۹۸۶) 
ج دول ۱۷2۲ گزازش‌های دان آموران ام ای ارہ مرت ها 


درصد پاسخ‌ها برحسب پاية تحصیلی 
پاسخ سوم چهارم پنجم ششم هفتم هشتم نهم 
بیشتر وقت‌ها ۱۹ ۱۹ ۱۳ ۱ ۵ ۱ ۴ 
چند بار ۳۱ ۳۳ ۴۴ ۳۹ ۲ ۱۳ ۱۵ 
شاید یک بار Yy ۱۸ ۲۴ Yv ۱۹ ۲. \A‏ 
نه AY ۳۴ ۳۴ YA YY‏ ۶۸ ۵۹ 
یادداشت . تعداد = AVY‏ اقتباس از تامینن NAAN)‏ ص APY‏ حق نشر ۱۹۹۱ متعلّق به سومالینن تید ثاکتمیا. 
اقتباس با اجازه. 
سوال بورک 


بورک و همکاران‌اش. در یک سلسله پیمایش‌ها از سؤال ذیل بهره گرفتند تا تجربة دینی را بسنجند: 
«می‌شود بگویید که آیا هیچ‌وقت ”تجربۂ دینی یا عرفانی" داشته‌اید Pe EARS ae‏ 
ناگهانی به شما دست دهد؟» (بک و بورک» ۰ ص ۴۸۹). آنها نتایج سه پیمایش اسوشیتدپرس راهم 
که از این سؤال استفاده کرده بود ذ کر کردند؛ این پیمایش‌ها در سال‌های ۲ ۰ ۱۹۶۷ درایالات 
متحده صورت گرفتند. به مرور زمان. درصد کسانی که پاسخ «آری» دادند از /۲۱ در ۱۹۶۲ (تعداد = 
a (YYYY‏ /۲۲ در ۶۶ (تعداد = ۳۵۱۸) و ۴۱ در ۱۹۶۷ (تعداد = ۳۱۶۸) افزایش یافت. بورک 
(۱۹۶۹) این سوال ly‏ همراه با سوال استارک که پیش از این ذکر شد و سوالی دیگر به نمونه‌ای شامل 
۸ نفر عرضه کرد و دریافت که YYZ‏ پاسخ «آری» دادند. گلوپ AAYA)‏ این ماذه را در یکی از 
پیمایش‌های ملي ایالات متحده در سال ۱۹۷۶ به کار گرفت و دریافت که در نمونه‌ای شامل ۱۵۰۰ نفر 
۲ پاسخ مثبت Wolo‏ در این اواخره يامین و پولتسر (VIAF)‏ نتایج دو پیمایش گلوپ را در ۱۹۹۰ 
گزارش دادند در ژوئن و یکی در سپتامبر» هر یک با استفاده از نمونه‌ای شامل ۱۲۲۶ نفر - و 


دریافتند که بسامد پاسخ مثبت در هر دو مورد /۵۲ است. 


1. Associated Press 


فصل دهم: عرفان + FTV‏ 


بنابراین» gb‏ دوره‌ای که یک چهارم قرن به طول انجامید. نمونه‌های معّف اشخاص در ایالات متحده 
گزارش دادند که تجربة دینی یا عرفانی داشته‌انده یعنی ناگهان در یک لحظه بیداری یا بصیرت مذهبی به 
ایشان دست داده است. دامنة پاسخ‌های مثبت گسترده بود (از /۲۱ تا COV.‏ اما کمتر از پاسخ‌های مثبتی 
بود که legi‏ به سؤال استارک داده شد؛ سؤالی که از اشخاص دارای وابستگي مذهبي نهادین می‌پرسید که 


Ll‏ هرگز از حش حضور خدا برخوردار بوده‌اند. 


سؤال گریلی 
سوال دیگری که در پژوهش پیمایشی کاربرد وسیعی یافته است و آن را به عنوان معیار عملیاتی برای 
تجربه‌های عرفانی گزارش شده پذیرفته‌اند به کار گریلی (۱۹۷۴) مربوط می‌شود. سوالی که Legs‏ بیش از 
همه به کار می‌رود این است: «آیا هرگز احساس کرده‌اید که انگار به نیروی معنوی قدرتمندی نزدیک 
هستید که شما را از خودتان به در می‌آورد؟» این سؤال به عنوان بخشی از پیمایش اجتماعی ple‏ 
(جی‌اس‌اس)" در مرکز پژوهش عقید “ple‏ به اجرا درآمده است. جی‌اس‌اس یک سلسله نمونه‌های 
احتمالاتی " مستقل و مقطعی" از اشخاص در ایالات متحده است که در خانواده‌های نانهادین" زندگی 
0 ساله و انگلیسی زبان‌اند. این پیمایش نشان داد که مجموعأًء در یک نمونة جی‌اساس شامل 
۸ نفر. ۳۵ درصد پاسخ‌گویان به این سوّال جواب «آری» دادند (دیویس و اسمیت. ۱۹۹۴). 

هی و ماریسی (۱۹۷۸) سوّال مشابهی را به نمونه‌ای شامل ۱۸۶۵ نفر در انگلستان عرضه کردند و 
دریافتند که /۳۶ به آن پاسخ مثبت داده‌اند. در دو بررسی تامس و کوپر AIYA)‏ ۱۹۸۰) که پیش از این 
ذکر شد در میان ۳۴/۸ پاسخ مثبت چند پاسخ هم بودند که وقتی برحسب ملاک‌های عرفان مستقلاً 
رمرگذاری شدند براستی عرفانی بودند. از سوی So‏ گریلی NAVD)‏ ص FD‏ دریافت که درصد بسیار 
YL‏ (/۲۹) از کسانی که به سؤال او پاسخ مثبت دادند با «نوعی حش اتحاد و سهم خودم در آن» به عنوان 
توصیفگر * تجربه‌شان موافق بودند. بنابراین اکثر ۳۴ درصدی هم که به سژال گریلی جواب «آری» دادند 
ظاهراً توصیف عرفاني اتحاد را در مورد تجربۀ خود قبول داشتند. به Bled‏ روش‌شناختی, امکان دارد که 
توصیف‌گرهای وارسی‌کنندۀ تجربه میزان تجربه‌های مثبت عرفانی را به do‏ بیش از توصیف‌های طبيعي 
تجربه‌ها در مصاحبه‌های باز افزایش دهند. 

در پیمایشی شامل GATT‏ مکلنون (۱۹۸۴) کمترین میزان پاسخ مثبت را به سؤال گریلی دریافت 
کرد (/۲۰). در این اواخرء يامین و پولتسر(۱۹۹۴) هم پاسخ‌های مثبت جی‌اس اس را به سوال گریلی در 
سال‌های ۰۱۹۸۳ ۱۹۸۸۰۱۹۸۴ و ۱۹۸۹ تحلیل کردند. مجموعاً + ۵۴۲ نفر در بررسی آنها لحاظ شدند. 


1, General Social Survey (GSS) : 2. National Opinion Research Center 
3. probability sample 4. cross-sectional 


5. noninstitutional 6. descriptor 


on? روانشناسی‎ + FYA 


استفاده از مقیاس ترتیبی که در آن پاسخگویانی که جواب مثبت می‌دادند می‌توانستند یکی از سه گزینه 
-«یک بار یا دو بار»» «چند ah‏ یا «اغلب» را انتخاب کنند دامنه‌ای از صفر (پاسخ منفی) تا ۳ (اغلب) به 
دست داد. استفاده از این دامن ۴ نمره‌ای در مورد dam‏ افرادی که به سوال گریلی جواب دادند نمرۀ 
میانگین ۹ (انحراف معیار = ۰/۸۹) را به دست داد. تبدیل این پاسخ‌ها به مقولة صوری «آری» 
صرف‌نظر از بسامد آنهاء ۲۱۸۳ جواب مثبت یا در مجموع پاسخ مثبتی به میزان ۴۰7 از کل نمونه‌ای به 
دست داد که گزارش می‌کردند تجربة عرفانی داشته‌اند. سنجش مستقل پاسخ‌های مثبت در هر سال 
کاهشی جزئی اما مستمر را نشان می‌داد. ارقام عبارت بودند از YAV‏ برای ۱۹۸۳-۱۹۸۴ با هم (تعداد = 
YYZ ۲‏ برای ۱۹۸۸ (تعداد = ۱۴۸۱ و /۲۱ برای ۱۹۸۹ (تعداد = .)٩۳۶‏ 

بورک و بک (۱۹۷۱) شاخصی برای تجربۀ دینی ایجاد کردند که شامل سه سژال بود - سوال‌های 
استارک و بورک که قبلاًذ کر شد به اضافة این سوّال: «آیا هرگز این احساس راداشته‌اید که به دست مسیح 
oles‏ یافته‌اید؟» درنمونه‌ای شامل ۱۶۸ ۳ نفر, کلاً ۰ ۹٩‏ نفر(/۱ ۲) به این سه سؤال پاسخ مثبت دادند؛ ۷۹۴ 
نفر(/۲۵) به دوسوال اوّل, و ۵۶۶ نفر(/۱۸) به سژال آخر جواب مثبت‌دادند )53 و بورک»۱ ۱۹۷ص ۱۰). 


سۋال هاردی 
چنان که پیش از این آمد» علاقة آلیستر هاردی به تجربۀ دینی از لحاظ روش‌شناختی بیشتر متوجه این 
بود که از اشخاص بخواهد تا به مثال‌ها و توصیف‌های ادبی از تجربه‌های دینی پاسخ‌های باز بدهند. 
رایج‌ترین توصیفی که هاردی به کار می‌گرفت (پیش‌تر از آن سخن گفتیم) به دست هی و ماریسی اندکی 
تغییر یافت و در چند بررسی پیمایشی به کار رفت. 

سؤال هی و ماربسی با عبارات دقیقی بیان شده بود: «آیا هرگز از حضور یا قدرتی» چه خدا باشد و چه 
غیرخداء که مغایر با خود هر )839 شماست آگاه بوده یا تحت‌تأثیر آن قرار گرفته‌اید؟» NAVA)‏ ص ۲۰۷). 
پیمایش آنها در انگلستان صورت گرفت. پاسخگویان از یک نمونة لایه‌ای " دو مرحله‌ای انتخاب شدند: 
نام‌ها به طور تصادفی از دفتر ثبت انتخابات استخراج شد. و نام‌هایی به آنها اضافه گشت که باز bolas‏ از 
غیر رأی‌دهندگان در خانوارهای رأی‌دهندگان منتخب استخراج شده بود. در نمونة آنها که شامل ۱۸۶۵ 
نفر بود» ۳۶/۰ به سوال مذکور پاسخ مثبت دادند. در digas‏ محدودتری شامل ۱۷۲ خانوار در یکی از نواحی 
صنعتی انگلستان (که پیش‌تر از آن سخن رفت)» هی و ماریسی (۱۹۸۵) دریافتند که میزان پاسخ‌های 
مثبت بالا و YYZ Soyo‏ است. نرخ‌های YL‏ احتمالاً حاصل مصاحبه‌های رو در رو بودند. که معلوم شده 
است شمار پاسخ‌های مثبت را به سوالات پيمايشي مربوط به تجربة دینی افزایش می‌دهند. لیکن» هی 
(۱۹۹۴) دریافت که در نمونه‌ای تصادفی از دانشجویان کارشناسی‌ارشد در دانشگاه ناتینگم انگلستان ۶۵ 
درصد پاسخ‌ها مثبت‌اند. وی با پاسخگویان در مورد تجربه‌شان مصاحبة مفضّلی کرد. اما تأیید واقعي 


1. ordinal scale 2. stratified sample 


فصل دهم: عرفان > ۴۲۹ 


تجربه‌ها پیش از مصاحبه صورت گرفت. امکان دارد که پيش‌بيني بحثی دربارة گزارش‌های تجربة دینی 
میزان این گزارش‌ها را افزايش دهد. هی (۱۹۹۴ء» ص A‏ جدول ۲) از بررسی لوئیس هم سخن می‌گوید که 
درآن ميزان ن پاسخ مثبت به سؤال هاردی در یک نمونة بریتانیایی» شامل ۱۰۸ پرستار از دو بیمارستان در 
jae‏ بالا بود. باز هم ا رودررو ممکن است عامل آفزایش ميزان پاسخ‌ها بوده باشند. 

در نمونة گلوپ از VAD‏ شهروند بریتانیایی» هی و هیلد (۱۹۸۷) نرخی را یافتند که بیشتر از نوع 
پیمایش‌های عامی بود که از سؤال هاردی بهره می‌گرفتند: FA‏ درصد نمونة GUT‏ به سوال پاسخ مثبت 
دادند. این بسیار نزدیک به نرخ FEZ‏ است که در پژوهش مورگان (وابستة استرالیایی سازمان نظرسنجی 
گلوپ) یافت شد و هی (۱۹۹۴. ص ۷) آن را نقل کرده است؛ cline‏ این پژوهش داده‌های سابقاً منتشر 
نشده‌ای است که از نمونه‌ای استرالیایی شامل ۱۲۲۸ تفر به دست آمده است. پیمایشی در ایالات متحده 
بر مبنای نمونه‌ای ۲۰۰۰ نفری /۲۱ پاسخ مد BBE REGS‏ وت 
مگ تال اا رسای رادا ayo‏ رز وهای پرینستون (VAVA)!‏ 
به دست آمد. هی AIIP)‏ ص ۷ جدول ۱) از دو نظرسنجی منتشر نشدة گلوپ نیز یاد می‌کند که مرکز 
هاردی در ۱۹۸۵ به انجام رساند و نشان داد که در نمونه‌ای شامل ۱۰۳۰ نفر در بریتانیا YYZ‏ به سوال 
هاردی پاسخ Cure‏ دادند و در نمونه‌ای مشابه شامل ۱۵۲۵ نفر در ایالات متحده /۱۰ بیش از این مقدار 
FFD‏ به سؤال مذکور پاسخ مثبت دادند. سرانجام. بک و بورک (۱۹۷۰) سه پیمایش مختلف گلوپ را 
گزارش کردند که در ایالات Rees‏ شده بود و در آنها میزان پاسخ‌های cute‏ به سؤال هاردی عبارت 
بود از ۲۱7 در ۱۹۶۲(تعداد ۳۲/۰6۳/۲۳۲ در ۱۹۶۶ (تعداد -۱۸ (PO‏ و۴۱7 در ۱۹۶۷(تعداد ۳۱۶۷). 

بنابراین» پیمایش‌هایی که از سال ۱۹۶۲ تا سال ۱۹۸۷ در ایالات متحده. بریتانیاء و استرالیا صورت 
گرفته است نشان‌دهنده طیف وسیعی (۲۱ تا ۷۲ درصد) از پاسخ‌های مثبت به سوّال هاردی است. لیکن. 
اگر نرخ‌های بالاتر که از مصاحبه‌های عمیق پیش‌بینی شده به دست es vi‏ وم شوند. میانگین 
نرخ پاسخ‌های مثبت در مورد سوال هاردی به ۲۵ تا ۴۰ درصد می‌رسد که بسیار نزدیک است به 
نرخ‌هایی که در مورد سوالات گریلی و بورک به دست آمده است؛ این pal‏ در مورد سؤال استارک هم صدق 
می‌کند.به شرط آن که پاسخگویان به اعضای کلیسا یا کنیسه محدود نشوند. پس در کل به نظر می‌رسد که 
۵ درصد اشخاص نمونه گیری شده مویّد نوعی تجربة معنوی شدیدند. که پژوهش‌گران آن را معیار 
Ke‏ عرفانی و / یا مینوی قلمداد می‌کنند. بنابراین» بررسی‌های پیمایشی حذاقل به نحو روشن و قاطع 

نشان داده‌اند که گزارش چنین تجربه‌هایی به لحاظ آماری کاملاً در میان نمونه‌های عادی شایع است. از 

این گزارش‌ها az‏ نتیجه‌ای می‌توانیم بگیریم؟ 

اکثر بررسی‌های پیمایشی سوال‌های اضافی و ویژگی‌های جمعیت‌شناختی‌ای را وارد کار کرده‌اند که 
ممکن است با گزارش‌های مربوط به تجربة دینی همبستگی داشته باشند. هیچ الگوی ساده‌ای از 


1. Princeton Research Center 


۰ >< روانشناسی دين 


بررسی‌های مذکور به دست نیامده است» و هر بررسی نیز متأسفانه باید در چارچوب نمونه‌گیری‌اش و 
مدل‌های آماری‌ای که به کار برده مورد توجه قرار گیرد. گسترةٌ تحلیل داده‌ها وسیع است واز ابتدایی‌ترین 
تا پیشرفته ترین روش‌ها را دربرمی‌گیرد. یافته‌های ثابت را می‌شود به آسانی خلاصه کرد: زنان چنین 
تجربه‌هایی را بیش از مردان گزارش می‌دهند؛ تجربه‌ها ظاهراً با سن و سال در ارتباطاند و همراه سن 
افزایش می‌یابند؛ وی آدم‌های فرهیخته و مرفه‌اند؛ و بیشتر با شاخص‌های بهداشت و سلامت روانی در 
پيوندند. نه با شاخص‌هایی که نشانة بیماری و ذُش‌کاری اند. بنابراین «عرفان )5059 شارفشتاین 
(AVY)‏ را پژوهش‌های پیمایشی تأیید می‌کنند» زیرا نشان می‌دهند که عرفان در ایالات متحده 
انگلستان. و استرالیاء چه در کسانی که التزام مذهبی نهادین دارند و چه در کسانی که التزام مذهبی‌شان 
نهادین نیست. رواج دارد. 

چند بررسی متوجّه الگوهای ارتباطی کسانی بوده است که چنین تجربه‌هایی داشته‌اند؛ نتاپج 
بررسی‌ها نشان می‌دهد که این افراد از تجربه‌های خود با دیگران سخن نمی‌گویند. E>‏ تامینن(۰۱۹۹۱ ص 
FY‏ هم این نکته را در نمونة اسکاندیناویایی خود یافت؛ ناتوانی در انتقال این تجربه‌ها از کودکی آغاز 
می‌شود. شاید همین cule‏ دوام این اعتقاد باشد که چنین تجربه‌هایی همواره روی نمی‌دهند. عجیب این 
است که دست‌کم یک سوم مردم مذعی‌اند که چنین تجربه‌ای دارند» امّا 086 کمی آشکارا از آن سخن 
می‌گویند. این dad‏ پنهان تجربۀ دینی کاملاً ثبت و ضبط شده است و بررسی‌های دیگری که ذیلا از آنها 
سخن می‌گوييم ممکن است آن را روشن‌تر کنند. لیکن» پیش از پرداختن به این بررسی‌هاء لازم است 
نکته‌ای را یادآور شویم - نکته‌ای که به مسألة زبان و تجربه مربوط می‌شود که بنیاد بخش اعظم ادبیات 


مفهومی و تجربی دربارة عرفان است. 


نکته‌ای مهم: 
عرفان و فراهنجار 
روانشناسی آمریکای شمالی از آغاز در ذهن عوام با پدیده‌های روانی پیوند خورده است. چنان که کون 
(۱۹۹۲) نشان داده است. بسیاری از نخستین روانشناسان آمریکای شمالی سخت جنگیدند تاعلم 
نوظهور روانشناسی را از «روح‌گرایی»" و پدیده‌های «روانی؛ "که در ذهن عوام با آن در پیوند بودند. جدا 
کنند. فقط اندکی از روانشناسان, در آن هنگام یا اکنون» به واقعیت پدیده‌های فراروانی " اعتقاد داشتند. 
وا EEE‏ ۵ ای oe se Eja‏ ۰ 
هود (۴ (Ye ۰۵8 ۰۱۹٩۹‏ دين و فراروانشناسی را جزو بحث‌انگیز ترین عرصه‌های پژوهشی در روانشناسی 


دين دانسته است. 


1. dysfunction 2. spiritualism 
3. psychic 4. parapsychological 
5. parapsychology 


فصل دهم: عرفان + ۴۳۱ 


لیکن در حیطة پژوهش دربارة عرفان, چند عامل تجربی هست که ظاهراً مشکلآفرین است. الا چند 
تن از نظریه‌پردازان مهم و پژوهش‌گران تجربی عرفان را به فراروانشناسی پیوند زده‌اند و به درجات 
مختلف با هر دو همدلی نشان داده‌اند. از این جمله‌اند چهره‌های سرشناسی نظیر گریلی (۱۹۷۵). هاردی 
(۰۱۹۶۵ ۱۹۶۶) و هود (۱۹۸۹). تاریخ‌نگاران هم نشان داده‌اند که پدیده‌های فراعادی با تاریخ تجربۀ 
دینی در پروتستانتیسم آمریکای شمالی ارتباط دارند (کون» ۱۹۹۲؛ تاوس, ۱۹۹۹). ثانیاً در 
طبقه‌بندی‌های مربوط به پاسخ‌های باز به سژالات تک ماده‌ای برای اندازه‌گيري عرفان نیز یکی از 
رایج‌ترین مقولات رمزگذاری شده «فراهنجاره! است. به این ترتیب بسیاری از کسانی که معي آن چیزی 
هستند که پژوهش‌گران عرفانی یا مینوی تلقی می‌کنند در واقع گزارش‌دهندة تجربه‌های فراهنجاری 
نظیر تله‌پاتی» کشف و شهود" یا ارتباط با مردگان‌اند. WE‏ بررسی‌های پیمایشی دربارة عرفان عموماً 
شامل مواذی می‌شوند که تجربه‌های فراهنجار را می‌سنجند. برای digoi‏ داده‌های جی‌اس‌اس در 
سال‌های ۰۱۹۸۴ ۰۱۹۸۸ ۱۹۸۹ شامل تجربه‌های فراهنجار هم می‌شوند. تقریباً در هر پیمایشی. 
تجربه‌های فراهنجار و عرفانی با یکدیگر همبستگی مثبت دارند: کسانی که تجربه‌های فراهنجار را گزارش 
می‌کنند اغلب تجربه‌های عرفانی را هم گزارش می‌کنند. و برعکس. بندرت پیش می‌آید که فقط یک نوع 
تجربه گزارش شود. پشتوانة دیگر این led!‏ این است که تحلیل عامل مواد پیمایشی از جمله عرفان و 
os‏ & فراهنجار نشان می‌دهد که ادراک فراحشی, کشف و شهود. ار تباط با مردگان» و عرفان عامل یگانه‌ای 
را تشکیل می‌دهند؛ معنی این سخن این است که همه پدیده‌ها از نظر تجربی امر واحدی را در ذهن عوام 
اندازه می‌گیرند. تالبورن و همکارانش از اصطلاح «فراآستانگی» ‏ بهره می‌گیرند تا عامل مشترکی را که بنیاد 
همۀ این تجربه‌هاست توصیف AUS‏ (تالبورن, بارتموتچی. دلین. فاکس» و نوفی, ۱۹۹۷؛ تالبورن و دلین؛ 
۹ اگر تجربه‌های آشناپنداری " را کنار بگذاریم. که در بررسی‌های پیمایشی هم در نظر گرفته 
می‌شوند اما نه از نظر مفهومی به تجربه‌های فراهنجار مربوطاند نه از لحاظ تجربی. الگوی پاسخ‌های 
مثبت به اندازة پاسخ‌های مثبت به مواد مذهبی یا بیش از آن است. به عنوان مثال» جدول ۱۰-۵ توزیع 
پاسخ‌های مثبت را به سه مادّه که تجربه‌های فراهنجار را می‌سنجند با توزیع چنین پاسخ‌هایی به سژالات 
گریلی دربارُ عرفان مقایسه می‌کند. 

جدول ۱۰-۵ بروشنی معلوم می‌دارد که کثرت گزارش‌های مربوط به تجربه‌های فراروانی دست‌کم به 
اندازۀ گزارش‌های مربوط به تجربه‌های عرفانی است. این امرء در کنار همبستگی‌های متقابل نیرومند 
میان مواد فراروانی و مذهبی که در نمونه‌ای IS‏ اغلب عاملی واحد به دست می‌دهند. نشان می‌دهد که 
azul‏ در این پیمایش‌ها مورد توجّه قرار می‌گیرد ASE‏ بر تجربه کردن واقعیتی است که با تلقی جریان 
اصلی ple‏ از واقعیت تفاوت دارد (تارگ» اشلیتس, و اروین, ۲۰۰۰؛ تالبورن و دیگران, ۱۹۹۷؛ تالبورن و 
دلین. ۱۹۹۹). لیکن. ماهیت این واقعیت Whe‏ محل سوّال است. دیدیم که پاسخ‌های باز به سژالات 


1. paranormal 2. clairvoyance 


3. transliminality 4. déja vu 


۲ > روانشناسی دين 


پیمایشی طیف وسیعی از تجربه‌ها را مطرح می‌کنند. احتمال دارد که استخراج گزارش‌های جداگانه در 
مورد تجربه‌هایی نظیر تجربه‌های عرفانی و مینوی مستلزم بررسی جمعیّت‌های مجزّبی باشد که بتوان در 
مورد آنها هم از لحاظ مفهوم‌سازی و هم از نظر تجربة عملی چنین تمایزهایی را قائل شد. لیکن, به نظر 
می‌رسد که نمونه گیری از اشخاص مذهبي ملتزم بهترین راه فرق نهادن میان تجربه‌های دینی و فراروانی 
است که اغلب با دین در ارتباطاند اما شاید بهتر باشد که آنها را مستقلاً در نظر بگیریم. برای نمونهء ادبیات 
مفهومی دربارة عرفان تجربه‌های فراهنجار را بروشنی از تجربه‌های عرفانی جدا می‌کند. بررسی‌های 
Log yo‏ به اندازه‌گیری که به عاملی مشترک نظیر آنچه ذکر شد دست می‌یابند ممکن است نمونه‌های 
دقیق‌تری لازم داشته باشند تا پاسخ‌هایی راکه به مواد فراروانی و عرفانی داده می‌شود جدا کنند. افزون بر 
این» بسیاری از سنت‌های مذهبی خود را از آنچه اعمال «مکتوم» می‌نامند بدقت دور نگه می‌دارند. 


جدول ۱۰-۵ . مقايسة پاسخ‌های مثبت به چهار سؤال دربارة تجربه‌های عرفانی یا 


فراهنجار در سه سال جی‌اس‌اس 
ادراک ارتباط 
سال فراحشی کشف و شهود با مردگان عرفان 
۹A۴‏ تعداد = ۱۴۳۹ تعداد = ۱۴۳۴ تعداد = ۱۴۴۵ تعداد = ۱۴۴۲ 
ay, tyy ۳.۸ PNA.‏ 
۱۹۸۸ تعداد = ۱۴۵۶ تعداد = ۱۴۴۰ تعداد = ۱۴۵۹ تعداد = ۱۴۵۱ 
YYZ ۴۰7 YA% ۶۴/۸‏ 
۱۹۸۹ تعداد = ٩۲۲‏ تعداد = MAY‏ تعداد = ٩۹٩۱‏ تعداد = ۹۸۸ 
Yo% YYZ DAZ‏ ۰7 


یادداشت. چهار سژالی که پرسیده شد از این قرار است: 
عرفان: Lil‏ هیچ‌وقت احساس کرده‌اید که به نیروی معنوی قدرتمندی نزدیگ هستید که انگار “La‏ 
را از خود به در می‌آورد؟ 
ادراک فراحسّی: هیچ‌وقت احساس کرده‌اید که با کسی در تماس هستید که از شما بسیار دور 
است؟ 
کشف و شهود: هیچ‌وقت رویدادهایی را دیده‌اید که در مکانی بسیار دور از شما اتفاق می‌افتند؟ 
ارتباط با مردگان: هیچ‌وقت احساس کرده‌اید که با کسی در تماس هستید که مرده است؟ 
اقتباس از فاکس AAAY)‏ ص ۴۲۲). حق نشر ۱۹۹۲ glaia‏ به انجمن جامعه‌شناسی دین. اقتباس با 
اجازه. 


یکی از شواهد تجربی برای این نگرش این است که وقتی نمونه‌ها بر اساس هویت مذهبی‌شان بدقت 
انتخاب می‌شوند. تجربه‌های فراهنجار (اگر Slol‏ ذ کر شوند) بندرت به عنوان نمونه‌های تجربۀ دینی تلقی 
می‌شوند. برای نمونه. مارگولیس و الیفسون (AYI)‏ به سراغ نمونه‌ای از اشخاص رفتند که خود مایل به 
اظهار این نکته بودند که تجربۀ دینی‌ای داشته‌اند که به نظر پژوهش‌گران نشان‌دهنده نوعی ارتباط 


فصل دهم: عرفان > ۴۳۳ 


شخصی با واقعیت‌غایی است. سپس با ۴۵ پاسخگو مصاحبهٌ دقیقی در مورد تجربه‌هاشان صورت گرفت؛ 
برای این که مصاحبه کننده دچار سوگیری نشود. ساختار واحدی به کار گرفته شد. ۶۹ تجربه‌ای که 
توصیف و تحلیل محتوا شدند. مجموعاً دارای ۲۰ دورنمایه " بودند. سپس این درونمایه‌ها تحلیل عامل 
شدند و چهار عامل به دست آمد که عمده‌ترین آنها عامل عرفانی بود. «بسیار شبیه تجربۀ عرفانی کهن که 
استیس و دیگران توصیف کرده‌اند» ( مارگولیس و الیفسون, ۰۱۹۷۹ ص ۶۲). دو تا از سه عامل دیگر (عامل 
تجربة تغییر در زندگی و عامل شهودی) بوضوح جزو تجربه‌های دینی بودند. یک «fale‏ یعنی تجربة 
موسیقی بود. هیچ تجربة فراهنجاری گزارش نشد. بنابراین احتمال دارد که سوالات پیمایشی‌ای که طرز 
بیان آنها دور از زبان مذهبی است مجموعه‌ای از تجربه‌هاء از جمله تجربه‌های فراهنجار, را تداعی کنند که 
اگر شرایط غیر از این می‌بود پاسخگویان آنها را مذهبی تلقی نمی‌کردند. 

لیکن, در یک بررسی پیمایشی در ناحیة خلیج سان‌فرانسیسکو, ووتنو (۱۹۷۸) دریافت که اکثر 
پاسخگویان مذعی‌اند که پدیده‌های فراهنجار ۳ تجربه کرده‌اند 9 علاوه پر این کسانی که مذعی بودند lo‏ 
امر قدسی يا مقس از نزدیک تماس داشته‌اند» تجربه‌های فراهنجار را بیش از دیگران گزارش می‌دادند. 
ادبیات مفهومی مربوط به عرفان مملو از بحث درباره ستت‌هایی است که خطر درهم‌آمیختن تجربه‌های 
فراهنجار و عرفانی را یادآور می‌شوند. هر چند آنان اغلب از لحاظ تجربی و تاریخی به هم مربوطاند (کون, 
۹۲ هود. 2 ۲۰۰۰+ تاوس. ۹۹۹ ۱؛ زولشان» شوماکره 9 والش» (VAIO‏ بعید است که اعضای جمعیت 

z z Hak s a fale ۳ ۲‏ 
عام چنین تمایزهایی را قائل شوند. زیرا آنان فاقد مبنای تجربی یا دقت مفهومي لازم برای چنین 
تمایزاتی‌اند. چنان که يامین و پولتسر (۱۹۹۴) استدلال کرده‌اند. اشخاص مذهبی ملتزم ممکن است در 
تشخیص تجربه‌های دینی از pls‏ انواع تجربه‌های شدید یاغیرعادی کاملاً مجرّب باشند. البته برخی افراد 
خارج ازسنت‌های ديني عمده‌ممکن است‌تجربه‌های فراهنجار را«دینی» تلقی کنند. یا به‌ااحتمال قوی تر از 
آنها بااصطلاح کی تر «معنوی» یاد کنند.احتمال دارد که وجود یافقدان تعبیر«خدا» در مواد پیمایشی نتایج 
متفاوتی را به بار آورد و باعث شود که افراد ملتزم به یک دین غالب به احتمال بسیار زیاد در برابر زبان 
مذهبی واکنش مثبت نشان بدهند و بر مبنای دانش مذهبی میان تجربه‌های مختلف فرق بگذارند. 

واضح است که پرهیز از Gb)‏ مذهبی در سوالات پیمایشی موجب گزارش tebe‏ وسیع‌تری از 
تجربه‌هاست. جدا کردن گزارش‌های مربوط به تجربه‌ها از انبوه عوامل پیچیده‌ای که بر گزارش آنها موثرند 
مستلزم فنونی پیچیده‌تر از آن است که درروش‌شناسي پژوهش پیمایشی وجود دارد. برخی از این مسائل 
دربررسی‌هایی که بیشتر مبتنی براندازه گیری و بسیاری از آنها از مقولهمبستگی آماری‌اند مورد توجه 
قرار گرفته‌اند. لیکن: بررسی‌هایی هم هستند که بیشتر مبنای آزمایشگاهی و شبه آزمایشی دارند. اين‌ها 
موجب می‌شوند که اسباب و عوامل گزارش‌های مربوط به تجربة عرفانی را با دقت بیشتری مشخص کنیم. 


1. theme 2. general population 


۴۲۴ + روانشناسی دین 


بررسی‌های مربوط به اندازه‌گیری 
روانشناسي علمي دين سخت پایبند چیزی است که گرساچ (۱۹۸۴) «پارادایم اندازه گیری»" نامیده است. 
یکی از اهداف اندازه‌گیری ایجاد مقیاس‌های "Ly‏ بر اساس مفاهیم کاملاً عملیاتی شده است. بسیاری 
گمان کرده‌اند که تجربه‌های دینی. مخصوصاً انواع مینوی و عرفانی» را نمی‌توان به صورت استوار و پايا 
اندازه‌گیری کرد. لیکن» دو رویکرد در قبال اندازه‌گیری آنها به نحو معقولی موفقیت‌آمیز بوده و در 


بررسی‌های متعدد به کار رفته است. 


اندازهگیری رخدادهای تجربۀ دینی: تأثیر جیمز 

یک رویکرد در قبال اندازه‌گیری تجربه‌های عرفانی و مینوی این بوده است که آنچه را می‌شود «رویکرد 
سرمشق ادبی» "در بسیاری از بررسی‌های بازتری نامید که پیش از این ذکر شد عملیاتی کنند و به صورت 
OS‏ درآورند. لاسکی پافورد. و هاردی نمونه‌های خاضی از تجربه را به دست دادند و از پاسخگویان 
پرسیدند که LI‏ هیچ‌وقت تجربه‌ای شبیه آنچه توصیف شده است داشته‌اند. هود (۱۹۷۰) با ایجاد معیار 
رخدادهای تجربۀ دینی (ریم) " این شیوه را اساسا نظام‌مند کرد. او پانزده تجربه را از کتاب انواع تجربة ديني 
جیمز برگرفت و به صورت کتابچه‌ای درآورد و از پاسخگویان خواست که بر روی مقیاسی BH‏ نمره‌ای 
مشخص کنند که تا چه حد تجربه‌ای شبیه هر یک از این تجربه‌ها داشته‌اند. رویکرد هود تجربه‌هایی راکه 
به آزمودنی‌ها عرضه شد استاندارد کرد. و با جمع‌بندي میزان شباهتِ تجربه‌هاي خودٍ آزمودنی با آنهایی 
که در ریم توصیف شده بود گزارش تجربة دینی رابه صورت کمّی درآورد. رز گرنت (۱۹۷۶) ریم را در قالب 
«انگليسي FW‏ قرن نوزدهم» بازنویسی کرد (ص ۳۰۶) و تعداد مواد آن را از ۱۵ مورد به ۱۰ مورد کاهش 


داد. نمونه‌هایی از مواذ ریم بر اساس تغییراتی که رزگرنت در آن داد در جدول ۱۰-۶ آمده است. 


جدول ۱۰-۶ . مواد ریم به روایت رزگرنت 
تا چه حد تجربه‌ای شبیه این داشته‌اید؟ 
خدا از هر انديشه یا از هر کسی در نظرم واقعی‌تر است. حضور او را احساس می‌کنم» و هر چه بیشتر 
در هماهنگی با قوانین او به سر می‌برم این امر را بیشتر احساس می‌کنم. او را در درخشش آفتاب یا 
در پاران احساس می‌کنم. و چون خضوع و خشوع با آسایش مجنون‌وار درآمیزد احساساتم بهتر به 
وصف درمی‌آیند. 
يا شبیه به اين؟ 

وقتی در کلیسا یا با مردم در کار قرائت بودم؛ ناگاه احساس می‌کردم که آن حال واقع می‌شوده اما فقط 
آن‌گاه که عضلاتم آسوده و رها بودند. ذهن و اراد مرا به یکباره در چنگ می‌گرفت, گویی که تا ابد 


1. measurement paradigm 2. reliable 
3. literary exemplar approach 
4. Religious Experience Episodes Measure (REEM) 


فصل دهم: عرفان 4 ۴۳۵ 


می‌پاید. و چون رخت برمی‌بست انگار که پس از بیهوشی به خود آمده‌ام. یک دلیل آن که گمان می‌کنم 
چنین جذبه‌ای را دوست ندارم آن بود که نمی‌توانستم آن را برای خود توصیف کنم؛ اکنون نیز 
نمی‌توانم کلمات درستی بیاہم. زمان و مکان و احساس و هر آن‌چه من «خود» می‌نامم همه نابود شده 
بود. چون هشیاری معمول از میان رفت» حش هشیاری ژرف و پوشیده قوی‌تر شد. عاقبت چیزی جز 
«خود» خالص محض بر (sla‏ نماند. 
یا شبیه به اين؟ 

باری» چند هفته پس از آمدن به جنگل, اندیشیدم که شاید بایستی برای زندگی شاد و سالم نزدیک 
مردمان دیگر باشم. تنها بودن انگار ناخوشایند بود. اما یک بار که GLE‏ نرمی می‌آمد و من گرفتار 
چنین افکاری بودم» ناگاه ديدم که چه خوش جمعی در طبیعت کنار من است» در نقش قطره‌های باران 
و در هر منظره و صدایی که اطراف خانه‌ام بود. چنان‌که خوشی‌های خيالي نزدیک مردم بودن بی‌معنا 
می‌نمود. و از آن پس هیچ به آنها نينديشيده‌ام. هر برگ کوچک کاج با مهربانی آغوش می‌گشود و به 
من دست دوستی می‌داد. همه چیز چنان در نظرم آشنا می‌نمود که GUE‏ می‌کردم هیچ کجا هرگز 


برایم غریبه نبوده أست. 


یادداشت. به نقل از 55 گرنت (۱۹۷۶) بر اساس هود (۱۹۷۰). (نیز بنگرید به هيل و هود. ٩‏ ۰۱۹۹۹ صص 
(YYY-YYY‏ حق نشر ۱۹۷۶ متعلّق به انجمن بررسی علمی دین. تجدید چاپ با اجازه. 


هم نسخذ آغازین هود و هم نسخة تعدیل 845 ژزگرنت از ریم انسجام درونی زیادی دارند. که نشان 
می‌دهد تجربه‌های توصیف شده از سنخ یکدیگرند. تحلیل hle‏ فوری ریم هم عامل واحدی به دست 
می‌دهد. در مجموع. ترکیب مواد مینوی‌تر و عرفانی‌تر با زبان مذهبي صریح يا پوشیده نشان می‌دهد که 
ریم در مورد نمونه‌های مذهبي ملتزم كارآيي بهتری دارد. نیز بازتاب تجربة عرفانی است که بیشتر در 
پروتستانتیسم آمریکای شمالی شیوع دارد و انتقاد رایجی است در JLS‏ متن کلاسیک جیمز که مواد ریم 
از آن اقتباس شده است. هولم (IAY)‏ دریافت که ترجمة معنی‌دار ریم به زبان سوئدی دشوار است. و 
مجبور شد که با انتخاب قصّه‌های اسکاندیناوی نسخه‌ای از ریم به دست دهد که با فرهنگ سوئدی تناسب 
داشته باشد. 

هود (۱۹۷۰) ابتدئا ریم را به وجود آورد تا این فرضیه را بیازماید که اشخاص باطناً مذهبی در قیاس با 
اشخاص ظاهراً مذهبی از ریم نمرة بالاتری به دست می‌آورند. در نمونه‌ای از دانشجویان کالج این فرضیه 
wb‏ شد زیرا اشخاص باطنی به طرز معنی‌داری در ریم نمره‌ای بالاتر از اشخاص ظاهری به دست 
آوردند. این یافته‌ها با پژوهش پیشمایشی‌ای که پیش از این ذکر شد سازگارند. زیرا در آن پژوهش هم 
اشخاص مذهبي ملتزم اغلب میزان زیادی از تجربه‌های عرفاني گزارش شده را به خود اختصاص 
می‌دهند. لیکن این پژوهش این نکته را هم نشان می‌دهد که در میان افراد مذهبي ملتزم اشخاص باطنی 
در قیاس با اشخاص ظاهری نمره‌های بالاتری دارند (و از این رو شاید تجربه‌های بیشتری را گزارش 
دهند). استفاده از مقیاس‌های باطنی و ظاهري آلهورت برای ایجاد یک سنخ‌شناسی چهارگانه. بر مبنای 


۶ > روانشناسی دين 


تقسیم‌های میانه" روی مقیاس‌های باطنی و ظاهری. نشان داد که اشخاص دیکسره طرفداره (آی‌پی) " را 
(با نمره‌های بالای ظاهری / باطنی) نمی‌توان از اشخاص باطنی بر اساس نمره‌های ریم متمایز کرد. به 
همین ترتیب. اشخاص «یکسره مخالف» (آی‌ای) " را L)‏ نمره‌های پایین ظاهری / باطنی) نمی‌توان از 
اشخاص ظاهری بر اساس نمره‌های ریم آنها متمایز کرد. پژوهش‌گران پیمایشی اغلب در پیمایش‌های 
خود نگران «مثبت‌های کاذب» و «منفی‌های کاذباند. از کجا بدانیم کسانی که تجربه‌ها راگزارش می‌دهند 
حقیقت را می‌گویند؟ برخی ممکن است تجربه‌هایی راکه گزارش می‌دهند نداشته باشند (مثبت کاذب). از 
سوی دیگرء ا زکجا بدانیم کسانی که این تجربه‌ها راانکار می‌کنند حقیقت را می‌گویند؟ slee‏ ممکن است 
از اقرار به تجربه‌هایی که داشته‌اند خودداری ورزند (منفی‌های کاذب). 

در این بررسی» هود(۰ ۱۹۷) مشکل روش‌شناختي فرق نهادن میان اشخاص باطنی و آی‌پی‌ها و ميان 
اشخاص ظاهری و یه را با این احتمال پیوند می‌زند که با توجّه به گزارش‌های تجربة عرفانی اشخاص 
آی‌پی اغلب نمایندۀ مثبت‌های کاذب و اشخاص آیای نمایندۀ منفی‌ها ی کاذب‌اند. اساس این فرضیه این 
است که آلپورت معتقد ۳ سنخ‌های نامشخص تحت تأثیر مواضع متعارض در قبال دین قرار دارند: 
اشخاص آی‌ای ممکن است تکانه‌های مذهبی‌ای را که حقیقتاً به آنها دست می‌دهد انکار کنند» حال آن که 
اشخاص آی‌پی ممکن است به تکانه‌های مذهبی‌ای تظاهر کنند که آنها را Wot‏ تجربه نمی‌کنند. همین 
فرایند پویا و تعار ض آمیز است که به گمان آلپورت و راس (۰۱۹۶۷ ص (FFY‏ مقوله‌های نامشخص را بالقوه 
سزاوار پژوهش می‌کرد و در نظرية آلپورت از «اهمّیت اساسی» برخوردار می‌ساخت. 

هود (۵ ۱۹۷۸) در بررسی دیگری رابطة میان سنخ‌شناسی چهارگانة آلپورت و نمره‌های ریم را 
بازسازی کرد. این Gh‏ وی با استفاده از نسخة ژزگزنت از ریم و مقوله‌بندی اشخاص برحسب سنخ مذهبی 
آنها نمره‌های بالای مشابهی در ریم برای اشخاص باطنی و آی‌پی و نمره‌های پایین مشابهی برای اشخاص 
ظاهری و آی‌ای به دست آورد؛ حاصل این بررسی در جدول ۱۰-۷ آمده است. 

به منظور آزمون مستقیم این احتمال که مقوله‌های نامشخض نمایندۀ مثبت‌های کاذب (در مورد 
اشخاص آی‌پی) و منفی‌های کاذب (در مورد اشخاص آیای) هستند. هود از مصاحبهکنندگان خواست تا 
در شرایط دوسر -بی‌خبر " مصاحبه‌ای کاذب برگزار کنند که شامل تقریباً ۴۰ سؤال شخصی و مذهبی بود. 
اینها داده‌های پایه محسوب می‌شدند وکارشان این بود که سژال اصلی و نهایی را پنهان کنند؛ سوّال اصلی 
با این تذگر شروع می‌شد که هدف بسیاری از سوالات قبلی تشخیص این نکته بوده است که آیا فرد تا به 
حال تجربة عرفانی داشته است يا نه. سپس پاسخ این سوال مهم. خواه «آری» می‌بود و خواه «نه» با نوعی 
«تحلیلگر ° فشار» ابزاری که فشار روانی را از طریق رديابي لرزش خفیف صدا اندازه می‌گیرد. تحلیل 


1. median splits 2. indiscriminately pro (IP) 
3. indiscriminately anti (IA) 4. double-blind 


5. analyzer 


فصل دهم: عرفان +4 ۴۳۷ 


می‌شد. میزان فشار هر آزمودنی از طریق مقايسة تأیید یا انکار تجربة عرفانی با میزان پایۀ فشار در پاسخ 
به پرسشنامة کاذب اندازه گیری می‌شد. تعداد اشخاصی که تجربه‌های عرفانی را تأیید یا انکار می‌کردند» و 


تعداد کسانی که هنگام پاسخ دادن دچار فشار روانی می‌شدند. در جدول ۱۰-۸ بر اساس سنخ مذهبی آنها 


گزارش شده است. 


جدول ۱۰-۷ . نمره‌های ریم برحسب سنخ مذهبی 


سنخ مذهبی 

باطنی (تعداد = ۳۱) 
آی‌پی (تعداد = (fF‏ 
ظاهری (تعداد = (YA‏ 


نمره 

میانگین = ۰۴۸/۸۱ ۳ = ۱۲/۲۱ 
میانگین = ۵۰/۸۹ al‏ = ۱۴/۷۹ 
میانگین = ۳۹/۵۱ ام = ۱۷/۰۷ 


آی‌ای (تعداد = (VV‏ میانگین = ۰۳۹/۱۳ pl‏ = ۱۸/۸ 


یادداشت. بسامد (۱۱۴۳) = ۰۱۵/۶۹ ۰/۰۵ p<‏ مقایسه‌های مابّعدی " که برحسب 


تفاوت‌های معنی‌دار Ole‏ مقوله‌های خوشه‌ای گروه‌بندی شدند دست کم ۵ p<‏ 
مقوله‌های درون پرانتز تفاوتی نداشتند: (آی‌پی» باطنی)؛ (آی‌ای ظاهری). اقتباس از 
هود ( ۱۹۷۸۵ ص ۴۲۶). Ga‏ نشر ۱۹۷۸ متعلّق به انجمن بررسی علمی دین. اقتباس با 


اجازه. 


جدول ۱۰-۸ تأیید و انکار تجربة عرفانی و فشار رواني مربوط به OT‏ توسط سنخ مذهیی 


باطنی (تعداد = ۴۶) 
wl‏ (تعداد = ۳ 
ظاهری (تعداد =¥4( 
آی‌ای (تعداد = ۳ 


تجربة عرفانی میزان فشار 
تأیید انکار بالا پایین 
YA ۳ ۳ YA‏ 
۴ ۶ ۳۱ ۷۱۵ 
Yy A ۳۶ ۳‏ 
\A ۱۹ ۱۲‏ ۱۳ 


یادداشت. در مقالة اصلی اشتباهی رخ داده بود: اعداد مربوط به تجربة عرفاني گروه ظاهری معکوس 
ed‏ همه eal‏ دستکم دز gape ۰/۰۵ da‏ موزه Led‏ گرا من وار جر گرو آعزای 
چه از لحاظ تجربۀ عرفانی و چه از لحاظ فشار روانی. اقتباس از هود NAVA b)‏ ص Ga (PYY‏ نشر 
۸ متعلّق به انجمن بررسی علمی دین. اقتباس با اجازه. 


چنان‌که پیش‌بینی می‌شد. نسبت کسانی که تجربه‌های عرفانی را تأیید می‌کردند در گروه‌های باطنی 
و آی‌پی مشابه بوده و به همین ترتیب نسبت کسانی هم که منکر تجربه‌های عرفانی بودند در گروه‌های 
ظاهری و آی‌ای همسان بود. لیکن اشخاص باطنی در مجموع هنگام تأیید تجربه‌های عرفانی کمتر دچار 
فشار روانی بودند» حال آن‌که اشخاص آی‌پی فشار رواني پبیشتری از خود نشان می‌دادند. در مورد اشخاص 


2. post hoc 


1. SD (standard deviation) 


cn? روانشناسی‎ + FYA 


ظاهری مسأله چندان روشن نبود. با این حال» بیش از نیمی از آی‌ای‌ها دچار فشار روانی بودند» و با این که 
بسیاری از آنها هنگام گزارش تجربه‌های عرفانی این حالت را داشتند. امکان دارد که اشخاص نامتمایز! 
(خواه طرفدار باشند و خواه نه)» به سبب موضع تعار ض‌آمیزشان راجع به دین» هنگام سخن گفتن از دين 
خود L)‏ فقدان آن) به فشار روانی دچار شوند. به هر حال» شمار فراوان اشخاص آی‌پی که تجربه‌های 
عرفانی را با فشار روانی dub obj‏ می‌کنند حاکی از این احتمال است که آنها «مثبت‌های کاذب»اند و 
می‌کوشند که با گزارش تجربه‌هایی که به نظر خودشان تجربه کرده‌اند و شاید نکرده باشند خود را مذهبی 
نشان دهند. 

به هر حال» این هم ممکن است که برحسب يافتة رُزگرنت AAYE)‏ ص ۳۰۷). فشار روانی اغلب با 
گزارش تجربة عرفانی در پیوند باشد؛ این نکته را همبستگي ۰/۰۵(۰/۲۹ (P<‏ بین نمره‌های ریم و اندازة 
فشار روانی در ۵۱ دانش‌آموز که در clad‏ طبیعی قرار داشتند تأیید کرد. اگر چه ژزگرنت در بررسی‌اش 
جهت‌گيري مذهبی را اندازه‌گیری نکرد. امکان دارد که فقدانِ همبستگی بین عرفان و معیار به کار رفتۀ 
معناداری در بررسي او نشان‌دهندة این باشد که تجربه‌های عرفانی فقط هنگامی ایجاد فشار می‌کنند که از 
آزمودنی‌ها خواسته می‌شود تا چارچوب مذهبی معناداری برای تفسیر عرضه کنند. این اذعا ملازم است با 
این نکته که تجربة عرفانی‌ای که ریم اندازه‌گیری می‌کند نه تنها در کسانی که جهت‌گیری باطنی دارند. 
بلکه در gle‏ فرقه‌های مذهبی‌ای که معیارهای نیرومندی برای استنباط و تفسیر تجربه‌های عرفانی 
دارند شدیدتر است. 

این یافتة رُزگرنت که تجربه‌های عرفاني اندازه گیری شده با ریم در فضاي خلوتِ طبیعی با تجربة فشار 
روانی همراه است ممکن است گمراه کننده باشد. بعید است که فشار فی‌نفسه موجب تجربة عرفانی شود. 
بلکه ناهماهنگی میان فشار انتظاری ؟ و فشار فضاست که احتمالاً موجب عرفان می‌شود. در یک بررسی 
برای آزمودن این فرضیه بویژه در فضایی طبیعی, هود (۱۹۷۸۵) نسخة ژزگرنت را از ریم به ٩۳‏ فردِ مذگر 
داد که لازم بود برای فارغ‌التحصیلی از یک دبیرستان خصوصی در برنامه‌ای یک هفته‌ای شرکت کنند که 
در دل طبیعت برگزار می‌شد. یک بخش از این برنامه عبارت بود از «تنهاء گذاشتن دانش‌آموزان. هود هر 
دانش‌آموز را به یک ناحية جنگلی می‌برد؛ حذاقل لوازم (چادر برزنت» آب. و مقداری آجیل و آب نبات 
برای غذا) را در اختیار او قرار می‌داد؛ و سپس او را رها می‌کرد تا شب را بتنهایی بگذراند. دانش‌آموزان 
مختلف طی پنج شب بدون توجّه به وضعیتِ آب و هواء به درون طبیعت برده شدند. از علائم قوت این 
تجربه یکی این بود که ۲۹ نفر از ٩۳‏ شرکت‌کننده «ترک‌عزلت کردند» یعنی پیش از سپیده‌دم به اردو 
برگشتند. هر دانش‌آموز پیش از آن که به عزلت‌گاه برود پرسشنامه‌ای را در مورد فشار رواني ذهنی بر 
می‌کرد و فشار انتظاري او به این ترتیب اندازه‌گیری می‌شد. به علاوه» فشار فضا هم برحسب اتفاق فرق 


می‌کرد» زیرا برخی دانش‌آموزان در شب‌هایی تنها می‌ماندند که باران و رعد و برق شدید بود. جدول 


1. indiscriminate 2. anticipatory stress 


فصل دهم: عرفان + ۴۳۹ 


۱۰-٩‏ میانگین p05‏ 8 ریم شرکت‌کنندگان در این تمرین را برحسب شرایط فشار انتظاری و فشار فضا 
نشان می‌دهد. آزمون‌های آماری مناسب مشخص کردند که نه تنها ناهماهنگی صحنه و فضا نمره‌های ریم 
را افزایش می‌دهد. بلکه هیچ فرقی نمی‌کند که این ناهماهنگی بین فشار انتظاري بالا و فشار فضای پایین 
باشد یا بین فشار انتظاری پایین و فشار فضای YL‏ این ناهماهنگی در هر صورت he‏ بود. 


جدول ۱۰-۹. نمره‌های میانگین ریم. متعلّق به شرکت‌کنندگانی AS‏ برحسب میزان فشار 
انتظاری. تحت فشار بالا و پایین ناشی از تنها ماندن در طبیعت بودند. 


فشار فضا 
فشار انتظاری YL‏ پایین 
بالا (۱۲/۷۵ = (SD = \¥/VY) ۳۲/۴۴ (SD‏ ۵۲/۸۳ 
(تعداد = ۱۶) (تعداد = ۱۲) 
پایین (SD = ۴/۹۵( ۵۱/۴۳ (SD = 4/¥V)‏ ۴۲/۰۷ 
(تعداد = ۲۱) (تعداد = ۱۵) 
یادداشت. اقتباس از هود AAYA a)‏ ص Ga (VAY‏ نشر ۱۹۷۸ متعلّق به انجمن بررسي علمي دین. 


اقتباس با اجازه. 


تفاوت‌های خرده‌فرهنگی ` در تأکید و awl‏ تجربه‌های ديني شدید نیز می‌بایست در نمره‌های ریم 
بازتاب یابند. هود و هال AYY)‏ ۱) باعث شدند که مردم‌شناسان پنج ماد ریم راکه گمان می‌رفت «به لحاظ 
فرهنگی مناسباند برای مقايسة چهار نمونه انتخاب کنند. همه شرکت‌کنندگان کاتولیک و از نظر 
تحصیلات, جنسیت. سن» و وضعیت اجتماعی و اقتصادی همسان بودند. این چهار گروه عبارت بودند از 
آمریکایی‌های بومی, آمریکایی‌های مکزیکی تبار فرهنگ‌آموخته" (که صددرصد انگلیسی حرف 
می‌زدند)» آمریکایی‌های مکزیکی‌تبار AS)‏ دست‌کم در ۲۵ درصد مواقع اسپانیایی حرف می‌زدند)» و 
آمریکایی‌های اروپایی‌تبار. بر طبق فرضیه. دو گروهی که خرده‌فرهنگ‌های آنان تجربه‌های شدید را 
ترغیب می‌کرد (آمریکایی‌های بومی» آمریکایی‌های مکزیکی) در قیاس با آمربکایی‌های اروپایی یا 
آمریکایی‌های مكزيکي فرهنگ‌آموخته نمره‌های ریم بالاتری داشتند. همسانی در متغیرهای مربوط 
نشان می‌دهد که تفاوت در نمره‌های ریم بازتاب تفاوت‌های Jel‏ خرده‌فرهنگی در خود تجربه‌ها يا در 
گزارش چنین تجربه‌هایی است. 

شماری از محققان بر این فرض بوده‌اند که تجربه‌های عرفانی و سایر تجربه‌های ديني شدید مربوط 
به Yb‏ جذبة هیپنوتیسمی و شاید 365 حاصل این حالات‌اند. برای نمونه. گیبنز و جارنت AYY)‏ \( 
نشان می‌دهند که دست‌کم برخی تجربه‌های دینی ممکن cul‏ حالات جذبه‌ای باشند که بر pl‏ 
محرک‌های خارج از آگاهی ایجاد می‌شوند. هم تاریخ‌نگاران (تاوس, ۱۹۹۹) و هم مردم‌شناسان (لوئیس, 


1, subcultural 2. acculturated 


۴۴۰ + روانشناسی دين 


۱ از ods‏ پیش بر آن بوده‌اند که میان حالات هیپنوتیسمی و احوال خلسه‌آمیز دینی شباهت 
وجود دارد. هود (VAVY a)‏ متوجّه شد که در نمونه‌ای شامل AV‏ پروتستان بنیادگرا که مایل بودند 
هیپنوتیسم شوند بین شکل اصلي ریم و مقیاس گروهي هاروارد در مورد آمادگي هیپنوتیسمی " (شر و آرن» 
(P< ۰/۰۱( ۰/۳۶ ۲‏ همبستگی وجود دارد. این امر مویّد این یافته است که پروتستان‌های 
بنیادگرایی که تجربه‌های مهم JAS‏ را گزارش می‌کنند در هیپنوتیسم هم تلقین‌پذیرند ( گیبنز و جارنت؛ 
۲ )هو نیز مویّد این نکته است که میان هیپنوتیسم و تجربه‌های JS‏ پروتستان در آمریکای شمالی 
پیوندی تاریخی وجود دارد (تاوسء ۱۹۹۹). شاید از دست رفتن حس «خوده "که در تجربه‌های عرفانی 
گزارش می‌شود متناظر باشد با از دست رفتن حس «خوده در حالات هیپنوتیسمی. لیکن, باید مراقب 
باشیم که عرفان و هیپنوتیسم راء بر پایۀ فرایندهای مشابهی که ممکن است در هر دو وجود داشته باشند. 
برابر نشمریم. 

این فرضیه هم قابل توجّه است که عوامل یا شرایط بسیار گوناگونی که تجربه‌های عرفانی را تسهیل 
می‌کنند (چنان که در پیمایش‌ها و سایر بررسی‌ها اشاره شده است) احتمالاً در این نکته مشترک‌اند که 
فرد تحت‌تأثیر هر عاملی که قرار گرفته باشد Gur‏ وجود «خوده را موقتاً از دست می‌دهد و «مستفرق»" و 
«مجذوب» " موضوع ادراک خود می‌شود. تلگن و اتکینسون (۱۹۷۴) معتقدند که «استغراق» " یا آمادگی در 
برابر استغراق و حالات خوذدگرگون‌ساز » ويژگي هیپنوتیسم هم هست. تنها بررسی تجربی‌ای که هم از 
معیار استغراق و هم از معیار عرفان آنها بهره گرفته است بررسی میس (۱۹۸۲) دربارة عرفان» استغراق» و 
عشق رُمانتیک است. متأسفانه. متس همبستگی میان عرفان و استغراق را گزارش نکرده است. لیکن در 
بررسی اوء میان معیاری از عشق KLG‏ (روبین, ۱۹۷۰) و عرفان چه در زنان و چه در مردان. 
همبستگی برقرار شده بود. به این AT Line‏ در هر دو تجربة عاشقانه و ali jle‏ چه در زنان و چه در مردان» 
فرذ مجذوب یا «مستغرق» موضوع مورد علاقه‌اش می‌شود. نکتة دیگر این همبستگی این است AS‏ در 
پرسشنامه‌های باز و بررسی‌های پیمایشی. عشق و شهوت" هر دو پیوسته به عنوان محرک عرفان ذکر 
شده‌اند. 

رابطة میان عرفان و هیپنوتیسم را بویژه محققانی که جهت روان‌پویشی داشته‌اند به صورت منفی 
تعبیر و تفسیر کرده‌اند. هم آمادگی در برابر هیپنوتیسم و هم تجربه‌های دینی شدید. مخصوصاً 
تجربه‌های عرفانی, یا برگشت به مراحل آغازین رشد «من»؟ تلقی می‌شوند یا نشانه‌های رشد ضعیف «من» 
در بزرگسالی (آلیسون, ۱۹۶۱؛ آوینن ۱۹۷۲). هود (۱۹۸۵) و پارسونز(۱۹۹۹) هر دو یادآور شده‌اند که 


1. Harvard Group Scale of Hypnotic Suseptibility 

2. conversion 3. self 

4. absorbed 5. fascinated 
6. absorption 7. self-altering 
8. sexuality 9. ego 


فصل دهم: عرفان + ۴۴۱ 


اذعای پیوند Glee‏ رشد ضعیف «من» و تجربة دینی پیش از هر چیز از الزامات نظری و پيشيني 
نظریه‌پردازان پویشی نشأت می‌گیرد که هم به لحاظ مفهومی بی‌اعتبار است و هم پشتوانة تجربی ندارد. 
در تنها آزمون تجربی مستقیم دربارة پیوند میان رشد ضعیف «من» و تجربۀ ديني شدید معلوم شد که 
چنین فرضیه‌ای فاقد مبانی مفهومی و تجربي کافی است. 

هود(۱۹۷۴) معیار روانسنجانة پیچیده‌ای را برای اندازهگیری نیروی «من» (مقیاس نیروی «من» برون 
7 در نمونه‌ای شامل AY‏ دانشجوی کالج به کار گرفت که نسخة آغازین ۱۵ ماذه‌اي ریم نیز به آنها 
عرضه شد. در مجموع» همبستگی منفی معنی‌داری (۰/۳۱- = ۲) بین ریم و مقیاس بُرون وجود داشت که 
ظاهراً مؤیّد این LEST‏ بود که تجربة دینی شدید با نیروی ضعیف «من» در ارتباط است. لیکن» بخشی از 
مسأله جنبة مفهومی دارد. زیرا مقیاس بُرون حاوی مواد متعتدی است که بیان مذهبی دارند؛ این Silga‏ 
که بیان مذهبی دارند چنان نمره‌گذاری شده‌اند که توافق بر سر آنها حاکی از نیروی ضعیف «من» است. این 
نشان‌دهندة نوعی سوگيري مفهومی در برایر تجربۀ دینی است. چنان که می‌توان بسادگی چنین تصوّر 
کرد که بسیاری از عقاید مذهبی بازتاب رشدٍ ضعیف «من»اند و از این رو آنها را معیاری برای نیروی ضعیف 
«من» دانست. هود مقیاس برون را دو بخش کرد: مواذی که دارای بیان مذهبی بودند و مواد دیگری که بیان 
غیرمذهبی داشتند. همبستگی آنها با ریم نتایج بسیار متفاوتی به دست داد که در جدول ۱۰-۱۰ دیده 


می‌شود. 


جدول ۰ ۰۱۰-۱ همبستگی‌های میان ریم و مقیاس كي بَرون در مورد نیروی «من». مواد دارای 


بیان مذهبی. و ple‏ مواد 
Sige‏ دارای بیان مواد دارای بیان 
غیرمذهبی مذهبی ریم 

مقیاس JS‏ نیروی «من» ۰-۳۷۹ Jav”‏ ۶ 

مواد دارای بیان مذهبی ۴۶۴ .- ۵ 

مواد دارای بیان غیرمذهبی ۶ 
یادداشت. اقتباس از هود NAVE)‏ ص (FF‏ حق نشر ۱۹۷۴ متعلّق به انجمن بررسی علمی دین. اقتباس با 
اجازد. t‏ < 


Jali‏ در این جدول به دو معنا آموزنده است: نخست این که همبستگی‌های منفی. که گمان می‌رود 
نشان‌دهندة نیروی ضعیف «من» در کسانی هستند که مذعي تجربة عرفانی‌انده در موادی دیده شدند که 
دارای بیان مذهبی بودند و نمره‌گذاری آنها هم برای این بود که نیروی ضعیف «من» را نشان دهند! این 
پیوند حاکی از مبنای مفهومي این مواذ است و بسیاری از یافته‌های ظاهراً تجربی را باطل می‌کند. حذف 
alge‏ مذهبی هر گونه رابطة معنی‌داری را میان نیروی ضعیف «من» و ÅA‏ دینی از بین می‌برد. به‌علاوه. 


۴۲ > روانشناسی دين 


ERE‏ تیا که سوت ری نا پویسی دارد و برای کاربرد در پژوهش پیمایشی ایجاد شده است 
نشان داد که در نمونه‌ای شامل ۱۱۴ دانشجوی کالج کسانی که طبق اندازه گيري این شاخص کفایت؟ 
کمتری داشتند به نحو معنی‌داری در مقیاس ریم از نمره‌های بالاتری برخوردار بودند. 

بنابراین پشتوانة مفهومی یا تجربي اندکی برای این led!‏ وجود دارد که نیروی ضعیف «من» BY‏ صفت 
کسانی است که تجربه‌های ديني شدیدی دارند؛ افزون بر این» چنین اشخاصی ممکن است از کسانی که 
چنین تجربه‌هایی را گزارش نمی‌کنند کفایت رواني بیشتری داشته باشند. این مذعا با بهنجاري " گزارش 
تجربه‌های عرفانی و مینوی که در بررسی‌های پیمایشی ذکر شده است. و نیز با نظریه‌هایی که همدلی 
بیشتری با دين دارند. جور درمی‌آید. برای نمونه. نظریۀ معروف مازلو (۱۹۶۴) دربارة خوذشکوفایی FE‏ 
است به این که اشخاص خود شکوفاتر بیشتر احتمال دار د که صاحب «تجربه‌های اوج» (اصطلاح مازلو برای 
تجربه‌های عرفانی و سایر تجربه‌های مربوط) باشند و آنها راگزارش کنند. اگر چه نظریة او پژوهش تجربي 
دقیقی را به دنبال نداشته است تا این led!‏ را تأیید کند. قطب مخالف مفیدی است در برابر نظریه‌های 
پویایی که قائل به ارتباط میان واپس‌زوی"؟ و تجربة دینی‌اند. حال آن که پشتوانة تجربی و She‏ این اذعا 


مقیاس عرفان (مقیاس ام): تأثیر استیس 
موادی که برای مقیاس ریم انتخاب شدند. در هر دو حوزة مینوی و عرفانیء از گسترة تجربه‌هایی اقتباس 
شدن د که جیمز مطرح کرده بود. یکی از ایرادهای ریم این است که هر چند بر حسب ملاک‌هایی که پیش از 
این sol‏ شامل هر دو تجربۀ مینوی و عرفانی است» پشتوانة نظري استواری ندارد. اما مقیاس Be‏ ° 
(مقیاس ام)* از چنین ایرادی مبزاست. این مقیاسن مخضوصاًبه منظور عملیاتی کردن کار پدیدار 
شناختی استیس (۱۹۶۰) به وجود آمد. استیس در این کار خود هر دو عرفان درون‌گرا" و برون‌گرا" و 
هستة مشترک آنها را مشخّص کرد. این معیار به صورت رایچ‌ترین shee‏ تجربي عرفان درآمده است 
(لکوف و لو ۱۹۸۸). 

پیش از پیدایش مقباس el‏ ملاک‌های استیس در مورد عرفان بر سنجش‌هایی gat‏ نهاده بود که در 
ي روان‌گردان صورت می‌گرفتند؛ هدف این پژوهش‌ها دستیابی به شواهد لازم برای seal‏ 
اعتبار تجربه‌هایی بود که تحت‌تأثیر دارو ایجاد می‌شدند. ملاک‌های استیس مبتنی بر اصل بی‌تفاوتی dle‏ 
بود. یعنی مثال‌هایی که استیس می‌آوزد همگی از نظر او عرفانی تلقی می‌شدند و فرقی نمی‌کرد که 
تحت‌تأثیر مواد روارگردان ایجاد می‌شدند یا نه (استیس, ۰۱۹۶۰ صص ۲۹-۳۱). قاب پژوهشی ۱۰-۲ 


1. nondynamic 2. adequacy 
3. normality 4. regression 
5. Mysticism Scale 6. M scale 

7. introvertive 8. extrovertive 


فصل دهم: عرفان + ۴۴۳ 


خلاصه‌ای از آنچه شاید مشهورترین بررسی در روانشناسی دین باشد و داده‌هایی راکه برای پيگيري! آن 
جمع‌آوری شده نشان می‌دهد آزمایش reve‏ مقس" پانکه. 

بررسی اصلی پانکه و پیگیری بلند مدت دوبلین از این جهت اهمّیت دارند که با استفاده از ملاک‌های 
استیس, تأثیر حال و هوای محیط را بر تجربه‌های عرفانی‌ای که با دارو تسهیل می‌شوند نشان می‌دهد. 
بحث کلی ایزدآران و تجربة دینی» که در فصل ٩‏ از آن سخن رفت. قطعاً به این آزمایش مربوط می‌شود. 
لیکن با توجّه به چارچوب فصل حاضر پانکه نخستین محققی بود که آشکارا تلاش کرد تا ملاک‌های 
استیس را در مورد عرفان عملیاتی کند. پرسشنامة آغازین او طی سال‌ها به شکل‌های گوناگون جرح و 
تعدیل شده است 9 موان غیرعرفانی زیادی به ol‏ افزوده‌اند. ولی مواک اساسی مربوط به ملاک‌های اصلی 
استیس در مورد تجربة عرفانی تقریباً بدون تغییر بر جای مانده است. تازه‌ ترین نسخه‌های گسترش یافته 
تعبیر استیس عرفانی‌اند. مقیاس ام مخصوصاً برای این طزاحی شده است که ملاک‌های استیس را در 
مورد عرفان - فارغ از طیف وسیعی از تجربه‌های So‏ از جمله تجربه‌های اوج ojll-‏ بگیرد. 
® 


قاب پژوهشی ۱۰-۲ . مواد مخذر و عرفان: آزمایش dewey‏ مقذس» ASSL‏ 
(پانکه. ۱۹۶۶؛ دوبلین» (AIIN‏ 
در مشهورترین و بحث‌انگیزترین بررسی در حوزه روانشناسی دین, پانکه, به عنوان بخشی از رسالۀ 
دکتری‌اش, داروی T peng‏ یا Tayi‏ را در یک بررسي دو سربی‌خبر به ۲۰ داوطلب داد که 
همگی دانشجویان لیسانس مدرسۀ ديني آنذور- نیوتون بودند. قرار بود که آزمودنی‌ها پس از مصرف 
پسیلوسیبین (گروه آزمایشی) یا اسید نیکوتین " (گروه دارونما) اجرایی از مراسم جمعة مقس را 
بشنوند. شرکت‌کنندگان به گروه‌های چهار نفره تقسیم شدند که هر گروه شامل دو آزمودنی و دو فرد 
گواه بود که فقط برای همسازی " با آنها همراه شده بودند. برای هر گروه دو رهبر تعیین شدند, که یکی از 


۱ آنهاپسیلوسیبین مصرف کرده بود. بلافاصله پس از مراسم و سپس ۶ ماه بعد شرکت‌کنندگان 
پرسشنامه‌ای را پر کردند که بخشی از آن شامل ملاک‌های خاض هستة مشترک بود که استیس برای 


عرفان تعیین کرده بود. 

تقریباً یک ژبع قرن بعد از نوامبر ۱۹۸۶ تا اکتبر ۱۹۸۹ دوبلین با شرکت‌کنندگان اصلی آزمایش 
تماس گرفت. وی توانست از طریق تلفن یا دیدار حضوری با نه شرکت‌کنندة گواه و هفت شرکت‌کننده 
آزمایشی در بررسی اصلی مصاحبه کند. به علاوه, از آنها خواست که پرسشنامۀ پانکه را هم پر کنند. به 
این ترتیب. اینک پاسخ‌های آزمودنی‌ها را به ملاک‌های استیس دربارۀ عرفان بلافاصله پس از اجرای 


ادامه دارد 


1. follow-up . 2. Good Friday 
3. psilocybin 4. placebo 


5. nicotinic acid 6. compatibility 


۴ > روانشناسی دين 


دنباله قاب پژوهشی 10_1۲ 
مراسم عبادی» شش ماه پس از آن. و سرانجام تقریباً YO‏ سال بعد در دست داریم. تعیین هر نمره به 
عنوان Alia‏ درصد ممکن برای آن ملاک‌هاء برحسب شیوۀ اصلی پانکه. نتایج ذیل را به دست AB gt‏ 


بررسی پیگیرانة 


بررسي اصلي پانکه دوبلین La)‏ 
بلافاصله ۶ ماه بعد ۵ سال بعد) 
مقوله‌های آزمایشی‌ها کواه‌ها آزمایشی‌ها واه‌ها آزمایشی‌ها گواه‌ها 
استیس (ت M=‏ (ت (e=‏ (ت (Ven) (Vem‏ (ت -۷) (A=)‏ 
۱ اتحاد: 
الف.درونی ۷ ov wy, oy fy. AZ.‏ 
FY, AY ۷ ۳۹7 vy, ۲A7 aes‏ 
تاد نوم ۶ vy, v7. VAY‏ 47 
زمان/مکان 
lille Y‏ مثبت ۵۷ ۲۳ YZ ory, ۲۳۳7 ory‏ 


FAL Yor OAL YAZ تقس روز‎ ۴ 


vty, AY ۱۸ ۷۱7 ۱۸ ۶۳۸ ۰ ۲ ۵کیفیت‌معرفتی‎ 
۳ FAL ۳/ ۴7 ۱۲7 PYY, ۶تناق ض‌آمیزی‎ 
۲7 ۷۱7 1۵7 wi, ۱۸ ۶۶۸ ۷وصف‌ناپذیری‎ 
۹7 Voy ۹7 ۷۶ AY. vay. ۲ ۸ناپایداری‎ 


یادداشت. این جدول را تهیّه کردیم تا مقایسۀ مستقیم بین درصدهای دوبلین و پانکه میشر باشد. 
اصطلاحات را تغییر داده‌ایم تا هر جا که لازم است با واژگان مقیاس ام تطابق بیشتری داشته باشند. 
برخی از ملاک‌های پانکه را استیس به کار نبرده (مثلاً ناپایداری) و برخی از ملاک‌های استیس را هم پانکه 
به کار نگرفته است Ma)‏ ذهنیت درونی). مقیاس al‏ تناق ض آمیزی را نسنجیده است. اسمیت (۲۰۰۰. صص 
44-10( فاش کرده است که در بررسی اصلیء یکی از آزمودنی‌ها دچار مشکل روانی شد و لازم آمد که 
به او تورازین " بدهند -مسأله‌ای که متأسفانه در گزارش اصلي این بررسی ذکر نشده است. 


نظریه پردازان معتقد به هستۀ مشترک در مقابل نظریه‌پردازان معتقد به تتوع. با فرض این که مقیاس ام مبتنی 
بر مرزيندي استیس بین ویژگی‌های پديدارشناختي عرفان است» Sja‏ دیگرٍ آن هم ضرورتاً برخی 
ملاحظاتِ نظری استیس است. از همه مهم‌تر این نکته است که استیس در بحث بین آنچه ما 
«نظریه‌پردازان معتقد به هستة مشترک» و «نظریه‌پردازان معتقد به تنوع» می‌نامیم به چهرة اصلی تبدیل 
شده است. نظریه‌پردازان معتقد به هستۀ مشترک بر آن‌اند که افراد می‌توانند بین تجربه و تفسیر فرق 
بگذارند» چنان‌که می‌توان از تجربه‌های یکسان تفسیرهای مختلف به دست داد. مخالفان این نظریه اغلب 


1. noetic quality 2. transience 


3. thorazine 


فصل دهم: عرفان + ۴۴۵ 


سایر نظریه‌پردازان معتقدند که توصیف‌های مختلف می‌توانند تجربه‌های کاملاً مشابه و حتّا یکسان را تا 
حذی از نظرها مخفی کنند. 

نظریه‌پردازان معتقد به تنوع که سردمدار آنها کتس (۱۹۷۷) است. که در پاسخ به کار استیس 
مجموعه‌ای از مقالات را گردآوری 9 منتشر کرد بر آن‌اند که تجربة بی‌واسطه اصلاً ممکن نیست و در 
Cols‏ معتقدند که زبان فقط برای تفسیر تجربه به کار نمی‌آید بلکه در واقع تجربه را می‌سازد. 
پراودفوت(۱۹۸۵) از جمله نظریه‌پردازان poles‏ است که (تحت‌تأثیر wad‏ روانشناسی) که طرفدار نقش 
زبان در abou!‏ تجربه. و نه فقط تفسیر آن» است. 

چنان که کتس سرکردۀ سلسله‌ای از محققان است که مخالف انديشة هستة مشترک استیس هستند. 
فورمن اخیراً سرکرده عڌه‌ای دیگر شده است که مخالف موضع کتس دربارۀ تنوع‌اند. در دو مجموعه مقاله 
که به همّت فورمن b)‏ ۱۹۹۸۰۱۹۹۰) تهیّه شده است محققان همراه وی بر آن‌اند که دست‌کم با توجه به 
عرفان درون‌گرا انديشة تنوع بی‌اعتبار است. دلیل اصلی آنها این است که چون عرفان درون‌گرا تجربه‌ای 
عاری از محتواست. کیفیّت آن را نمی‌توان با توصیف‌گرهای گوناگون بیان کرد و زبان هم نمی‌تواند در 
ایجاد آن نقشی داشته باشد. از این رو تجربۀ درون‌گرا aS)‏ فورمن, 2 ۰۱۹۹۰ آن را «تجربة هشیار ناب» 
می‌نامد) ممکن است bray‏ به طرق گوناگون تفسیر شود اما در مقام تجربه فاقد محتواست. پس این تجربه 
براستی همان است که استیس آن را مفهوم‌سازی کرده است ‏ یعنی هستۀ مشترک عرفان که هم از 
فرهنگ و هم از فرد فارغ است g-‏ پایه‌ای شده است برای ایجاد آنچه فورمن (۱۹۹۸) «روانشناسي 
همیشگی»" می‌نامد. اخیراً پارسونز (۱۹۹۹) هم به دفاع از این تعبیر برخاسته است. 

اگر چه ما نمی‌توانیم در این جا از این ادبیات مفهومي غنی استفادۀ بیشتری بکنیم. می‌توانیم یادآور 
شویم که در کار استیس و در کار روانشناسان معتقد به هستۀ مشترک یا هميشهگرا" سه فرض اساسی 
وجود دارد. نخست این که تجربة عرفانی خود تجربه‌ای عام است که از نظر پدیدارشناختی اصولاً در همه 
جا یکسان است. هر چند تفسیرهای ايدئولوژيكي بسیار متنوقعی از آن صورت می‌گیرد (فرض هستۀ 
مشترک). ثانیاً همة مقولات اصلي تجربة عرفانی لزوماً در هر تجربة عرفاني خاصی دیده نمی‌شونده زیرا 
همواره موارد بینابینی هم وجود دارند که فقط بعضی از ملاک‌ها در آنها تحقّق می‌یابند. WE‏ شکل‌های 
درون‌گرا و برون‌گرای عرفان به لحاظ مفهومی SUIS‏ از هم مجزایند: اقلی تجربة اتحاد فارغ از محتواست 
(هشياري محض)» و دومی تجربة اتحاد در Ort‏ تنوع و lal pa‏ تجربه‌ای که دارای محتواست. 

a ۰ “ 3 - . å me zi -~ ۰ ۰ a 

cla Shs‏ روان‌سنجانة مقیاس ام BY‏ بازتاب این فرض‌هاست. و اگر چنین است باید آنها را روش 
مناسبی برای عملیاتی‌سازی ملاک‌های استیس دانست. مسأله عجالتاً این است: آیا پژوهش تجربی 
مفهوم‌سازي عرفان و تفسیر آن را در قالب نگرش مبتنی بر هستة مشترک | همیشه گرا تأیید می‌کند؟ 


1. perennial psychology 2. perennialist 
3. psychometric 


۶ + روانشناسی دين 


آزمون‌های تحلیل عامل در مورد اذعای وجود هستة مشترک / نگرش I Sateen‏ مقیاس ام شامل ۲۲ ماده 
odl ۱۶(‏ با عبارت‌پردازی مثبت و ۱۶ تا با عبارت‌پردازی منفی) است که همۀ ملاک‌های اصلی و مشترک 
عرفان را جز یکی از آنها (تناقض‌آمیزی) برحسب نظر استیس دربر می‌گیرد. محفقان مستقل از یکدیگر 
(کثرد» ۱۹۸۸؛ راینرت و اشتیفلر, ۱۹۹۳) کار اصلی هود را تأیید کرده و نشان داده‌اند که مقیاس ام حاوي 
دو عامل است. به سبب هدف‌هایی که در این جا داریم» باید یادآور شویم که عامل نخست شامل مواذی 
است که تجربة اتحاد (درون‌گرا و برون‌گرا) را می‌سنجند» حال آن که عامل دوم شامل مواذی است که هم به 
اآعای مذهبی مربوط می‌شوند و هم به دعوي دانش و آگاهی. این امر با دعوی استیس مبنی بر این که 
تجربة مشترک (تجربة عرفاني اتحاد) را می‌شود به شکل‌های گوناگون تفسیر کرد سازگار است. تحلیل 
عامل کثرد(۱۹۸۸) جواب اصلي دو عاملی را در قبال مقیاس ام تأیید کرد. راینرت و اشتیفلر(۱۹۹۳) نیز 
جواب دو عاملی را تأیید کردند. ام این احتمال را دادند که مواد مذهبی و مواد دانش ممکن است به صورت 
عوامل جداگانه بروز کنند. این نکته عامل تفسیری را به شیوةٌ مذهبی و دیگر شیوه‌های تفسیر تقسیم 
می‌کند. که با نظریة استیس ناسازگار نیست. این امر حتا به طیف بزرگ‌تری از تفسیر تجربه می‌انجامد 
دعوي دانشی که می‌تواند مبنای مذهبی یا غیرمذهبی داشته باشد. این با فرق نهادن مین معنویت و 
دين که در این فصل از آن بحث خواهد شد. سازگار است. لیکن بررسی‌های تحلیل عاملي مذکور قطعیت 
ندارند؛ بویژه از این لحاظ که به نسبت‌های کافی دستخوش تبعیت از مواذند. به هر حال این بررسی‌ها 
پیوسته دو عامل ثابت رانشان داده‌اند - یکی عامل تجربه که با حذاقل تفسیر در ار تباط است؛ و دیگری 
عامل تفسیری, که احتمالاً بشّت تحت‌تأثیر دين است. 

هود و همکارانش راه glo‏ سه عاملی را برای مقیاس ام پيشنهاد کردند که مبتنی بر نمونه‌ای با اندازۀ 
مناسب‌تر بود (هود. ماریس» و واتسون, ۱۹۹۳)اين راه حل سه عاملی با پديدارشناسي استیس دربارة 
عرفان کاملاً همخوانی داشت. زیرا عرفان درون‌گرا و برون‌گرا هر دو به صورت عواملی جداگانه. در IES‏ 
عامل سومی که عامل تفسیری بود» ظاهر شدند. SN aa hg Sa‏ 
استیس را در مورد هسته Å‏ مشترک عرفان مستقیماً با هر دو شیوة تحلیل عامل اکتشافی ' و تأییدی" 
بیازمایند. 

مشکلم اصلي مقیاس ام این است که می‌کوشد تا در مقابل زبان مذهبی بی‌طرف باشد. برای نمونه. این 
مقیاس از تجربة مواجهه با واقعیت غایی سخن می‌گوید. نه از تجربة اتحاد با خدا. لیکن» چنان که 
نظریه‌پردازان طرفدار تنوع تأکید می‌کنند hj‏ بی‌طرفی مبهم و بغرنج است: از کجا بدانیم که اتحاد با خدا 
همان تجربة اتحاد با واقعیت غایی است؟ Ba‏ مسأله به لحاظ تجربی به هم مربوطاند. 

Yl‏ هیچ زبانی بی‌طرف نیست. از این رو تلاش برای سخن گفتن از اتحاد با «خدا» یا «مسیح» به زبانی 
که فقط به «واقعیت غایی» اشاره دارد از نظر برخی دین‌گرایان محافظه کار تعبیری متعلق به «عصر 


1. exploratory 2. confirmatory 


فصل دهم: عرفان + ۴۴۷ 


جدید؛ است. به همین ترتیب. ارجاع به «خداء یا «مسیح» نیز برای عرفی‌گرایان " مشکل‌آفرین است. اگر 
چه فرق نهادن میان تجربه و تفسیر اذعان به این نکته است که زبان مسألۀ تفسيري مهمّی است. ولی 
مجبورمان هم می‌کند که توجّه خود را به مباني تجربی معطوف کنیم زیراتفاوت‌های اصیل در تفسیر از آن 
جانشأت می‌گیرند.مقیاس‌های‌اندازه گیری هم» مثل متون» از زبان خاضی استفاده می‌کنند و بنابراین مرز 
میان تفسیر و تجربه را به هم می‌زنند. لیکنروش‌های تجربی می توانند به روشن شدن این‌درهم ریختگی 
کمک کنند. یک روش این است که به رغم زبان متفاوت ساختارهای عاملي مشابه رانشان دهیم. 

Lab‏ افراد دوست دارند که تجربه‌های عمیق تفسیر شوند. در کار بارنر د(۹۹۷ ۱ که شکل گسترده‌ای از 
á‏ جیمز دربارة عرفان است. تجربة عرفانی تجربه‌ای دانسته می‌شود که با توجّه به ارتباط با واقعیتی 
فراشخصی حتماً «دگرگون‌کننده؛ باشد. اگر چه ما این تعریف از عرفان را تعریفی متناسب با نظرية جیمز 
نمی‌دانیم. ولی چنین تعریفی یقیناً معلوم می‌دارد که تجربه‌های دگرگون‌کنندة شدید به زبانی بیان 
می‌شوند که واقعیت فراشخصي تجربه‌شده را تعیین» تعریف و تشریح می‌کند. در اصطلاح جیمزی, این 
زبان بیش از آن که سازندة تجربه باشد توصیفگر آن است. بنابراین» کسانی که «واقعیت غایی» را تجربه 
کرده‌اند ممکن است نخواهند که آن asl,‏ بعانند. مسیحیان Cor‏ ممکن است مایل باشند که آن واقعیت 
را مسیح BU‏ کنند - چیزی که عارفان غیرمسیحی ممکن است از آن گریزان باشند. بنابراین اذعای آنچه 
تجربه می‌شود به عنوان جزئی از «سازة اجتماعي» بیان تجربه اهمّیت دارد. لیکن» تجربه‌هایی که بیان آنها 
متفاوت است ممکن است ساختار مشابه داشته باشند. به شرط آن که بتوانیم از موانعی که مسائل مربوط 
به زبان ایجاد می‌کنند اجتناب کنیم. 

هود و ویلیامسون (۲۰۰۰) دو نسخة So‏ از مقیاس ام تهټه کردند. هر دو نسخه مشابه مقیاس ام 
اصلی بودند. با این تفاوت که هر جا لازم بود مستقیماً به خدا یا مسیح اشاره می‌کردند. هم مقیاس ام اصلی 
و هم نسخه‌ای که به خدا يا نسخه‌ای که به مسیح اشاره داشت به گروهی از مسیحیان ملتزم عرضه شد. 
آن‌گاه مقیاس‌ها را تحلیل عامل کردند تا شاید ساختارهای یکسانی به دست آیند. معلوم شد که مواد 
مقیاس ام چه در قالب تعبیراتِ مربوط به خدا و مسیح و چه با واژه‌های «خنثاء‌تری بیان شوند. 
ساختارهایی که به دست می‌آیند یکسان‌اند. 

ساختارها در هر سه نسخه با الگوی پدیدارشناختي استیس کاملاً جور در می‌آمدند. عوامل مشخص 
درون گراء برون‌گراء و تفسیری در هم نسخه‌های این مقیاس وجود داشتند. تنها استثنا این بود که» چنان 
که هود و ویلیامسون (۲۰۰۰) انتظار داشتند. وصفناپذیری در تمام نمونه‌ها به صورت بخشی از عامل 
درون‌گرا ظاهر شد. و نه (طبق اعتقاد استیس) به صورت بخشی از عامل تفسیری. لیکن, چنان که هود و 
ویلیامسون یادآور می‌شوند. تجربة فاقد محتوا ذاتاً بوصف‌ناپذیره است. زیرا محتوایی در کار نیست که 


1. New Age l 2. secularists 


3. transformative 


FFA‏ > روانشناسی دين 


در پژوهش دیگرء هود و همکارانش مقیاس ام را به فارسی ترجمه و آن را به نمونه‌ای از مسلمانان 
از آمریکایی‌ها هم عرضه شد. سپس با استفاده از تحلیل عامل تأییدی Jae‏ هود از عرفان در هر دو نمونه 
(با ملاحظه این که وصف‌ناپذیری جزئی از عرفان درون‌گراست) با سایر claus‏ ممکن, از جمله مدلي 
استیس aS)‏ در آن وصف‌ناپذیری جزئی از عامل تفسیری است»» مستقیماً مقایسه شد. نتایج IS‏ نشان 
دادند که هم مدل استیس و هم مدل هود از هر مدل دیگری بهترند. و معلوم شد که Jah‏ هود در مورد 
عرفان بهتر از مدل استیس است. بنابراین, از لحاظ تجربی» پشتوانة محکمی برای این اذعا در دست است 
که تجربة عرفانی» وقتی بر اساس ملاک‌های استیس عملیاتی و در نمونه‌های مختلف اندازه گیری شود. 
ساختار واحدی دارد. خواه این تجربه به «زبان خنثا» بیان شود و خواه به زبانی که به «خدا؛ يا «مسیح» اشاره 
دارد. هر دو Curly,‏ استیس و هود از ساختار اساسی عرفان که از این پژوهش حاصل شد در جدول ۱۰-۱۱ 
آمده است. 

جدول ۰۱۰-۱۱ مدل‌های مفهومی (استیس) و تجربی (هود) در مورد تجربة عرفانی: 


دیدگاه هميشه گرا 


مدل استیس در مورد تجربة عرفانی-بر اساس پدیدارشناسی 


عرفان دروذگرا عرفان برون‌گرا 
الف. وحدت بی‌محتوا الف. وحدت در کثرت 
ب. بی زمان / بی‌مکان ب. ذهنیت درونی 
الف. معرفتی 
ب. مذهبی 
ج. tible‏ مثبت 


د. تناق ض‌آمیزی (در مقیاس ام اندازه‌گیری نشده) 


مدل هود برای تجربة عرفانی به شیوه تجربی به دست آمده 


عرفان درونگرا (۱۲ ماده) عرفان A) [Sign‏ ماده) 
الف. مواد وحدت بی‌محتوا الف. مواد وحدت در کثرت 
ب. مواد زمان / مکان ب. مواد ذهنیت درونی 


ج. مواد وصف‌ناپذیری 
تفسیر (۱۲ ماده) 
الف. مواد معرفتی 
ب. Jl ge‏ مذهبی 


ج. Sl ye‏ عاطفة مثبت 


فصل دهم: عرفان > ۴۴۹ 


راه حل‌های سه عاملی در مورد مقیاس ام بوضوح مناسب‌ترین معیارهای کلی را در مورد عرفان از 
لحاظ سازگاری با نظري استیس به دست می‌دهند. به علاوه, راه حل سه عاملی هود که وصف‌ناپذیری را 
جزئی از عرفان درون‌گرا می‌شمرد از نظر روان‌سنجی مناسب‌ترین راه حل است. این راه حل در 
پژوهش‌های آینده اولویت دارد. ولی عجالتاً می‌شود نتیجه گرفت که نگرش همیشه گرا پشتوانة تجربي 
نیرومندی دارد» تا آن جا که صرف‌نظر از زبان به کار رفته در مقیاس cal‏ ساختار اساسي تجربه در همۀ 
نمونه‌ها و فرهنگ‌های گوناگون ثابت می‌ماند. این یکی از راه‌های بیان نظریۀ همیشه‌گرا در قالب‌های 


پژوهش همبستگیانه و تجربی با مقیاس ام و سایر معیارها 
اکثر پژوهش‌های تجربی با مقیاس ام تا به امروز از راه حل دو عاملی استفاده کرده‌اند که نخست توسط هود 
گزارش شده است. و در آن عرفان درون‌گرا و برون‌گرا مستقلاً اندازه‌گیری نشده‌اند و انگار بخشی از عامل 
کمينة پدیدارشناختی (عامل اۆل) را شکل می‌دهند. بنابراین اکثر بررسی‌های مربوط به عرفان که تا امروز 
از راه‌حل‌های دو عاملی استفاده کرده‌اند پیش‌بینی‌های جداگانه و متمایزی برای عرفان درون‌گرا و برون‌گرا 
به دست نمی‌دهند. بلکه این هر دو را به صورت عاملی واحد که بیان‌گر تجربه‌های اتحاد است در هم 
می‌آمیزند (بنگرید به هود. ۲ ۲۰۰۲). 

در نخستین Solin!‏ عام از مقیاس ام چند معیار دیگر نیز با آن همراه شد. ممکن بود پیش‌بینی شود 
که مقیاس ام با ریم همبستگی دارد» زیرا ریم حاوی آمیزه‌ای از موادی است که با تجربه‌های مینوی و 
عرفانی مربوط است. لیکن, با توجّه به زبان ÜS‏ مذهبی (صریح یا تلویحی) در ریم» پیش‌بینی شد که عامل 
تفسیری در مقایسه با عامل پدیدارشناختی ارتباط قوی‌تری با ریم دارد. این امر در مورد نمونه‌ای شامل 
OY‏ دانشجوی یک کالج مذهبي پروتستان در جنوب آمریکا صدق می‌کرد: عامل اول ۰/۳۴ با ریم 
همبستگی داشت. حال آن که همبستگي عامل دوم با ریم ۰/۵۶ بود (هود. ۱۹۷۵). در نمونۀ دیگری که 
شامل ۸۳ دانشجوی کالج بود دیده شد که عامل اول مقیاس ام با معیار آسان‌گیری ' «من؛ (تافت. ۱۹۷۰) 
همبستگي قوی‌تر (۰/۷۵-) از عامل دوم (۰/۴۳-) دارد (هود. ۱۹۷۵). از آن جا که معیار آسان‌گيري «من» 
تافت با گشاده‌رویی " در JLS‏ طیف وسیعی از تجربه‌های غیرعادی» از جمله هیجان‌های خلسه‌ای, 
انگیختگی درونی. و تجربه‌های اوج ارتباط دارده عجیب نیست که عامل اوّل در قیاس با عامل دوم با این 
معیار همبستگی قوی‌تری داشت. همبستگی متفاوت عوامل اوّل و دوم در دو بررسی مویّد این نظرية 
استیس است که تجربه را می‌توان به درج ت مختلف از تفسیر جدا کرد. عامل اوّل با آن دسته از معیارهای 
تجربه که مورد حذاقل تسیر قرار می‌گیرند همبستگی قوی‌تر دارد» و عامل دوم با آن دسته از معیارهای 
تجربه همبستگی بیشتری دارد که در زبان مذهبی تفسیر وسیع‌تری از آنها می‌شود. 


1. permissiveness 2. openness 


on? روانشناسی‎ + ۴۵۰ 


در گزارش اصلي هود (۱۹۷۵)» عوامل مقیاس ام با معیاری از دین باطنی همبستگی داشت. تقریباً با 
همان قوّت و دامنه‌ای که در نمونه‌ای شامل ۶۵ دانشجوی بنیادگرا در کالجی مذهبی در جنوب آمریکا 
دیده می‌شد (عامل Jol‏ = ۰۰/۶۸ عامل دوم = ۰/۵۸) و اين امر مؤید همان پژوهشی است که در بالا ذکر 
شد و ریم را با دین باطنی پیوند می‌داد. به علاوه در پرتو این فرض که اشخاص باطناً مذهبی بیشتر به 
کلیسا می‌روند» این یافتۀ هود ( )۱٩۹۷۶‏ که هم کلیساروندگان و هم کسانی که کمتر به کلیسا می‌روند. هر 
ogo‏ در عامل اوّل مقیاس ام نمرة بالای یکسانی دارند. اما فقط کسانی که بیشتر به کلیسا می‌روند در عامل 
دوم نمرۀ بالایی دارند. در قالب تمایزی که استیس میان تجربه و تفسیر قائل می‌شود معنا می‌یابد. هم 
کسانی که بیشتر و هم آنهایی که کمتر به کلیسا می‌رفتند گزارش دادند که تجربه‌های عار فانه‌ای دارند که از 
حاقل وینگی‌های تجربة اتحاد برخوردارند. اما فقط کسانی که غالباً به کلیسا می‌رفتند تمایل داشتند که 
این تجربه‌ها را با عبارات مذهبی تفسیر کنند. کسانی که به کلیسا نمی‌رفتند برای توصیف تجربه‌هایشان 
از زبان مذهبی سئتی استفاده نمی‌کردند. 
هولم (۱۹۸۲) ترجمه‌ای سوئدی از مقیاس ام آماده و آن را به نمونه‌ای شامل ۱۲۲ گویشور! سوئدی 
عرضه کرد. برخلاف ریم مقیاس ام را توانستند با حفظ معنای آن به سوئدی ترجمه کنند و به همان 
ترتیب که در آمریکای شمالی plod!‏ شده بود مورد بررسی قرار دهند. هولم نه تنها راه حل دو عاملی راکه 
به alge‏ آغازین عرفان و تفسیر هود بسیار نزدیک بود اثبات کرد بلکه دریافت که در همبستگی میان 
مقیاس ام با درجه‌بندي مهم‌ترین تجربه‌های شخصي فرد. عامل Jil‏ با تجربه‌هایی که افراد فاقد پيشينة 
مسیحی گزارش می‌دادند بیشترین همبستگی را دارد» حال آن که عامل دوم با تجربه‌های مسيحي 
با فرهنگ فنلاندی -سوئدی استفاده شده toy‏ نشان‌دهندة الگوهایی بود که با پژوهش هود بر اساس ریم 
در آمریکای شمالی شباهت داشت. هولم (۱۹۸۲) می‌گوید: 
ما یک عامل هم کشف کردیم که می‌توان آن را عامل عرفان عام" نامید و عامل دیگری که در آن تجربه 
eS‏ وی و ات ole» A‏ تفسیر مذهبی» با ویژگی مذهبی در مصاحبه‌ها و با 
متغیرهای زمينه‌اي بسامد 3 souls‏ مطالعهٌ کتاب مقذس» حضور در کلیسا و نگرش به مسیحیت تناظر 
آشکاری داشت. پس این عامل تجربه‌هایی را دربر می‌گر ی رف دا رنگ و روي مسیحی داشتند. 
این عامل با مقیاس «ebl‏ با روایت‌های صراحتاً مسیحی در ریم و با ویژگی مذهبی در مصاحبه‌ها 
همبستگي بالایی داشت. بنابراین» مجموعاً در فرهنگ فنلاندی-سوئدی هم مقیاس ام و ریم کارکردی 
بسیار نزدیک به کارکردشان در فرهنگ آمریکایی داشتند. (ص ۲۷۳) 
جالب این است که هولم این را هم یادآور شد که تمایز میان عامل عرفان عام L)‏ عرفان غیرشخصی) و 
عامل مذهبی L)‏ عرفان شخصی) شباهت دارد با پژوهش‌های آغازین سولدربلوم راجع‌به عرفان در سوئد. 


1. informant 2. general mysticism 


فصل دهم: عرفان +> ۴۵۱ 


که اينها را بترتیب «عرفان بیکرانگی»" و «عرفان شخصیت؛" می‌نامید (بنگرید به هول ۰۱۹۸۲ صص 
۲۷۵-۶). این با بحث پیشین ما دربارة تفاوت میان جنبه‌های غیر شخصی و شخصي تجربة عرفانی. که 
محققان مختلفی به آن اشاره کرده‌اند. همخوانی دارد. 

اگر چه ارتباط میان عامل مذهبي مقیاس ام و مواد ریم که بیان مذهبي صریح‌تری دارند امری منطقی 
است. این سؤال همچنان باقی است که عوامل عمومی‌ترٍ شخصیت چه ارتباطی با عرفان دارند. در دو 
بررسی میان نمره‌های مقیاس ام و نمره‌های مربوط به معیارهای استانداردشدة شخصیت همبستگی 
برقرار شده است. در یکی از این بررسی‌هاء هود (۱۹۷۵) دریافت که شخصیت‌سنج چندوجهي مینسوتا 
(امام‌پی‌آی) " معیاری که در حد گسترده‌ای برای سنجش آسیب روانی به کار می‌رود. با مقیاس ام فاقد 
همبستگی است. به علاوه. الگوهای متمایز همبستگی‌های معنادار ميان عوامل اوّل و دوم با تفسیر 
غیرآسیب شناختي عرفان همخوانی داشت. برای نمونه, عامل دوم (ولی نه عامل اول) با مقیاس دروغ 
(J)‏ (اممپی‌آی) دارای همبستگي معنادار بود. این مقیاس قاعدتاً تمایل به دروغ گفتن و خوب جلوه 
دادن خود در عرصة اجتماع را اندازه گیری می‌کند. لیکن, از آن جا که عامل دوم نمایندة موضع مذهبي 
tu‏ است» هود بر آن بود که نمره‌های بالای إل برای عامل دوم ممکن است نمايندة این نکته باشد که 
افراد EL‏ مذهبی کمتر احتمال دارد که به رفتارهای منحرف اجتماعی» آن‌گونه که در مقیاس ال 
اندازه‌گیری می‌شود. روی آورند. عامل اۆل با دو مقیاس در (ام!م‌پی‌آی) که به فرایندهای جسمانی 
(خودبیمارانگاری)" و حالات حاد تجربی (هیستری) " مربوط می‌شد به نحو معنادار همبستگی دا 
این فرایندها و حالات از منظر غیر آسیب‌شناختی احتمالاً با تجربة عرفانی همخوانی دارند. 

روابط ممکن Glee‏ استغراق یا هیپنوتیسم, که از آن در ارتباط با ریم به عنوانِ معیار تجربة دینی 
سخن رفت با کار اسپانوز و مورتی NAA)‏ ۱) در پیوند است. آنها مستقیماً ميان مقیاس ام و مقیاس 
استغراي تلگن و اتکینسون(۱۹۷۴) و سه معیار هیپنوتیسم همبستگی برقرار کردند. در مجموع, مقیاس 
ام باهر سه معیار همبستگي مثبت شت. وقتی عرفان به عنوان متفر ملاک به ار رفت تحلیل برگشت ۾ 
با استفاده از چهار معیار هیپنوتیسم استغراق» و دو Tei‏ دیگر (نشانه‌های روان‌رنجورخویی" و 
روا تنی*) نشان داد که استغراق بتنهایی بهترین پیش‌بین "" و موجب ۲٩‏ درصد پراکنش '' است؛ دومین 
عامل مهم ژرفای هیپنوتیسمی"" بود. که ۵ درصد دیگر بر این مقدار می‌افزود. دیگر هیچ یک از 


1. infinity mysticism 2. personality mysticism 
3. Mimesota Multiphasic Personality Inventory (MMPI) 

4. Lie (L) scale 5. hypochondriasis 

6. Hysteria 7. regression analyses 
8. neuroticism 9. psychosomatic 

10. predictor 11. variance 


12. hypnotic depth 


FdY‏ + روانشناسی دين 


مقیأس‌های هیپنوتیسم. یا مقیاس‌های نشانة روان‌رنجورخویی یا روان‌تنی» چیزی به قدرت پیش‌بینی 
نیفزودند. اسپانوز و مورتی نتیجه گرفتند که اگر چه تجربة عرفانی ممکن است در افراد پریشان و دچار 
مشکل هم روی دهد. ولی غالباً در کسانی دیده می‌شود که از لحاظ روانی مشکلی ندارند. 

بررسی مقیاس al‏ به همراه plo‏ شاخص‌های عرفان با این مسأله ارتباط دارد. هود و ماریس(۱۹۸۱2) 
تقريباً همة مواذی را که در سنجش‌های تجربي سابق دربارة عرفان به کار رفته بود برگرفتند و آنها را در 
قالب مقیاس‌هایی» که همگی پايداري کافی داشتند. تحلیل عامل کردند. سپس اینها را در اختیار نمونه‌ای 
از پاسخ‌گویان گذاشتند که مواذ را برحسب کارآیی آنها در تعریف عرفان بنابر فهمی که خود از آن داشتند 
درجه‌بندی می‌کردند. بعد» هر ماذه را بر این اساس که خود آن را تجربه کرده یا نکرده‌اند درجه‌بندی 
می‌کردند. پاسخگویان از Bled‏ میزان دانش و آگاهی درباره عرفان, از جمله این که شخصاً خود را دارای 
تجربة عرفانی می‌دانستند یا نه, تفاوتی با هم نداشتند. لیکن, کسانی که منکر داشتن تجربة عرفانی بودند 
موادی را که می‌دانستند عرفان را به صورت تجربه‌هایی تعریف می‌کند که آنها داشته‌اند علامت نمی‌زدند. 
ولی کسانی که مویّد تجربة عرفانی بودند آن مواد را علامت می‌زدند. بنابراین کسانی که دربارة تجربه‌های 
عرفانی از دانش یکسانی برخوردار بودند از این جهت که ماده‌ای را Soler‏ برخورداری خود از تجربة 
عرفانی بدانند يا نه با هم تفاوت داشتند. این نشان می‌دهد که اشخاص می توانند بدانند که عرفان چیست 
و در عین حال آن را تجربه نکنند. افزون بر این» نشان می‌دهد AF‏ به رغم این احتمال که هم ویژگی‌های 
لازم و هم ماهیت انتزاعی بسیاری از موادی که عرفان را می‌سنجند ممکن است در بررسی‌های مربوط به 
عرفان عامل «مثبت‌های کاذب» باشند (وولف» + + (Ts‏ پاسخگویان می‌توانند در مورد عرفان از دانش و 
آگاهی برخوردار باشند و با این حال منکر این شوند که تجربة عرفانی داشته‌اند. شاید حق با شارفشتاین 
(۱۹۷۳) باشد که می‌گوید عرفان ممکن است شایع‌تر از آن باشد که دانشمندان علوم اجتماعی تاکنون 
گمان می‌کرده‌اند. پژوهش پیمایشی و بررسی‌های مبتنی بر اندازه‌گیری یقیناً اذعای او را در مورد وجود 
«عرفان روزمزه» تأیید می‌کنند. تحقّق راستین عرفان ممکن است مانند عشق امری نادر db‏ اما کم‌اند 
کسانی هم که آن را اصلاً تجربه نکرده باشند. 

بتابراین کاملاً روشن است که گزارش تجربة عرفانی در میان افراد سالم پدیده‌ای عادی است. این 
افراد. اگر فاقد التزام مذهبی باشند بعید است که برای توصیف تجربة خود از زبان مذهبی استفاده کنند. 
یا فقط از روی ob ST‏ آن را به عنوان یگانه Obj‏ در دسترس برای بیان تجربه‌شان به کار می‌برند. لیکنء این 
نکته که تجربة عرفانی پدیده‌ای عادی است که در میان افراد سالم گزارش می‌شود به این معنی نیست که 
دیگران نتوانند چنین پدیده‌ای را گزارش دهند. تنها بررسی تجربی‌ای که تا به امروز از مقیاس ام در دو 
گروه بیمار و سالم استفاده کرده است این نظر را تأیید می‌کند. اشتیفلر» گریر اسنک» و دونموله (۱۹۹۳) 
مقیاس ام را به همراه معیارهای دیگر به سه digas‏ مربوط (تعداد = ۳۰ نفر در هر نمونه) عرضه کردند: 


فصل دهم: عرفان + ۴۵۳ 


بیماران رواني بستری که برحسب ملاک‌های تشخيصي رسمی دچار اختلال‌های روان‌پریشی | بودند؛ 
اعضای ارشد گروه‌های مختلف ژرف‌اندیش " / عرفانی؛ و کارکنان بیمارستان (به عنوان گواه‌های «عادی»). 
اشتیفلر و دیگران, با توجه به جمع JS‏ نمره‌های مقیاس pl‏ دریافتند که گروه‌های روان‌پریش و 
ژرف‌اندیش را نمی‌توان از یکدیگر تشخیص داد. اما هر دو با گروه گواه. یعنی کارکنان بیمارستان» تفاوت 
داشتند. بنابراین هم افراد روان‌پریش و هم ژرف‌اندیش‌ها تجربه‌های عرفانی را بیش از گروه گواه گزارش 
می‌دادند. هر چند این داده‌ها مبتنی بر همبستگی است. منطقی است اگر نتیجه بگیریم که عرفان نه ode‏ 
روان‌پریشی است و نه حاصل آن. بلکه افراد روان‌پریش هم. مثل اشخاص ژرف‌اندیش» می‌توانند چنین 
تجربه‌هایی داشته باشند یا آنها را گزارش کنند. 

اثبات این نکته که عرفان با بیماری روانی ارتباطی ندارد با کار دربار صرع لوب گیجگاهی در پیوند 
است. تلقّي عمومی این است که صرع با گزارش‌های مربوط به تجربه‌های عرفانی و سایر تجربه‌های دینی 
ارتباط دارد (بنگرید به فصل ۳). برای نمونه. پرسینگر (۱۹۸۷) بر آن است که آنچه وی «تجربة خداه 
می‌نامد نتیجۀ تغییراتی است که در فعالیت لوب گیجگاهی به وجود می‌آید. لیکن سنسکی AVIAN)‏ در 
بررسی slow FF‏ سرپایی در درمانگاه صرع مودزلی دریافت که بیماران مبتلا به این نوع صرع در قیاس با 
جمعیت گواه به هیچ‌وجه تجربه‌های عرفاني L)‏ به طور کی تجربه‌های دینی) بیشتری ندارند. برعکس, 
پرسینگر و ماکارک(۱۹۸۷) نشان دادند که در نمونه‌ای شامل ۴۱۴ دانشجو میان نمره‌های مربوط به معیار 
این پژوهش‌گران دربارة علائم پیچیدة صرع و گزارش تجربه‌های فراعادی و عرفانی همبستگی مثبت 
وجود دارد. اگرچه هیچ یک از این بررسی‌ها برای اندازه گيري تجربه عرفانی از مقیاس ام استفاده aloa Si‏ 
یافته‌های آنها در مجموع نشان می‌دهد که E>‏ اگر تجربة عرفانی عموماً با فعالیت لوب گیجگاهی در 
ath bls yl‏ میزان این ارتباط در بیماران مبتلا به چنین صرعی از میزان آن در جمعیت‌های گواه که 
فعالیتِ لوب گیجگاهی آنها عادی است بیشتر نیست. از این رو هیچ پایۀ تجربی استواری وجود ندارد تا 
موید این فرض باشد که کسانی که تجربه‌های عرفانی را گزارش می‌کنند دچار نقص‌های 
عصب‌فیزیولوژیکی‌اند. برخلاف این. چنان که در فصل ۲ اشاره شد اساس زيست‌شناختي تجربة دینی به 
طور عام و عرفان به طور خاص نشان می‌دهد که چنین تجربه‌هایی» هر چه باشند. عادی و بهنجارند. این 
نکته هم قابل تأکید است که به رغم تشخیص فرایندهای عصب‌فیزیولوژیکی که تجربه‌های عرفانی را 
تسهیل می‌کنند. فیزیولوژی اعصاب منکر این نیست که چنین تجربه‌هایی ريشه در واقعیت دارند 
(داکوئیلی و نیوبرگ. ۰۱۹۹۳ ۱۹۹۹). چنان که دایکمن (۱۹۶۶) گفته است. اتحادی که در عرفان از راه 
مکاشفه حاصل می‌شود ممکن است اتحاد با واقعیت باشد. 


1. psychotic 2. contemplative 


۴ > روانشناسی دين 


موجبات تجربةٌ عرفانی 

پذیرش این نکته که تجربة عرفانی امری cole‏ است lode‏ را واداشته است که در جستجوی عوامل 
پژوهش پیمایشی از مئت‌ها قبل مشخص کرده است که یک سلسله موجبات می‌توانند برانگيزندة 
تجربه‌های عرفانی باشند. هر چند برخی از این موجبات همواره گزارش شده‌اند ۔ نیایش؛ کلیسا رفتن؛ 
رویدادهای مهم زندگی همچون تولّد و مرگ؛ و تجربه‌هایی که با موسیقی. سکس, و ایزدآران در ارتباط 
است ‏ بیهوده است که کسی بخواهد در این موجبات گوناگون ویژگی مشترکی بیابد. از لحاظ تجربی» 
سودمندتر آن است که به کارکرد این موجبات توجّه کنیم که در اشخاص مختلف باعث ایجاد تجربة 
عرفانی می‌شود. قاب پژوهشی ۱۰-۳ نشان‌دهندة نتایج بررسی‌ای است که در آن معلوم شد ارزیابی تجربه 
نتیجۀ (۱) مشروعیت هنجاری أ عامل تجربه, (۲) خود تجربه» (۳) آزاداندیشی اذعایی پاسخگویان است. 
قاب پژوهشی ۱۰-۳. ارزیابی افتراقی تجربه‌ها و موجبات 

of‏ در افراد برغوردار از جزم‌گرايي زياد و کم 


هود می‌خواست بداند که چرا ارزيابي تجربه‌های شدید بر اثر تشخیص موجبات آن تجربه‌ها در افراد 
آزاداندیش و خشک‌اندیش" فرق می‌کند. او از منابع منتشر شده یک گزارش حقیقی را از هر یک از 
تجربه‌های زیبایی‌شناختی, عرفانی» و مذهبی انتخاب و آنها را به نحو جداگانه عملیاتی کرد تا شدّت 
و غلظتِ مساوی داشته باشند. سپس این تجربه‌های بی‌نام و نشان, به همراه مقیاس جزم‌گرایی 
روکیچ» در قالب کتابچه‌ای عرضه شدند که غرض از آن اندازه‌گیری «آزاداندیشی» بود. از این کتابچه 
سه روایت مختلف تهیّه شد تا بتوان تجربه‌های توصیف شده را نتیجۀ دارو» نیایش, يا عوامل 
نامشمُص دانست. تجربه‌ها برحسب مقیاس افتراقي معنایی و ارزیابانه درجه‌بندی شدند. چنان که 
نمره‌های بالاتر نشان‌دهندة ارزيابي مثبت‌تری بودند. این بخش از بررسی آشکارا تشان داد که هر چه 
تجربه هنجاری‌تر uth‏ تلقّی مثبت‌تری از آن وجود دارد. چنان که از تجربه‌های دینی در مجموع 
ارزیابی مثبت‌تری صورت گرفت. ارزیابی تجربه‌های زیبایی‌شناختی و عرفانی در مجموع کمتر از 
تجربه‌های دینی مثبت بود. اما از لحاظ والانس " ارزیایی با هم تفاوتی نداشتند. به علاوه, همان‌طور 


که پیش‌بینی می‌شد. هر چه عامل تجربه هنجاری‌تر بود. بر ارزيابي تجربه هم تأشیر مثبت‌تری 


می‌گذاشت. تجربه‌هایی که نیایش موجب آنها بود مثبت‌تر از آنهایی ارزیابی می‌شدند که موجبات 
نامشخُصی داشتند. عامل مصرف دارو ارزیابی همه تجربه‌ها را تنل می‌داد. این نتایج در مورد 
اشخاص شدیداً جزم‌گرا از همه بارزتر بود. میانگین واقعی ارزیابی برای هر تجربه که با موجباتٍ آن 
در گروه‌های دارای جزم‌گرایی زیاد و کم رمزگذاری شده از این قرار است. (اين جدول مبتنی است بر 
qt‏ حاصل از ٩۳‏ آزمودني برخوردار از جزم‌گرايي کم و ٩۳‏ آزمودني دارای جزم‌گرايي زیاد؛ ۳۱ 


ادامه دارد 


1. normative legitimacy 2. closed-minded 


3. valence 


فصل دهم: عرفان + ۴۵۵ 


۱۰-۳ قاب پژوهشی‎ JUs 
نفر آنها را نتيجة نیایش, و ۳۱ نقر هم‎ ۲۱ gola آزمودنی در هر گروه هر سه تجربه را حاصل مصرف‎ 
آنها را حاصل عوامل نامشخُّص [هیچ‌کدام] دانستند.)‎ 


تجربة زیبایی‌شناختی تجربةٌ دینی تجربة عرفانی 
به موجب به موجب به موجي 
- ی ی ی Stee. tan, Peet ae‏ 
آزمودنی‌ها دارو نیایش هیچ‌کدام دارو Gels‏ هیچ‌کدام دارو نیایش هیج‌کدام 
اوق ی ے٠‏ ارو ا اه ی کب سس 


۵۲/۰۰ ۵۹/۸۷ ۴۷/۸۷ ۶۰/۰۲ ۶۶/۶۸ ۵۵/۷ ۵۹/۹۴ ۶۲/۶۵ ۵۳/۱۶ جزم‌گرایی زياد میانگین‎ 
۱۰/۷ ۵ ۱۳/۳ ۰ ۳ ۸/۹ ۹/۶ Aly ¥/\ ۹/۴ SD 
۵۲/۶۵ ۵۷/۲۵ ۴۸/۰۲ ۵۹/۶۱ ۶۲/۱۰ ۵۴/۵۰ ۵۷/۸۶ ۶۱/۲۲ ۵۱/۹۸۸ جزمگرايىكم میانگین‎ 
۱۰/۷ AV IVF AF AN AVN A VI AA D 


ا س ا ا س 
یادداشت. برگرفته از هود (۱۹۸۰). حق نشر ۰ متعلّق به انجمن پژوهش مذهبی. اقتباس با اجازه. 


سکس و شهوت‌گرایی " را غالبا از موجبات تجربة عرفانی به شمار می‌آورند. با توجه به ادبیات مفهومي 
وسیعی که در مورد عرفان و شهوت‌گرایی وجود دارد (کریپال ۲۰۰۱). هود و هال(۱۹۸۰) این فرضیه را 
مطرح کردند که افراد هم در توصیف تجربه‌های عرفانی و هم در توصیف تجربه‌های شهوانی از تعبیرات 
مشابه مبتنی بر جنسیت استفاده می‌کنند. توصیفات بازی که مردان و زنان هر دو از تجربه‌های عرفانی و 
شهوانی " به دست داده بودند برحسب استفادة آنان از زبان JES‏ فاعلی" یا زبان منفعل‌پذیرا" رمزگذاری 
شد. چنان که پیش‌بینی می‌شد. زنان چه در توصیف تجربه‌های شهوانی و چه در توصیف تجربه‌های 
عرفاني خود از تعبیراتِ پذیرا و منفعل استفاده کردند. اما مردان, با آن که در توصیف تجربه‌های جنسي 
خود از زبان فاعلی بهره می‌گرفتند, تجربه‌های عرفاني خود را با چنین تعبیراتی بیان نمی‌کردند. 
درجه‌بندی تجربه‌های عرفانی و شهوانی آنها نیز برحسب واژه‌هایی که به طور مستقل تنظیم شده بودند و 
حالت فاعلی یا پذیرا داشتند نشان داد که زنان هم تجربه‌های شهوانی و هم عرفانی را با تعبیرات پذیرا 
توصیف می‌کنند. اما مردان فقط تجربه‌های جنسي خود را با تعبیرات فاعلی توصیف می‌کنند. 
پژوهش‌گران نتیجه گرفته‌اند که سازگاری میان تجربه‌های شهوانی و عرفانی در زنان معلول تصويرپردازي 
مردانه‌ای است که در ستت مسیحی رواج دارد و بیان هماهنگ شهوت‌گرایی و عرفان را برای زنان مسر اما 
برای مردان منع می‌کند. مود این اذعا بررسي مرسر و دارم(۹۹٩‏ ۱) است که دریافتند نمره‌های مقیاس ام 
با نمره‌های مربوط به معیار جهت‌گيري جنسیت دارای همبستگی معنادارند؛ مخصوصاً کسانی که 
جهت‌گیری‌های زنانه و irgo‏ ° داشتند در مقایسه با کسانی که جهت‌گيري مردانه داشتند از 


1. eroticism 2.erotic 
3. agentive 4. receptive 


5. androgynous 


oe روانشناسی‎ +> ۴۵۶ 


نمره‌های بالاتری در مقیاس ام برخوردار بودند. مرسر و دارم معتقدند اشخاصی که در مقیاس ام yas‏ 5 بالا 
می‌گیرند کسانی هستند که خوذطرحوارة" (ساختارشناختی) زنانه دارند. و از طریق آن داده‌ها را به شکلی 
پردازش می‌کنند که اتحاد با واقعیت و تسهیل تجربه‌های عرفانی را مسر می‌کند. استدلال‌هایی نظیر این 
در ادییات مفهومی مربوط به عرفان هم دیده می‌شود (Yee) Jys)‏ 

گذشته از توجّه به برخی موجبات عینی» هود بر آن است که مفهوم‌سازی انتزاعی‌تر شاید باعث شود 
که از لحاظ تجربی تحقیق مناسب‌تری راجع‌به اوضاع و احوالی صورت بگیرد که موجب تجربة عرفانی 
می‌شوند. بخصوص. مباحث کلامی و فلسفی 9 bb‏ مفهوم «حذ و مرن" سودمند است ( گروسمن, ۱۹۷۵). 
در سطح مفهومی» تصور حذ و مرزها مستلزم تعالی است؛ در واقع» آگاهی از i>‏ و مرزها تجربة تعالی را 
میشر می‌کند. شاید SLAs‏ یکباره‌ای که پس از گذار ناگهانی از ح و مرز روی می‌دهد تأثیر متضادی 
همانند وارونگی شکل - زمینه ایجاد می‌کند. که در آن آنچه قبلاً دیده نمی‌شد ناگهان برچستگی gol‏ 
می‌یابد. هود AYY)‏ \( یادآور شده است که این‌گونه تضادهای ناگهانی در فضاهای طبیعی بسیارند. پویژه 
در شرایطی که فشار روانی در کار باشد. این نکته که طبیعت عامل عمده‌ای برای تجربه‌های عرفانی است 
در بررسی‌های پیمایشی کاملاً تأیید شده است» و چنین تجربه‌هایی اغلب با فشار روانی در ارتباطاند که 
خود گاهی یکی از موجبات تجربه به شمار می‌رود. در یک بررسی که پیش از این توصیف شد. فرضیۀ 
ناهماهنگي حال و هوا در پي کاربرد ریم به عنوان معیار تأیید شد. پژوهش با استفاده از مقیاس el‏ نیز این 
فرضیه را تأیید کرده است. 

هود (۱۹۷۷) موّفق شد که برنامه‌ای یک هفته‌ای را در یک دبیرستان خصوصی پسرانه و در دل 
طبیعت اجرا کند. در برنامه‌ای یک هفته‌ای. دانش‌آموزان سال آخر دبیرستان به سفر کوتاهی رفتند و در 
مخصوصاً پرفشار عبارت بود از: صخره‌نوردی و فرود آمدن با طناب (که بسیاری از دانش‌آموزان برای اۆلین 
بار آن را انجام می‌دادند)؛ قایق‌رانی در تنداب (بر روی رودی خروشان) و تجربة تنها ماندن شبانه در 
جنگل با حتاقل تجهیزات (که قبلاً در این فصل توصیف شد). فقالیتی فاقد فشار روانی (قایق‌رانی در 
رودخانه‌ای آرام) نیز به عنوان گواه در نظر گرفته شد. درست پیش از شرکت در هر فعالیت. برای 
اندازه‌گیری فشار رواني ذهنی و انتظاري مربوط به آن فعالیت پرسشنامه‌ای به شرکت‌کنندگان عرضه 
می‌شد. بلافاصله پس از هر فعالیت شرکت‌کنندگان به منظور سنجش تجربة عرفانی مقیاس ام را کامل 
تعامل میان این دو نوع فشار موجب گزارش تجربۀ عرفانی می‌شود. یادآوری این نکته مهم است که فشار 
انتظاری در موقعیت‌های مختلف فرق می‌کرد. چنان که انتظار یا عدم انتظار فشار در موقعیت موجود 
لزوماً تابع فشار موقعیتی نبود که مستقلاً مورد سنجش قرار گرفته بود. ثانیاً در موقعیت‌های پرفشا 


1. self-schema 2. limit 


فصل دهم: عرفان + FOV‏ 


کسانی که انتظار فشار کم را داشتند در عرفان نمرۀ بالاتری می‌گرفتند تاکسانی که منتظر فشار زیاد بودند. 
بنابراین ناهماهنگی فشار حال و هوا و فضا و محیط موجب گزارش تجربة عرفانی می‌شد -نه لزوماً خود 
فشار» خواه فشار انتظاری می‌بود و خواه فشار موقعیتی. پشتوانة دیگر این فرضیه استفاده از فعالیت 
قایقرانی در رودخانه آرام به عنوان گواه بود؛ هیچ دانش‌آموزی انتظار نداشت که این فعالیت پرفشار باشد. 
با توجّه به هماهنگی میان فشار مورد انتظار و فشار فضا و صحنه aS)‏ در هر دو صورت اندک بود) در 
مقیاس op!‏ چنان که پیش‌بینی می‌شد نمره‌های کمی به دست آمد. لیکن در فعالیت‌های پرفشار که در آنها 
انتظار فشار هم بالا بود باز مطابق فرضیه نمره‌های کمی در مقیاس ام به دست آمد. فقط ناهماهنگی میان 
فشار Lad‏ و فشار انتظاری به کسب نمره‌های زیاد در مقیاس ام انجامید. به علاوه. این نتایج فقط با یک 
استثناء در مورد نمره‌های هر دو عامل ال و دوم صدق می‌کرد؛ این نشان میداد که نه تنها حتاقل 
ویژگی‌های پديدارشناختي عرفان استخراج شده‌اند. بلکه مشخص می‌کرد که این ویژگی‌ها با دین به 
cline‏ وسیع این کلمه پیوند داده می‌شوند. این همانند یافته‌هایی است که از تجربۀ تنهایی در صحنۀ 
طبیعت با استفاده از معیار ریم به دست آمد و ما قبلاً از آن یاد کردیم. بنابراین به نظر می‌رسد که 
ناهماهنگی فشار روانی و فشار فضا می‌تواند به تجربه‌های عرفاني اتحاد (مقیاس ام) و تجربه‌های ديني 
مینوی‌تر (ریم) در طبیعت بینجامد. 

این واقعیت که هم فضای طبیعی و هم فضای نیایش مطمئناً به گزارش تجربة عرفانی در افراد ستتاً 
مذهبی می‌انجامد برخی را بر آن داشته است که نیایش را با گزارش تجربة عرفانی دارای همبستگی 
بدانند. بویژه اگر نیایش joel fal‏ باشد و در طبیعت صورت بگیرد. هود و همکارانش, با استفاده از شکل 
تغییریافته‌ای از مقیاس ام وجود این همبستگی را در دو بررسی جداگانه به اثبات رسانده‌اند (هود. 
ماریس, و واتسون. ۰۱۹۸۷ ۱۹۸۹). آنها دریافتند که در میان افرادی که مرتباً به نیایش یا مراقبه 
می‌پردازند. کسانی که باطناً مذهبی هستند. در مقایسه باکسانی که ظاهراً مذهبی‌اند» هم به لحاظ حتاقل 
ویژگی‌های پديدارشناختي عرفان و هم از نظر تفسیر مذهبي آن» در مقیاس ام نمره‌های بالاتری دارند. 
این یافته با پژوهش پیمایشی پولوما و گلوپ(۱۹۹۱) که در آن نیایش متفکرانه با تجربۀ نزدیکی به خدا 
در ارتباط بود. همخوانی دارد. بنابراین» بررسی‌های متعدّد نشان می‌دهند که نیایش متفگرانه. برخلاف 
نیایش حاجت‌مندانه و Soo‏ شکل‌های نیایش, هم با تجربه‌های عرفانی (اتحاد با خدا) و هم با تجربه‌های 
مینوی (نزدیکی با خدا) در ارتباط است. فینی و مالونی (6 ۱۹۸۵) Jae‏ نظری‌ای ایجاد کرده‌اند که در آن 
نیایش تأمل‌آمیز ضمیمه‌ای سودمند برای روان‌درمانی تلقی می‌شود. به شرط آن که هدفٍ درمان رشد 
معنوی باشد. و فرایند درمانی باید با آگاهي عرفاني عظیم‌تری ربط داده شود. لیکن آنها نتوانستند 
پشتوانه‌ای تجربی برای نظرية خود بیابند زیرا طی درمان موفقیت‌آمیزی که هدف آن رشد معنوی بود 
عرفان برحسب اندازه‌گیری با مقیاس ام افزایش نمی‌یافت ولو این که بر زمانی که صرف مراقبة تأمل‌آمیز 
می‌شد افزوده می‌گشت (فینی و مالونی. ۲ ۱۹۸۵). 


۸ + روانشناسی دین 


وجه مشترک تجربه‌های عرفانی حضور در طبیعت و نیایش متفگرانه است. که هر دو غالبا از لوازم 
گزارش تجربة عرفانی را تسهیل کنند. از جنبة آزمایشیء این امکان وجود دارد که با استفاده از محفظۀ 
انزوا ue‏ تنهایی را افزایش دهند. اگر در محفظه انزوا حالتی مذهبی ایجاد شود آیا ترکیب این حالت و 
افزایش انزوا گزارش تجربة عرفانی را تسهیل می‌کند؟ قاب پژوهشی ۱۰-۴ گزارشی است از پژوهشی که 
در آن هود و همکاراناش این مسأله را بررسی کردند. 

پس, در مجموع, بررسی‌ها (که LJE‏ مقیاس ام را به کار می‌گیرند) در ایجاد همبستگی میان عرفان و 
cle tate‏ پیش‌بینی شده‌ای که اهمّیت نظری دارند موفق بوده‌اند. بررسی‌های شبه آزمایشی هم که 
شامل تلاش برای ایجاد dyad‏ عرفانی است» نتایج سودمندی به بار آورده‌اند. این نکته اصلاً درست نیست 
که تجربه‌های عرفانی را نمی‌توان تحت شرایط آزمایشی یا شبه آزمایشی ایجاد کرد. البته ما مذعی این 
نیستیم که محققان موجد چنین تجربه‌هایی بوده‌اند ‏ فقط قائلیم به این که آنها شرایطی ایجاد کرده‌اند که 


چنین تجربه‌هایی تحت آن شرایط امکان وقوع می‌يابند. 


گامی به سوی نظرية عرفان: 
مذهبی و معنوی 
حجم نسبتاً عظیم ادبیات مفهومی و تجربی دربارۂ عرفان هیچ نظریة منسجمی به دست نداده است که 
بیشتر از چند محقّق آن را قبول دآشته باشند. شاید نظریه‌های عصب‌فیزیولوژیکی دربارة عرفان با آنچه 
در فصل ۳ آمد سازگار باشند. بر اساس نتیجه گيري وولف (۰ ۰ ۲۰)» ارزيابي خود او از پژوهش دربارة عرفان 
نشان می‌دهد که نوعی مکانیسم درونی بنیادین در این امر دخالت دارد. لیکن وولف اين مسأل 
روش‌شناختی را هم یادآور می‌شود که هیچ بعید نیست محققانی که در مورد عرفان اصولاً بی‌طرف 
بوده‌اند قانع شده باشند که عرفان نه صرفاً حالتی ذهنی بلکه ناشی از واقعیت است. و از این رو به دنبال 
تبیین‌هایی باشند که با دعوی‌های هستی‌شناختی دربارۀ تجربه سازگار باشد. alley‏ جیمز همین راه را در 
پیش گرفت (هود. ۲۰۰۰, ۲۰۰۲۵ و تا جایی که تجربه‌های عرفانی جنبة معرفتی " دارنده شاید ما نیز 
باید چنین کنیم. پس این فصل را با نظریه‌ای دربارۀ عرفان به پایان می‌بریم که به مکانیسم‌های مفروض 
درونی ربطی ندارد» بلکه به اذعای دایکمن (۱۹۶۶) مربوط است که پیش از این ذکر شد. و آن این که اتحاد 
تجربة عرفانی ممکن است براستی اتحادی باشد که واقعیت عینی دارد. لیکن نظرية ماء که پیشگام آن کار 
از یاد رفتة تروئلچج(۱۹۳۱) در توصیف دو سنخ عرفان است. در قبال دعاوي الاهیاتی یا کیهان‌شناختی .که 
از تجربة واقعیت به شکل امری واحد سخن می‌گویند. بی‌طرف می‌ماند. با این حال, این نظریه ريشه در 
فرایندهای تاریخی‌ای دارد که ظهور عارفان را به عنوان سنخ‌هایی مستقل pino‏ کرده‌اند» و با داده‌های 


تجربی دربارة عرفان» دین؛ و معنویت سر و کار دارد. 


1. noetic 


فصل دهم: عرفان + ۴۵۹ 
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قاب پژوهشی ۴- ۱۰. ایجاد as‏ & عرفانی به صورت افتراقی در محفظة انزوا 
(هود. ماریس. واتسون» (NV+‏ 

تنهایی را اغلب یکی از موجبات تجربه‌های دینی و عرفانی دانسته‌اند. هود و همکارانش افراد را در 
محفظة انزوای حسی جای دادند تا تنهایی را به حداکثر برسانند. این محفظه تقریباً ۷/۵ پا قطر و ۴ پا 
ارتفاع داشت. حاوي محلول chan‏ سولفاتِ منیزیم با غلظت ۱/۲۰ گرم | سی‌سی, حرارت ۲۴/۱ 
سانتیگراد» و عمق ۰ اینچ بود. محفظه کاملاً بسته و ضدّ نور و Led‏ صدا بود. مجهز به دستگاه 
بی‌سیمی بود که شرکت‌کننده از طریق آن می‌توانست با آزمایش‌گر که در اتاق دیگری بود تماس 
بگیرد. 

پس از آن که به هر یک از شرکت‌کنندگان بررسی گفته می‌شد که تحت این شرایط چه تصویر و 
تضوراتی ممکن است برایشان روی دهد آنها را در محفظة انزوا جای می‌دادند. به علاوه یک آمایة! 
خاض مذهبی L)‏ حروف سیاه) و یک آماية گواه غیرمذهبی b)‏ حروف (gS‏ به شکل ذیل در اختیار آنها 
می‌گذاشتند: 

می‌خواهم شما را دعوت کنم که ده دقیقه سکوت کنید. اول سعی می‌کنید به سکوت برسید» سکوت کاملی که 

برای دل و ذهن ممکن است. وقتی به سکوت دست etd,‏ خود را در معرض آنچه سکوت پیش می‌آورد 

(مکاشفة مذهبی | بصیرت) A‏ قرار خواهید داد. 

مقیاس‌های جهت‌گیری مذهبی آلپورت را قبلاً به شرکت‌کنندگان داده بودند و بنابراین 
می‌توانستند آنها را به عنوان باطنی» ظاهری, و «یکسره طرفدار» (آی‌پی) دسته‌بندی کنند. در این 
آزمایش از نسخه تغیيريافتة مقیاس ام استفاده شد که به هر OTIL‏ می‌شد جواب ساده «بله» يا «نه» 
داد؛ به این ترتیب شرکت‌کنندگان وقتی هنوز در محفظه انزوا بودند می‌توانستند از طریق بی‌سیم به 
سژالات جواب دهند. نتایج چنان بود که پیش‌بینی می‌شد: تحت آماية مذهبی, شرکت کنندگان باطنی و 


آی‌پی» هر دو در قیاس با شرکت‌کنندگان ظاهری تفسیر مذهبی‌تری از تجربه‌های خود گزارش کردند 
(نمره‌های بالاتر در عامل دوم). ولی گزارش شرکت‌کنندگان آی‌پی در مورد حداقل ویژگی‌های 
پديدارشناختي عرفان» در قیاس با شرکت‌کنندگان باطنی یا ظاهری, کمتر بود (نمره‌های پایین‌تر در 
عامل اۆل). این نشان می‌دهد که شرکت‌کنندگان آی‌پی دوست داشتند با دعوي تجربه‌های دینی‌ای که 


در واقع قاقد آن بودند مذهبی «به نظر رسند). شرکت‌کنندگان ظاهری» برحسب نمره‌های خود در 
ole‏ اوّل. این تجربه‌ها را داشتند. اما آنها را با زبان مذهبی توصیف نمی‌کردند. شرکت‌کنندگان 
باطنی هم دارای این تجربه‌ها بودند و هم آنها را به زبان مذهبی بیان می‌کردند. 

در موقعیت‌های گواه می‌شد پشتوانة بیشتری برای این نتایج یافت. وقتی به شرکت‌کنندگان BUT‏ 
مذهبی عرضه نمی‌شد. Sigua‏ از گروه‌ها به لحاظ Plia‏ ویژگی‌های پديدارشناختي عرفان (عامل 
اوّل) تفاوتی با هم نداشتند. لیکن اشخاص باطنی باز هم تجربه‌های خود را با تعابیر مذهبی (عامل 
دوم) بیان می‌کردند. حال آن که نه shal‏ ظاهری و نه آی‌پی‌هاء Sagat‏ تجربه‌های خود را در موقعیت 
گواه با زبان مذهبی توصیف نکردند. بنابراین» محفظة انزوا در آزمودنی‌هاء از هر سنخ مذهبی‌ای که 
بودند» تجربه‌های مشابهی را ایجاد می‌کرد. تفاوت در عامل دوم برحسب آمایه‌ای که به‌سنخ‌های 


ادامه دارد 


1. set 


۰ >< روانشناسی دين 


دنبالژ قاب پژوهشی ۱۰-۴ 

مذهبی عرضه می‌شد نشان می‌دهد که اشخاص باطنی تجربه‌های خود را در محفظة انزوا پیوسته به 
صورت مذهبی تفسیر می‌کردند؛ تلقی اشخاص ظاهری از این تجربه‌ها کمتر مذهبی بود؛ و افراد 
wel‏ فقط زمانی از تجربه‌های محفظه تعبیر مذهبی می‌کردند که LLT‏ مذهبي آشکاری به آنها داده 


شده بود. 


الف. این مواد از مطالبی اقتباس شد که glag‏ (۱۹۸۳) در بررسی‌اش راجع‌به نیایش به کار برده است. 


عرفان در درون و بیرون سنّت‌های مذهبی: 
ظهور «عارفان» 

باویر ( ۹۸۰ 0 9 اسمیت AYY)‏ 0 هر دو یادآور می‌شوند که وارةٌ mysticism»‏ (عرفان) برگرفته از واژه‌ای 
یونانی است که از فعل «بستن» مشتق شده است. این اصطلاح که در آغاز به Geox!‏ رازآمیز 9 بسیار 
خاص یونانی اطلاق می‌شد که راه و رسم آنها بر اغیار پنهان یا بسته» بود کم‌کم تغییر معنا داد و به هر 
دانش معمّاگونه‌ای اطلاق شد (باویر» ۱۹۸۰ ص ۴۴). این اصطلاح در عالم مسیحیت تاریخچۀ جداگانه‌ای 
دارد و سه مرحلة مشخص ر پشت‌سر نهاده است. باویر این سه مرحله ۳ «توراتی -انجیلی». «نیایشی». و 
«معنوی» می‌نامد. 

در Ipod‏ تاریخی بعدی است که این اصطلاح معنای تجربه‌ای خاص را به خود می‌گیرد - آنچه به 
تعبیر pol‏ «حالتی وصف‌ناپذیر از دانش آزمایشی دربارة امور الاهی» است (۰۱۹۸۰ ص OV‏ شایان ذ کر 
است که سابقاً گمان نمی‌رفت که «تجربة عرفانی» از لحاظ روانشناختی با ذهنیت صرف ایجاد می‌شود. 
بلکه آن را تجربه‌ای می‌دانستند که از نظر هستی‌شناختی cline‏ «واقعی» دارد و توصیف عینی حقیقتِ 
کتاب مقداس است که برکل آیین‌های نیایشی مسیحیت نیز سایه افکنده است. اسمیت AYY)‏ \( معتقد 
است که عرفان از آیین‌های مشرکانه نشأت گرفته و منظور از آن بستن ذهن بر روی همة چیزهای بیرونی 
است (یعنی همة چیزهایی که Lice‏ الاهی ندارند). نکتة مهم از منظر ملاحظات تجربي ما این است که 
تجربۀ عرفانی از هر حیث که مورد ASE‏ بوده باشد» به لحاظ بافت و زمینه حاکی از این اڏعاست که تحقق 
عيني حقیقتی است که وصف‌ناپذیری آن کمتر از آن جیزی است که در متون مقذس آمده 9 در آوراد 9 
اذ کار مقس بیان شده است. بنابراین. چنان که کتس VAY)‏ \( استدلال کرده است. عرفان اغلب 
محافظه کار است ‏ خود را در قالب سنت بیان می‌کند. و خارج از سنت یا در برابر آن نمی‌ایستد و cog Meds‏ 
بررسی‌های تجربی نشان می‌دهند که تجربه‌های عرفانی اگر در چارچوب سنت تفسیر شوند بیشترین 
line‏ و قدرت دگرگون‌کننده ر دارند (دایکمن. ۹۶۶ رافینگ. Yeej‏ ویتبرگ» ۶ 

چنان که مگین (VAAN)‏ اشاره کرده است. «عارفان» خوذهویت‌یافته پدیدۀ تاریخی متأخرتری 
هستند. بنابراین بر bage‏ دانشمندان علوم اجتماعی است که نظریه‌ای پدید آورند و توضیح دهند که 


1. self-identified 


فصل دهم: عرفان > ۴۶۱ 


عرفان چگونه از سنت‌های مذهبی مشخص جدا شده است. این جدایی که هرگز به صورت کامل در نیامده 
است. نشانة کشمکشی است که عارفان در سومین Cols‏ طبقه‌بندی باویر («معنوی») همواره در دل 
سئت‌های خود با آن روبرو بوده‌اند. این جدایی ضمناً چتری است که می‌تواند جدال معاصر دربارة دین و 
معنویت را به نحو معنی‌داری زیر سای خود جای دهد. 


جدال دین -معنویت در ارتباط با عرفان 

چنان که در فصل‌های ۱ و ۲ آمد. این کشمکش اخیراً در قالب مقایسه و SLAS‏ میان دو اصطلاح «دین» و 
«معنویت» به عرصة علوم اجتماعی کشیده شده است (پارگامنت. ۱۹۹۹). از نظر برخی» «دین» به صورت 
اصطلاحی در آمده است که بر جنبه‌های نهادین سنت ایمانی دلالت می‌کند. این سنت ایمانی شامل 
عقاید و آدابی است که عڌه‌ای آنها را قبول دارند و به جا می‌آورند. اما برخی دیگر آنها را فاقد dain‏ درونی و 
تجربی» می‌بینند. از نظر چنین کسانی اصطلاح «معنویت» ترجیح دارد. وولف (۱۹۹۷) مذعی است که 
«معنویت جدیده مدلی نوظهور از سفر یا طلب را به کار می‌گیرد که هدفِ آن تحقّق برخی توانایی‌های 
ذاتی است. که برداشت‌های مختلفی از آن وجود دارد. او بدرستی یادآور می‌شود که این مدل دارای 
ریشه‌های عمیقی در سنت‌های مذهبي تاریخی است. وولف با ارجاع به سنئت مسیحی می‌گوید. «در 
حقیقت عارفان سنتی مسیحی هر یک از عناصر این Jo‏ را برای خود آشنا می‌یابنده (وولف» ۱۹۹۷ 
ص LY‏ وی به این نکته هم اشاره می‌کند که تغییر اصطلاح «مذهبی» به معنوی» صرفاً نشانة توجّه به 
فرایندهای درونی است که اصطلاح دوم بیش از اوّلی بر آن تأکید دارد. وولف نتیجه می‌گیرد که آنچه در 
معنویت polas‏ «آشکارا جدید» است فقدان امری متعالی و پیچیده در بیرون از «خود» است (وولف» 
۷ ص ۷ در این جا البته از مسائل جدّی هستی‌شناختی نمی‌شود اجتناب کرد (دایکمن, ۱۹۶۶: 
هود. b‏ ۲۰۰۲؛پارسونزه VARA‏ لیکن در این جا توجّه ما معطوف به نظریه‌ای است که ظهور معنویت را 
در چارچوب نظرية گسترده‌تری دربارۀ عرفان توضیح دهد. 

پارگامنت(۱۹۹۹. ص (Y‏ معتقد است که بحث‌ها و بررسی‌های مربوط به معنویت فاقد زمينة نظری‌اند 
- چیزی که شدیدا لازم است. اگر چه برای دست‌یابی به نگرش‌های مبتنی بر نظریه دربارۀ عرفان اینک 
تلاش‌های جالبی صورت می‌گیرد ( هلمینیاک» (VIVA‏ قصد ما ایجاد نظریه‌ای است که بر شواهد تاریخی 


ee‏ باشد 9 بتواند داده‌های تجربی ر سر و سامان دهد. 


Jv‏ تروئلچ: کلیساء فرقه. و دو سنخ عرفان 
نظرية تروئلچ. که در کتاب آموزش اجتماعي کلیساهای مسیحی(۱۹۳۱) مطرح شده است» در فصل ۱۲ ضمن 
بحث از تفاوت فرقه و کلیسا بررسی می‌شود. لیکن» تروئلچ بوضوح از سنخ‌شناسي گسترده‌ای استفاده 
می‌کند که از وبر آقتباس شده است. و در آن وی علاوه بر فرقه و کلیسا به عنوان قالب‌های سازمان مذهبی, 


۳ >< روانشناسی دين 


سنخ سومی را تشخیص داد -عرفان. عجیب آن که محققان آمریکای شمالی تروئلچ را از طریق 
اچ. آر. نیبوثر و مخصوصاًاثراوبا عنوان سر چشمه‌های اجتماعي فرقه‌گرایی شناختند (که نخستین بار در سال 
۹ یعنی دو سال پیش از ترجمۀ انگلیسی کتاب تروئلچ منتشر شد). نیبوثر سنخ سوم تروئلچ یعنی 
عرفان را حذف کرد چنان که نظریه‌پردازی و پژوهش‌های تجربي بعدی دربارۀ نظرية کلیسا فرقه عرفان 
را تا do‏ زیادی نادیده گرفته‌اند. دلایل این امر محل مناقشه است. اما روشن است که نیبوثر و تروئلچ 
هیچ‌یک Mid‏ عرفان نبودند و آن را از خصوصیات صحنۀ مذهبي آمریکای شمالی نمی‌شمردند OS)‏ 
۷۵ استیمن, ۱۹۷۵). علّت هر چه باشد, چنان که گرت (۱۹۷۵» ص ۲۰۵) یادآور شده است» عرفان از 
جانب محفقان جامعه‌شناس مورد «غفلت کلی» قرار گرفته است. در میان روانشناسان, این غفلت AS‏ 
نتیجۀ فقدان نظریه‌ای بر مبنای تاریخی است. پس ST‏ جامعه‌شناسان نظریۀ مناسبی دارند. روانشناسان 
داده‌های مناسبی دارند که بسیاری از آنها را پیش از این آوردیم. در مابقی این فصل, نظریه‌ای کلّی را در 
باب عرفان مطرح می‌کنیم که دو عرفان را با هم ادغام می‌کند -عرفان کلیسا و عرفانی که پارسونز(۰۱۹۹۹ 
ص ۱۴۱) «عرفان غیرکلیسایی» نامیده است. 

به نظر باویر(۱۹۸۰) و تروئلچ (۱۹۳۱)» یک شکل از عرفان عبارت است از تمایلی ذاتی به جستجوی 
پارسایی شخصی و تحقق gible‏ ایمان در درون فرد؛ این عرفان صرفاً لتزام به سنت را تشدید می‌کند. 
عرفان فقط وقتی که به صورت clive‏ مذهبی مستقلی -در مقام واکنش به کلیسا و فرقه - ظهور می‌کند 
bos‏ به نیروی اجتماعی جدیدی می‌شود و توجیه فلسفي (امروز» روانشناختي!) مستقلی می‌طلبد. این 
دو شکل عرفان باید بروشنی از هم متمایز شوند -کاری که دانشمندان علوم اجتماعی با این که به عرفان 
تروتلچ اذعان دارند از Sage‏ آن برنیامد‌اند. قرت(۵ ۰۱۹۷ صص ۱۴-۲۱۵ ۲) این دو شکل را بسادگی عرفان 
۱ و عرفان ۲ می‌نامد. 

عرفان» در وسیع‌ترین معناء صرفاً تقاضایی است برای کسب نوعی تجربة ديني مستقیم که حاضر و 
درونی است (تروئلچ. VAT)‏ ص ۷۳۰). عرفان واجد همان ویژگی‌های ستت موجود است. و آنها را یا با 
حقیقتی ژرف تکمیل می‌کند یا در برابرشان واکنش نشان می‌دهد زیرا می‌خواهد آنها را «به فرایند حیات» 

بر راید (تروئلچ. ۰۱٩۳۱‏ ص (VY)‏ این همان عرفانِ OFS‏ یا «عرفان وسیع‌تره تروئلچ است. ما این 

عرفان را به دو دلیل عرفان مذهبی می‌نامیم. این عرفانی است که به نظر تروتلج(۱ ۱٩۳‏ ص ۷۳۲ و باویر 
(۱۹۸۰. ص (OY‏ به صورت پدیده‌ای ple‏ در همه نظام‌های مذهبی یافت می‌شود. پس, به عنوان عاملی 
تجربی» بخشی از آن از بطن مسیحیت برآمده است (تا آن جا که مسیحیت متضمّن همان شکل منطقی‌ای 
است که در همۀ ستّت‌های مرتبط با این سنخ دیده می‌شود) و بخش دیگری هم از بیرون (از سایر منابعی 
که مسیحیت آنها را «مشتاقانه پذیرفت») وارد آن شده است (تروئلج. ۱۹۳۱) این عرفان. با تمرکز بر جنب 
درونی و عاطفی تجربة دینی, از هر جنبه عینی دین تفسیری «معنوی» خلق می‌کند. چنان که عرفا نوعا 
درون سنت خود می‌مانند cd)‏ ۱۹۸۲). 
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لیکن, تروئلچ «معني به لحاظ فتی متمرکز و باریک‌تره‌ی هم برای عرفان قائل می‌شود NAVY)‏ ص 
۴ این همان عرفان دو گرت است. این عرفانی است که اصولاً از دین جدا شده و با آن در تباین است. 
این عرفان به «دين معنوی» می‌انجامد. coche‏ است که منشأً درونی و راستین JS‏ ایمان مذهبی است. ما 
آن را «عرفان معنوی» می‌نامیم» گرچه تعبیر «معنوی» زاید است. این سنخ عرفان از دين درمی‌کسلد و آن 
را خوار می‌دارد. هیچ تکلیفی و آداب و ترتیبی را بر نمی‌تابد جز آنچه خود شخص برگزیده و محقق کرده 
است. این عرفان نوعی «دین معنوی» است. هر چند تعبیر «دین» هم به اندازۀ تعبیر «معنوی» در این جا 
زاید است. این عرفان اساس آن چیزی است که فورمن (۱۹۹۸) و پارسونز(۱۹۹۹) «روانشناسی همیشگی» 
می‌نامند که در عرفان ats,‏ دارد. یعنی همان چیزی که باعث می‌شود به جای آن که کسی را بودایی. 
کاتولیک» L‏ یهودی بخوانیم او ر عارف بدانیم. اين همان چیزی است که بسیاری امروزه آن را «معنویت» 


می‌خوانند و در مقابل «دین» قرار می‌دهند. 


پژوهش دربارة تفاوت‌های دین‌داری و معنویت 

cas‏ پارگامنت و دانشجویانش پیش‌قدم شده‌اند تا از طریق کار توصیفی و همبستگیانه تفاوت‌های 
خوذهویت‌یابی | مذهبی و معنوی را مشخص کنند (زینباوثر و دیگران» ۱۹۹۷). انگیزة مهم پژوهش 
زینباوثر و دیگران. بر اساس بخشی از عنوان مقاله‌ای که این داده‌ها در آن آمده‌اند. «تشخیص امر 
نامشخّص,» بود (تعبیری که نخست اسپیلکا وضع کرد). برحسب شیوة انتخاب اجباری » از شرکت‌کنندگان 
می‌خواستند که یکی از پنج گزينة ذیل را تأیید کنند: 

۱. دین‌داری و معنویت با هم تداخل دارند Lal‏ یکی نیستند. 

۲. معنویت مفهومی گسترده‌تر از دین‌داری است. و شامل دین‌داری هم می‌شود. 

۳. دین‌داری مفهومی گسترده‌تر از معنویت است» و شامل معنوبت هم می‌شود. 

۴ دین‌داری و معنویت یک مفهوم‌اند و SLIS‏ با هم تداخل دارند. 

۵ دین‌داری و معنویت با هم فرق دارند و هیچ تداخل ندارند. 
به علاوه» شرکت‌کنندگان خود را از نظر معنویت و دین بر روی مقیاسی پنج نمره‌ای درجه‌بندی می‌کردند. 
افزون بر این باز هم به شیوۀ انتخاب اجباری. خودشان را به عنوان «مذهبی» «معنوی» «هر دوه Ly‏ 
«هیچ‌یک» هویت‌یابی می‌کردند. سرانجام تعاریف شخصي هر یک از شرکت‌کنندگان دربارة دین‌داری و 
معنویت مورد تحلیل محتوا قرار می‌گرفت. 

داده‌ها از ۱۱ digas‏ دم دست و کوچک جمع‌آوری شدند. که شامل طیفی بودند از «دانشجویان 
مسيحي محافظه کار» تا «گروه‌های عصر جدید» . اکثر ۳۶۴ شرکت‌کننده یا دانشجوی کالج بودند یا عضو 


1. self-identification 2. forced-choice 
3. New Age 
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یکی از گروه‌های مذهبی. موارد استثنایی عبارت بودند از نمونه‌ای گوچک شامل ساکنان یک آسایشگاه 
(ت = ۲۰) و کارکنان بهداشت روانی (ت = (TV‏ در مجموع. VA‏ درصد شرکت‌کنندگان خود را «مذهبی» و 
۳ درصد خود را «معنوی» دانستند. شایان ذکر است که هم در پژوهش روف (۰۱۹۹۳ ۱۹۹۹) دربارة 
کسانی که در دور پُرزایی به دنیا آمده‌اند (بنگرید به قاب پژوهشی ۱۰-۵) و هم در بررسی زینباوثر و 
دیگران (۱۹۹۷) اکثر اشخاص مذهبی خود را معنوی قلمداد می‌کردند VEL)‏ در بررسی مذکور). در 
مجموع. Bde‏ کمی از شرکت‌کنندگان زینباوثر و دیگران گمان می‌کردند که دین‌داری و معنویت مفاهیمی 
یکسان (/۲/۶) یا مفاهیمی کاملاً جدا از هم‌اند FIV)‏ بنابراین برای اکثر شرکت‌کنندگان, دین‌داری و 
معنویت به نحوی و به درجات مختلف با یکدیگر مربوط بودند. تقریباً درصدهای مشابهی خود را مذهبی 
نه معنوی (FY)‏ یا هیچ‌کدام (/۳) قلمداد می‌کردند؛ آنچه باید گفت این است که فقط چند نفر خود را صرفاً 
مذهبی می‌دانستند نه معنوی. از این روء برای اکثر شرکت‌کنندگان» دین bls‏ با معنویت در پیوند بود. 

تحلیل محتوای زینباوثر و دیگران در مورد تعاریف شخصی از معنویت و دین‌داری نشان‌دهندة 
واقعیتی است که با بحث ما دربارة داده‌های مصاحبه‌ای بالا ارتباط دارد: یعنی اکثر مقوله‌های معمول در 
مورد معنویت جنبة تجربی داشتند. حال آن که مقوله‌های مربوط به دین مبتنی بر اعتقاد بودند. این با 
تفاوتی هم که دی (۱۹۹۴) در مصاحبه‌اش با شندی و سایر شرکت‌کنندگان پروژة سیرا" یافته است سازگار 
است (بنگرید به قاب پژوهشی ۱۰-۶). نیز دیده شد که در هم گروه‌ها معنویتِ خوذدرجه‌بندی شد" 
برابر با دين‌داري خوذدرجه‌بندی شده یا فراتر از آن است. عجیب نیست که بزرگ‌ترین تفاوت میان 
خوذدرجه‌بندی ها در نزد شرکت‌کنندگانی دیده شد که عضو گروه‌های مذهبي فارغ از جلوه‌های سٽتي 
ایمان بودند. گروه‌هایی چون «گروه‌های pac‏ جدید» و موخدان ". اگر چه اعضای مذاهب سنتی‌تر از لحاظ 
میزان دین‌داری و معنویتِ خوذدرجه‌بندی شده احتمالا با هم فرق داشتند. در درون گروه‌های SOE‏ 
همچون کاتولیک‌های رومی تفاوت عمده‌ای وجود نداشت حال آن که در بین «گروه‌های عصر جدید» 
Cu gine‏ خوذدرجه‌بندی شده با فاصلة GIL;‏ بر دين‌داري خوذدرجه‌بندی شده پیشی می‌گرفت. به 
علاوه. هماهنگ با مشاهدة دريافتي" روف AIAT)‏ ۱۹۹۹)» گروه‌های مذهبی محافظه کارتر تفاوت 
کمتری بین معنویت و دین‌داری قائل بودند (زینباوثر و دیگران, ۱۹۹۷). 

این داده‌ها با کارهای تجربی پیشین همخوانی دارند. بویژه. این یافته که کارکنان بهداشت روانی 
بیشتر «معنوی»اند تا «مذهبی» کارهای قبلی را دربارة متخصصان بهداشت روانی تأیید می‌کند. شافرانسک 
(۱۹۹۶) پژوهش‌های تجربی را دربارة عقاید. انجمن‌هاء و اعمال مذهبي چنین متخصصانی مرور کرده 
است. وی» نخست با توجّه به نمونه‌هایی شامل روانشناسان بالینی و مشاور که عضو انجمن روانشناسي 


1. Sierra Project 2. self-rated 
3. self-ratings 4. Unitarians 
5. perceptive 
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آمریکایند. یادآور می‌شود که روانشناسان» در قیاس با سایر متخضصان یا کل جمعیت. کمتر احتمال دارد 
که a‏ خدای شخصی عقیده داشته یا به گروه‌های مذهبی وابسته باشند. به علاوه. اکثریت روانشناسان 
گزارش می‌دهند که معنویت برای آنها مهم است. حال آن که اقلیتی از آنها گزارش می‌دهند که دين 
برایشان مهم است (شافرانسک. ۰۱۹۹۶ ص ۱۵۲). شافرانسک داده‌های خود و کار دیگران را خلاصه 
می‌کند تا نشان دهد که روانشناسان بیش از آنچه سابقاً تصور می‌شد به جمعیّت ple‏ نزدیک‌اند. لیکن, 
شافرانسک(۰۱۹۹۶ ص ۱۵۴) شاخص‌های گوناگون را در قالب ashy‏ مذهبی» یک کاسه می‌کند. و این 
بسیار گمراه‌کننده است. در واقع» روانشناسان به جنبه‌های نهادین ایمان («دین») عقیده ندارند و عمل 
نمی‌کنند و آن قدر که بر آنچه به تعبیر درست شافرانسک «شکل‌های نانهادین معنویت» (۰۱۹۹۶ ص 
۴) است صحه می‌گذارند به دین عنایتی ندارند. می‌توان پیش‌بینی کرد که در شرایط انتخاب اجباری 
روانشناسان به احتمال قوی مايل sil‏ که «معنوی» باشند نه «مذهبی». از لحاظ تجربی. سه fale‏ مربوط به 
خوذهويت‌يابي مذهبی و معنوی باید کاملاً روشن و مشخص شوند. 

نخست این که اکثر افراد خود را دارای هر دو هویت مذهبی و معنوی می‌دانند. اینها بیشتر کسانی 
هستند که از درون ستت‌های مذهبی انتخاب شده‌اند و از نظر آنها معقول است که Cy gine‏ دست کم یکی 
از جلوه‌های دین آنها و انگیزه‌ای برای آن (مثلاً مشارکت نهادین) باشد. از این رو بسیاری از معیارهای 
معنویت شبیه معیارهای دین عمل می‌کنند (گرساچ و میلرء ۱۹۹۹). 

Lib‏ اقلت قابل اعتنایی از افراد از معنویت بهره می‌گیرند تا دین را دست‌کم تا حدی نفی و Em‏ آن را 
استهزا کنند. این نکته بویژه در بررسی‌های کیفی آشکار است. که در آنها افراد معنویت خود را در مخالفت 
گستاخانه با دین ابراز می‌دارند. آنها عملاً با جنبه‌های مختلف دين نهادین, از قبیل اقتدار ' آن. طرز بیان 
خاص تر «بسته») آن در مورد عقاید («جزم»ها» و اعمال («آیین»های) آن مخالفت می‌کنند؛ آنها در صدد 
دوری از دین‌اند تا از bled‏ معنوی «رشد یافته‌تر» شوند. چنان که دی (۱۹۹۴) هوشمندانه یادآور می‌شود. 
آنها می‌خواهند از عقیده به تجربه روی آورند. 

Sb po WU‏ و معنویت. دست‌کم در جوامع آمریکای شمالی. تا do‏ زیادی با هم تداخل دارند. اکثر 
جمعیت ایالات متحده. هم از لحاظ خوذهویت‌یابی و هم از نظر خوذبازنمایی "ء به نحو Ole‏ مذهبی و 
معنوی است. البته استثنائاتی هم وجود دارند» اما نباید این واقعیت را نادیده گرفت که آنها فقط اسسا 
هستند. جالب آن که این استثناها شامل کل دانشمندان و بخصوص روانشناسان است ( بیت-هالامی, 
۷ شافرانسک. ۱۹۹۶). در میان این افراد خصومت با دین به عنوان امری که مانع يا حتا جاعل 
معنویت است آشکارا دیده می‌شود. این خصومت را می‌شود به آسانی در بررسی‌های کیفی دید که در آن 
قدری یکدلی " میان مصاحبه گر و پاسخگویان وجود دارد. گزارش یک بررسي جامعه شناختی = پژوهش 


1. authority 2. self-representation 


3. rapport 


۶ >< روانشناسی دين 


روف دربارة متولدان دورة پُرزایی در آمریکاء که در فصل ۶ قدری از آن سخن گفتیم - در قاب پژوهشی 


۱۰-۵ آمده است. 


® 


قاب پژوهشی ۵ - ۱۰. بررسی جامعه‌شناختی کیفی دربارة دین 
در مقابل معنویت (روف. NAVY‏ 1444( 


روف (۱۹۹۳) VF‏ میلیون از بزرگسالان ایالات متحده را که طی دو دهه پس از جنگ جهانی دوم به Los‏ 
آمده‌اند «تسل جویندگان» نامیده است که یا «وفادار»ند (کسانی که بر سنت مذهبی خود باقی 
مانده‌اند)» یا «باز آمده»اند (کسانی که پیش از بازگشت به سئت مذهبی خود راه‌های دیگر را 
آزموده‌اند. یا «روی‌گردان»اند (کسانی که ستّت خود را ترک کرده‌اند) روف (۱۹۹۳) یادآور شد که یکی 
از ویژگی‌های بارز «جویندگان بسیار فقالی» که با آنها مصاحبه کرده بود این بود که آنها ترجیح 
می‌دادند خود را «معنوی» بخوانند نه «مذهبی». بیست و چهار درصد اینها هیچ وابستکی مذهبی‌ای 
نداشتند. چنین جویندگان بسیار فقالی فقط اقیّتی (//۹) از شرکت‌کنندگان روف بودند. اما ظاهراً علاقة 


پژوهش‌گران را به آنچه ما «گرایش معنوی» در بررسي علمي دین می‌نامیم برانگیخته‌اند. بررسي 
پیگیرانۀ روف (۱۹۹۹) یافته‌های مشابهی را در مورد خوذهویت‌یابی نشان می‌دهد. طرح این سؤال که 
«آیا خود را مذهبی می‌دانید؟» و «ایا خود را معنوی می‌دانید؟» به Kå‏ ناپیوسته در مصاحبه‌های باز 
Lil)‏ همواره به همین ترتیب) معلوم کرد که ميان این دو هویت‌یابی در مجموع پیوند ضعیفی وجود 
دارد (گاما' = ۰/۲۹۱). ولی این پیوند در میان «معتقدان سرسخت» بیشتر LLS)‏ = ۰/۴۳۹) از 
«جویندگان بسیار فقال» (گاما = ۰/۱۹۶) بود. داده‌های Suu‏ از جمله این سؤال که «کدام یک بهتر است: 
پیروی از آموزه‌های کلیساء کنیسه یا معید. یا این که انسان خودش دربارة مسائل دینی بیندیشد و 


بیشتر به تجربة خود اعتماد کند؟» (روف» ۹ صص ۳۲۰-۳۲۱) نشان دادند کسانی که جوینده 


۲ z 
تلقی می‌شوند کمتر از همه بر مرجع نهادین تکیه یا گمان می‌کنند که چنین مرجعی باید بر وجدان‎ 
خودشان رجحان داشته باشد. یک شرکت‌کنند آمریکایی آسیایی‌تبار که دیگر در کلیسای مثدیست‎ , 


فقال نبود نکته‌ای را که ما بیان می‌کنیم بخوبی دریافت: «می‌توانی بدون مذهبی بودن معنوی باشی. 
من فکر می‌کنم مذهبی بودن ... خاص‌تر است. ایمان خاص‌تر است؛ شامل برخی اصول عقاید است. 
صفت معنوی عام‌تر و گسترده‌تر است. فکر می‌کنم به این خاطر است که می‌توانی بدون مذهبی بودن 
معنوی باشی. شاید هم بتوانی بدون معنوی بودن مذهبی باشی. کلیسا را تماشا و حرکات آن را عیناً 
تقید کن» (روف. ۱۹٩۳‏ ص AVA‏ 


پیدایش بحث معنویت در میان روانشناسان دین توأم شده است با توجّه جامعه‌شناسان به اقلیت 


~ ey 


معتنابهی از جویندگان بسیار فقال که معنویت آنان بیش از هر چیز عرفانی تلقی می‌شود W)‏ مارزدن؛ 
سالیوان» اسوپدلر و تییتون» ۹۹۶ روف ۰۱٩٩۹۳۲‏ ۹ گزارش یک بررسی روانشناختی کیفی در قاب 


۱۰-۶ آمده است. 


1. gamma 2. authority 


فصل دهم: عرفان + ۴۶۷ 


قاب پژوهشی ۰۱۰-۶ بررسی روانشناختي کیفی دربارة دين 
در مقابل معنویت (دی. ۱۹۹۴) 


پروژة سیرا" که مخصوصاً برای پیشبرد مراحل رشد اخلاقی دانشجویان طراحی شده بود. با 
فارغ‌التحصیلان سال ۱۹۷۹ در دانشگاه کالیفرنیا -اروین آغاز شد. جنبة مهم اين بررسی (و استمرار 
آن از ۱۹۸۷ به دست پژوهش‌گران وابسته به دانشگاه بُستون) استفاده از روش‌های تجربی ستی و 
روایت shia,‏ است (بنگرید به دی» 4۹1 AAAF‏ وابتلی و لاکسلی. ANSA-‏ دی (۱۹۹۴) نتایج 
مصاحبه‌های ژرف با سه شرکت‌کنندۀ سیرا را گزارش داد که گروه پژوهشی بُستون پس از PIS‏ 
دادن به صدها ساعت Lalas‏ ضبط شده برگزیده بود. دی نتایج مصاحبه با یک شرکت‌کننده راء به 
نام «شندی» در قالبی فردنگر " تنظیم کرد که در روانشناسی امری ناییر است. 

این مصاحبه نظر سندی را دربارۀ دين و معنویت بررسی می‌کرد - شگردی که ناشی از این 


دریافت دیرهنگام پژوهش‌گران بود که شرکت‌کنندگانِ پیشینِ سیرا ممکن است fae‏ از بحث دربارة 


دین. بویذه عقاید مذهبی, پرهیز کرده باشند (دی, ۱۹۹۴ ص ۱۶۰). چنین سوالاتی دربارۀ دين و 
معنویت از لحاظ استراتژیک در چارچوب مصاحبه‌های پی‌درپی گنجانده شد. 

سندی بسیار مراقب بود که دین را از معنویت جدا کند. به تعبیر او» Goan‏ سازمان یافته. جزمی» و 
اجتماعی است. معنویث فردی» صمیمانه, و شخصی است. دين به تو می‌گوید که چه چیزی خوب يا 
درست است و چه کسی مورد عنایت است و چه کسی نیست. دین در قالب مقوله‌های مشهُّص و ثابت 
عمل می‌کند. معنویت گسترده و فراگیر است. تو باید در راه آن سخت زحمت بکشی و درباره‌اش 
هشیار باشی و برایش وقت بگذاری. گاهی برای آن که معنوی بشوی» مجبوری از ilaa‏ عقاید مذهبی 
فراتر روی یا Ga‏ مقابل آنها بایستی» (دی, ۱۹۹۴ ص (VAT‏ توجّه سندی به اصول عقاید مذهبی حائز 
cual‏ بود. دی یادآور شد که اگر سندی را «مؤمن» خطاب می‌کردند لابد اعتراض می‌کرد. این زن نه 
خودش خود را «مذهبی» می‌دانست نه دوست داشت که دیگران او را چنین بنامند (دی» ۰۱۹۹۴ 
ص ۱۶۵). 


پشتوانة تجربی برای بررسی‌های کیفی‌ای که نشان داده‌اند اقلیتی از اشخاص شدیداً مخالف دین‌اند و 
در عوض خود را معنوی می‌دانند اینک به آسانی در دسترس است. برای نمونه» زینباوثر و دیگران (۰۱۹۹۷ 
ص ۵۵۳) JSS‏ تعدیل شده‌ای از مقیاس ام هود (فقط مواد مربوط به اتحاد) را به کار گرفتند و دریافتند که 
در کل نمونۀ آنها دین‌داری خوذدرجه‌بندی‌شده با تجربهٌ عرفانی همبستگی ندارد (۰/۰۴- t=‏ اما 
معنویت درجه‌بندی‌شده با آن همبستگی داشت (۰/۲۷ = ۲» ۰/۰۰۱ (P=‏ به علاوه. تفاوت معنی‌داری در 
میانگین نمره‌های عرفان برای گروهی که «هم معنوی و هم مذهبی» بود و گروهی که «معنوی اما نه 
مذهبی» بود وجود داشت. و گروه دوم به نحو معنی‌داری نمره‌های بالاتری به دست آورد. درصدهای 
خوذهویت‌یابی در قالب گروه‌ها («نه مذهبی نه معنوی» «مذهبی Gl‏ نه معنوی»» «معنوی اقا نه مذهبی» و 
«هم مذهبی و هم معنوی») در داده‌های هود با داده‌های زینباوثر و دیگران (۱۹۹۷) در مورد اکثریت 


1. Sierra Project 2. idiographic 


۸ >< روانشناسی دين 


دانشجویان کالج همخوانی دارند. نمره‌های مقیاس cel‏ و نیز مقايسة گروه‌ها هم با داده‌های زیسنباوثر و 
دیگران تطبیق می‌کند. لیکن استفاده از مقیاس کامل ام باعث وضوح بیشتری است. در ارتباط با داده‌های 
زینباوثر و دیگران» میانگین‌های دو عامل تجربی برای گروه «معنوی Lal‏ نه مذهبی» بیشتر از میانگین این 
عوامل برای گروه «هم معنوی و هم مذهبی» بود. لیکن. تفاوت در مورد عامل درون‌گرا (عاملی که با 
مسیحیت ستتی کاملاً سازگار است) معنی‌دار نبود. اما در مورد عامل برون‌گرا (تجربه‌ای که در ستت 
مسیحیت کمتر دیده می‌شود) معنی‌دار بود (بنگرید به هود. ۱۹۸۵). تفاوتِ براستی معنی‌دار بین 
گروه‌های «معنوی Lil‏ نه مذهبی» و «هم معنوی و هم مذهبی» از یک سوء و گروه‌های «مذهبی اما نه 
معنوی» و dit‏ مذهبی و نه معنوی» از سوی دیگر دیده می‌شود. نکتة مهمّی که با پژوهش‌های پیشین هم 
سازگاری داشت این بود که اشخاص «فقط معنوی» و نیز اشخاص «هم مذهبی و هم معنوی» بیش از 
اشخاص «فقط مذهبی» یا «غیرمذهبی» مذعي تجربۀ عرفانی بودند. این نکته هم مهم است که در ارتباط با 
عامل تفسیری, گروه اهم مذهبی و هم معنوی» از گروه «معنوی Lal‏ نه مذهبی» نمرة بالاتری به دست آورد؛ 
اما باز هم تفاوت واقعی ميان این دو گروه و گروه‌های «مذهبی اما نه معنوی» و «نه مذهبی و نه معنوی» 
OS‏ می‌شد. 

بنابراین می‌توانیم این داده‌ها را خلاصه کنیم و بگوییم که تجربة عرفانی («معنویت») را عموماً افرادی 
گزارش می‌دهند که خود را معنوی می‌دانند نه مذهبی» و کسانی که خود را هم مذهبی می‌دانند و هم 
معنوی. به عبارت دیگر, عرفان («معنویت») هم در چارچوب سنت‌های مذهبی و هم خارج از آن وجود 
دارد. این امر نباید باعث تعجّب ما باشد. چنان که پیش از این اشاره کردیم. کتس (۱۹۸۳) به ما یادآور 
می‌شود که اکثر عارفان» حتا وقتی در برابر سنت ايماني خود قد علم می‌کنند. درون آن یاقی می‌مانند. 
عرفان مذهبی در این cline‏ محدود ذاتاً محافظه کار است. از نظر اکثر افراد مذهبی, فايدة عقیده این است 
که تجربه‌های عرفانی آنها را بدرستی بیان می‌کند. و آیین‌های مذهبی‌شان این تجربه‌ها را تسهیل 
می‌کنند (هود. 2 ۱۹۹۵). اما از نظر برخی عارفان «مستقل» عقیده معنویت را درهم می‌فشرد و خفه 
می‌کند. این عارفان مستقل همان کسانی‌اند که خود را فقط معنوی می‌دانند نه مذهبی . 

هود(۲۰۰۳) چندین بررسی تجربی را با استفاده از شاخص‌های گوناگون عرفان مرور کرده است. در 
مجموع. الگوی روشنی به دست می‌آید: معنویت همانندي نزدیک‌تری با تجربة عرفانی دارده حال آن که 
دین با تفسیر مذهبي خاضی از این تجربه همسانی نزدیک‌تری دارد. بنابراین جدال فعلی بر سر 
دین‌داری و معنویت براستی نه جدید است و نه از جنبة نظری دور از انتظار. بیش از سه دهۀ پیش بود که 
ورنون (۱۹۸۶) اشاره کرد که هر کس به سوالات مربوط به ترجیح مذهبی پاسخ «هیچ‌کدام» بدهد در 
بررسي علمي دین نادیده گرفته می‌شود. وی بر آن بود که WLS‏ بشود این افراد را با کسانی مقایسه کرد که 
در پیمایش‌های سیاسی خود را «مستقل» می‌نامند. چنین E‏ از عقاید سیاسی فارغ نیستند 
AIPA)‏ ص ۲۲۳). اشخاص «معنوی Lal‏ نه مذهبی» یا «هیچ‌کدام». شاید مستقل‌های مذهبی و همانند 


فصل دهم: عرفان +4 ۴۶۹ 


مستقل‌های سیاسی باشند. در پاسخ به این سؤال که «آیا هیچ‌وقت احساس کرده‌اید که به نجوی در حضور 
خدا هستید؟» ورنون دریافت که کسانی که منکر عضویت در گروه‌های رسمی مذهبی («هیچ‌کدام») بودند 
جواب می‌دادند daar‏ (۵/۹7) یا «این طور فکر می‌کنم» (/۲۰). پس ۲۶ درصد «هیچ‌کدام‌ها» هم فکر 
می‌کردند یا مطمئن بودند که خدا را تجربه کرده‌اند. این درصد با گزارش‌های پيمايشي مربوط به تجربة 
عرفانی در Gabe‏ وسیعی از از جمقیت‌های مذهبی و غیرمذهبی, که در بالا از آنان سخن رفت» همخوانی 
دارد. اینها با پژوهش‌های روانشناختی هم سازگار است که نشان می‌دهند «هیچکدام‌ها» اغلب در 
معیارهای مربوط به حداقل ویژگی‌های پديدارشناختي تجربه نمرة بالاتری می‌گیرند تا در تفسیر مذهبی 
تجربه (ماریس و هود. ۱۹۸۰). ورنون این را هم یادآور شد که «هیچ‌کدام‌هاءی مذهبي او در استفاده از زبان 
مذهبی برای توصیف تجربه‌های عرفانی دچار مشکل بودند. پس فقط این نکته مطرح نیست که معنویت 
در برابر دین ظهور می‌کند. بلکه پژوهش‌گران دین هم در حوزۀ علوم اجتماعی از بررسی تجربه‌های 
کسانی که در وهلة نخست خود را مذهبی نمی‌دانند همواره کوتاهی کرده‌اند. اگر این افراد بیشتر مایلند 
خود را «معنوی» بنامند نه «مذهبی» این نشانۀ غفلت دانشمندان علوم اجتماعی است که گمان می‌کنند 


چنین افرادی با «دین» سر و کاری ندارند. 


نمای کلی 

واغح است که تجربة عرفانی برای کسانی که ادبیات مفهومی و تجربی را در باب تجربۀ دینی به هم ربط 
می‌دهند همچنان مسأله‌ای مهم است. عرفانی و مینوی نیز در برابر [عقیده به ] pol‏ یگانه و بی‌نظیر در دين 
همچنان حریفانیقَرند. آنها مبنایی تجربی هم فراهم می‌آورند که ممکن است مستلزم توجه جڌی به 
مذعیات هستی‌شناسانة کسانی باشد که چنین تجربه‌هایی دارند. مکلنون (۱۹۹۰) معتقد است که 
يكنواختي گزارش‌ها دربارٌ طیف وسیعی از تجربه‌های خارق‌العاده نشان می‌دهد که GE‏ فرهنگي این 
پدیده‌ها ممکن است کمتر از آنجه بسیاری می‌پندارند تابع تنوع باشد. ما نمونه‌های فراوانی از Oe‏ 
تجربه‌هایی را در فصل ٩‏ بررسی کرده‌ايم. دعوی‌های مشابهی نیز در مورد تجربه‌های مینوی و عرفانی 
مطرح شده است. گرچه دانشمندان علوم اجتماعی ممکن است سند و مدرک»ی برای این مذعیات 
نیایند. اگر عاری از غرور و نخوت باشند این را هم نمی‌توانند انکار کنند که دین ممکن است حقایقی در 
بر داشته باشد. در واقع» چنین حقایقی ممکن است برای تجربه به همان اندازه ضروری باشند که این 
دعوی مختصرتر که عقیده به چنین حقایقی ضروری است. کمتر کسی هست که چنین تجربه‌هایی داشته 
باشد بی آن که SLS‏ به امکان وجود آنها معتقد باشد یا پس از مواجهه با آنها به حقیقتشان بگرود. 

پژوهش دربارة تجربه‌های عرفانی در قالب روش‌های مختلف بهترین نتیجه را به دست می‌دهد. مواد 
توصيفي بررسی‌های باز و کیفی عمق و دقت پژوهش‌های پیمایشی را افزایش می‌دهند. لیکن هر دو روش 
نشان داده‌اند که این تجربه‌ها موجبات و نتایج مشابهی دارنده و هر دو روش بهنجاری رُخداد این تجربه‌ها 
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را تأیید کرده‌اند. پژوهش پیمایشی همبستگی‌ها و الگوهایی را فراهم می‌آورد که الهام‌بخش بررسی‌های 
آزمایشگاهی و شبه آزمایشی است. که به نوبۀ خود نشان داده‌اند که تجربةٌ عرفانی تسهیل‌پذیر و تابع 
الگوهایی است که با نتایج پژوهش‌های باز و پیمایشی همخوانی دارند. سپس برای همة اینها می‌توان 
جایگزین‌های مفهومی گوناگونی در ادبیات کلامی و فلسفی و تاریخی یافت. 
اگر قرار باشد در این جا تصویری ا JS‏ بحث عرضه شود. باید آن رابا خطوطی مبهم ترسیم کرد. لیکن 

همین تصویر هم مفید است. عرفان پدیده‌ای عادی است. و اشخاص سالم و هدفمندی آن را گزارش 
می‌کنند که می‌کوشند چارچوب معناداری بیابند که این تجربه اساس آن باشد - چنان که اگر نگوییم به 
نحوی «امر واقع» غایی است. دست‌کم از is‏ خود آنها واقعی محسوب می‌شود. عرفان, چه واقعی باشد و 
چه yah‏ واقع» نشان داده است که مستعدٌ تحقیق تجربی است. واضح است که هنوز کارهای زیادی dab‏ 
انجام شود. پیشرفت‌های" آینده دراین مورد A‏ میان‌رشته‌ای ! خواهد بود. اگر هم مگین ۰۱۹٩۱(‏ ص 
۳ در این نگراني خود مُجق باشد که خوانش تجربي متون عرفانی از دیدگاهروانشناختی فقط «تلاشی 
مبهم» است. این اشارة او هم درست است که محققان روانشناس وکسانی که سرگرم بررسی تاریخ و نظرية 
عرفان‌اند باید در آنچه تا امروز « «گفتگویی تحقق نیافته» به شمار می‌رود با یکدیگر همکاری کنند. 


میت تست سم ہہ س 


1. interdisciplinary 


غروب بود و با یکی از دوستانم در صندلی عقب ماشین به خانه برمی‌گشتم که با 
ناباوری شنیدم همراهانم مشتاقانه دربارة پیامی صحبت می‌کنند که تازه دریافت 
کرده بودند. در واقع» چنان از کلمات مرشد به وجد آمده بودند که می‌خواستند روز بعد 
برای عرض ارادت به پابوس او بروند. من مات و میهوت شده بودم. چطور می‌شد 
کسی باور کند که این بابا پیشوایی معنوی است؟ 


زندگی دوتاست» طبیعی و معنوی, و ما باید یکی را از دست بدهيم تا بتوانیم از 
دیگری نصیبی ببریم. 


wl‏ و پاس بود کاتولیک‌ها دورش را گرفتند وت بخواهد بفهمد ایمان آورده بود. پس 
به احتمال زیاد این نوعی قدردانی بود. 


اما مسلمان معتقد است که اصول دین او اگر بدرستی عرضه و فهمیده شود بدیهی و 
و کشیشان در خرقه‌های سیاه طواف می‌کردند» 5 شادی‌ها 9 galas‏ مرا با 
۱ 


خاربوته‌ها در هم می‌پیوستند. 


در نخستین ماه‌های سال ۱ جی.استنلی هال یک سلسله سخنرانی عمومی در دانشگاه هاروارد ایراد 
کرد. موضوع بحث او JIS‏ مذهبی بود. و بخش اعظم مطالبی که مطرح کرد بعدا در بررسی معتبر و دو 


۲ این اقوال بترتیب از منابع ذیل نقل شده است: کنت ( ۲۰۰۱ ص RVI‏ جیمز( ۱۹۰۲ / ۱۹۸۵ ص ۱۳۹)؛ کوندرا 
AAAY)‏ ص ۳۰۸) پاستون ( AAAY‏ ص ۱۵۸)؛ رمبو ( ۱۹۹۳ ص ۱)؛ و بلیک ( ۱۷۸۹ / ۸۹۶۷ ورق ۴۴)۔ 


جلدی او دربارة نوجوانی منتشر شد (هال, ۱۹۴۰). علم جوان روانشناسی آن قدر شهامت داشت که با 
برخی از عمیق‌ترین و پرمعناترین پدیده‌های مذهبی تاریخ پنجه درافکند. چون این علم نوظهور از دید 
عوام با پدیده‌های مذهبی و فراروانی در Won‏ بود (کون» 4۹۹۲ء برخی از نخستین روانشناسان آمریکای 
شمالی در برابر هم صف آرایی کردند تا چنین پدیده‌هایی را ابطال یا اثبات کنند (هود. ۱۹۹۴). ھال نھایتاً 
تا بدانجا پیش رفت که رساله‌ای دو جلدی نوشت به نام عیسی مسیح در پرتو روانشناسی NAVY)‏ عنوان 
نشان‌دهندة ead‏ مسیحی‌ای است که در علم نو پدید روانشناسی نهفته بود: اکثر روانشناسان» وقتی از 
tin%‏ سخن می‌گفتند. منظورشان مسیبحیت بود. به‌علاوه» وقتی از (مسیحیت» سخن می‌گفتند. غالبا 
مقصودشان پروتستانتیسم بود. پس عجیب نیست که روانشناسی cr?‏ در امریکای شمالی به صورت 
روانشناسي Cyrene‏ پروتستان آمریکای شمالی ظهور کرد - تعصبی که امروزه هم بر این رشته حاکم 
است (گرساچ, ۱۹۸۸). 
e a 7 or ae es een T‏ ا 0 Y‏ ۷1 

در استانة قرن بیستم نهضت‌های احیای مذهبی» بویژه در حوزۀ پرو تستانتیسم انجیلی در امریکای 
شمالی شایع بود (گوئیستاء ۹۶۶ ۱؛ تاوس, ۱۹۹۹). انجیلی‌ها بر تجربة «تولد دوباره» LTE‏ داشتند. جیمز. 
در درس گفتارهای گیفورد» تفاوت قائل شد بین کسانی که «یک بار زاده؛ " هستند و در چارچوب مذهب 
خود پرورش می‌یابند و بتدریج می‌آموزند که آن را بی‌چون و چرا بپذیرنده و کسانی که «دو بار زاده» 
هستند و مزاجی سودایی‌تر دارند و براستی مجبورند که باگذر از بحران‌ها دین و ایمان خود را ظرف یک 
لحظه بپذیرند یا تحقّق بخشند (جیمز ۱۹۰۲ /۰۱۹۸۵ درس‌گفتارهای ششم تا هشتم). عجیب نیست که 
روانشناسان آمریکای شمالی مجذوب این پدیده شدند که پدیده‌ای base‏ پروتستان است. 9 Jas‏ به 
صورت اوّلین موضوع مهج روانشناسی دین درآمد. 

جامعه‌شناسان هم به تبدل توجّه کردند. جکسون (۱۹۰۸) وقتی درس گفتارهای کول را در دانشگاه 
وندربیلت ايراد کرد JUS‏ را به عنوان موضوع بحث خود برگزید. جیمز (۱۹۸۵ / ۱۹۰۲ دو تا از 
درس گفتارهای گیفورد را در ادینبرو به موضوع خاض تبدل اختصاص داد (درس گفتارهای نهم و دهم). 
درس گفتارهای جیمز تا i>‏ زیادی مبتنی بر پژوهش معاصران sal‏ بویژه ادوین استارباک و جیمز اچ.لوبا. 
بود. این هر دو شاگردان هال در دانشگاه کلارک بودند. لوبا (۱۸۹۶) نخستین مقالة cole‏ روانشناختی را 
دربارة JOS‏ منتشر کرد؛ بلافاصله پس از آن مقالة استارباک(۱۸۹۷) 9 JAS 8 jb‏ و سپس نخستین کتاب 
al‏ دربارة این موضوع منتشر شد (استارباک. WAVY‏ عجخیب نیست که روش‌های پژوهشی Sh yaw! 3 by)‏ 
مانند روش «je‏ شامل استفاده از پرسشنامه و اسناد و مدارک شخصی بود. جیمز؛ به رغم آن که از 
بررسی‌های پرسشنامه‌ای بیزار بود» از مطالبی استفاده کرد که استارباک از بررسی‌های پرسشنامه‌ای‌اش 


1. protestantism 2. evangelical 
3. once - born 4. twice - born 
5. Cole Lectures 


فصل بازدهم: تبذل 4 ۴۷۲ 


دربارة نوکیشان مذهبی استخراج کرده بود. یکی دیگر از نخستین محققان کو(۱۹۱۶) بود که برای تحقیق 
دربارة نوکیشان مذهبی از OFS‏ شبه‌آزمایشی بهره برد. 
این نخستین محثقان مایل بودند که بر موارد شگفت‌انگیز JES‏ ناگهانی تأکید کنند. حال آن که 
عذه‌ای دیگر معتقد بودندکه نباید چنین موارد حادی را برگزید و بر اساس آن مُدلی عمومی برای JSS‏ بنا 
کرد. برای نمونه. پرات (۱۹۲۰). که در هاروارد یکی از دانشجویان جیمز بود. به سراغ نوکیشان تدریجی 
رفت. که تجربه‌های آنان کمتر عجیب و غریب می‌نمودند. مستلزم کاوش فکری بودند. و گمان می‌رفت که 
هم در مسیحیت و هم در سایر سنت‌های مذهبی شاخص اصیل‌تری برای JSS‏ اند. چنان که بزودی 
خواهیم دید از آغاز بررسی تبدل مسائل بنیادین مشخص شدند و مورد بحث قرار گرفتند و امروز نیز 
بررسی آن مسائل و مباحث همچنان ادامه دارد. لیکن وقتی روانشناسی دین در آمریکای شمالی رو به 
ضعف نهاد. روانشناسان JAS‏ را هم نادیده گرفتند. در اواخر دهۀ ۰۱۹۵۰ دبلیو.اچ.کلارک ناخشنود بود از 
این که روانشناسی به همه چیز می‌پرداخت ul‏ بررسی تبذل را کنار نهاده بود: 
برای طالبانِ دین و روانشناسی دینی هیچ موضوعی نیست که بیش از پدیده‌ای به نام Jas‏ جذابیت 
داشته باشد. لیکن در سال‌های اخیر در بین محققانی که ذکری از این موضوع می‌کنند نوعی شرمساری به 
چشم می‌خورد ... نیز در میان روانشناسان محافظه کارتر امروزی, که کمتر وقت خود را صرف بررسي دين 
می‌کنند و عملا هرگز به سراغ موضوع JIS‏ نمی‌روند. کاملا روشن است که JIS‏ نوعی Miao‏ پست 
روانشناختی به شمار می‌رود که هر محقق محترمی ab‏ از آن دوری کند. (کلارک» (\AA uP AADA‏ 
حتا We‏ هم مرور انتقادی بر ادبیات مربوط به تبتل نشان می‌دهد که هیچ برنامة منظّمی برای 
پژوهش پیچیده و روشمند دربارۀ تبال وجود ندارد. بررسی‌های طولی لازم تقریباً در کار نیستند. چنان 
که پالوتزیان» ریچاردسون» و رمبو (۰۱۹۹۹ ص ۱۰۴۸) یادآور می‌شوند. «اکثر پژوهش‌ها بازنگرانه" و 
مقطعی " است. و تا به حال هیچ برنامة پژوهش‌ای استمرار نداشته است». 
در Jol‏ روانشناسان اجتماعی هستند که اکثر پژوهش‌های مبتنی بر اندازه‌گیری تجربی را در 
دربارةٌ تبذل از لحاظ حجم بسرعت افرایش می‌یابند. این تمایل واضح وجود دارد که روانشناسي اجتماعي 
جامعه‌شناختی را بر این عرصه حاکم گردانند. بخش زیادی از این pal‏ را می‌توان حاصل علاقةً 
جامعه‌شناختی به نهضت‌های مذهبی جدید دانست. که در فصل ۱۲ از آنها سخن گفته‌ايم. برای نمونه, 
کتابشناسی rade‏ بکفورد و ریچاردسون(۱۹۸۳) دربارة نهضت‌های مذهبی جدید fold‏ دست‌کم ۱۴۵ 
منبع مربوط به JAS‏ است. که فقط ۵ درصد آن متعلّق به پیش از ۱۹۷۳ است. قبل از آنء کتابشناسی 
دیگری که خاض ادبیات JAS‏ است و به دست رمبو(۱۹۸۲) تهیّه شده YOY‏ منبع را فهرست گرده است: 


1. retrospective 2. cross - sectional 
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که فقط ۲۸ درصد آن پیش از ۱۹۷۳ منتشر شده است. به رغم اذعای بیت-هالامی و آرگایل(۰۱۹۹۷ ص 
۵ تأکید از اصل است) مبنی بر این که تبتّل از «موضوعاتِ قديمي روانشناسي دین» است. می‌بینیم که 
امروزه تبتل باز هم در کانون توجّه روانشناسي اجتماعي دین قرار گرفته است. اما این بار بیشتر بر جنبۀ 
جامعه‌شناختي قضیه ASE‏ می‌شود نه بر جنبة روانشناختي آن. 

کاملاً طبیعی است که در قبال SO‏ می‌توانیم بر دو رویکرد عمده تأکید کنیم؛ و این دو رویکرد را 
تقریباً می‌توان در قالب دو اصطلاح «کلاسیک» و «معاصره در حوزة بررسي اجتماعی روانشناختي تبذل 
جای داد. رویکرد کلاسیک. که در وهلۀ نخست تحت ‌تأثیر روانشناسی اجتماعي روانشناختی بود در مسیر 
التفات به پروتستانتیسم آمریکای شمالی قرار گرفته است. در این شیوة پژوهشی از فنون و روش‌های 
بسیار مختلفی استفاده می‌کنند. اما بیش از هر چیز به فرایندهای درون‌فردی" اهمّیت می‌دهند. رویکرد 
امروزی عمدتاً تحت‌تأثیر بررسی‌های اجتماعی -روانشناختي جامعه‌شناسانه دربارة تبڌل است. 
پژوهش‌ها همگی متوجّه نهضت‌هاي مذهبي جدید. یا انواع جماعت‌های مسیحی است؛ کمتر احتمال 
دارد که این پژوهش‌ها به نحوی استوار مبتنی بر اندازه‌گیری باشند. و تکیۀ آنها بر فرایندهای 
میان‌روانشناختی است. این تمایزهای عمده چندان دور از هم نیستند و به صورت‌های قابل توجهی با هم 
تداخل دارند اما چنان که خواهیم دید نگرش‌های متفاوت (و تا حذی هم متضاد) دربارة JAS‏ به دست 
می‌دهند. این که دعوی‌های مربوط به ماهیت فرایندهای JIS‏ تا چه حد تفاوت‌های میان رویکردهای 


کلاسیک و poles‏ را از میان می‌برد سوّالی است که هنوز پاسخ مشخصی ندارد. 


پارادایم پژوهشی کلاسیک: 

Auld‏ دیدگاه روانشناختی 
آنچه از نظر ما رویکرد پژوهشي کلاسیک در قبال JOS‏ است صرفاً جنبة تاریخی ندارد. روانشناسان 
متقتم انواع روش‌ها را برای بررسي JOG‏ به کار می‌بردند. آنها انواع گوناگون مواد را به عنوان داده‌های خام 
می‌پذیرفتند و تحلیل می‌کردند؛ این مواد عبارت بودند از آسناد و مدارک شخصی نظیر نامه‌ها و اعترافاتِ ' 
خصوصی و نیز مطالب خوفزندگی‌نامه‌ای " و زندگی‌نامه‌ای . از پرسشنامه, مصاحبه. و اعترافات آشکار هم 
استفاده می‌کردند. گرچه روانشناسي poles‏ تمایل دارد که استفاده از بسیاری از این منابع» مخصوصاً 
اسناد شخصی, را به حذاقل برساند. اینها می‌توانند ارزش عظیمی داشته باشند (کپس, ۱۹۹۴؛ کپس و 
دیتس, ۱۹۹۰). از آنها نمی‌توان برای تشخیص فرایندهای JAS gle‏ بهره برد. اما از آن رو اصیل و 
ارزشمندند که از فرایند JOS‏ به عنوان تجربه‌ای انسانی توصیف‌های قوی به دست می‌دهند. 


1. intraindividual 2. confessions 


3. autobiographical 4. biographical 


فصل یازدهم: Jas‏ + ۴۷۵ 


مفهوم‌سازی‌های کلاسیک دربارة تبدل 

اسنو و ماچالک (۱۹۸۴) بدرستی یادآور شده‌اند که هر کوششی برای فهم JAS He‏ مستلزم آن است که 
بتوانیم نوکیشان را مشخص کنیم. لیکن آنها این را هم یادآور شده‌اند که کمتر محققی به خود زحمت داده 
است که مفهوم روشنی از JS‏ به دست دهد. اغلب روانشناسان «تبڌل» را تحول شدید «خود»" می‌دانند 
این نوع تعریف‌ها بر فرایندهای درون‌شخصی ASE‏ می‌کنند. به علاوه روانشناسان متقذم نظیر کاتن 
(۱۹۰۸) و پرات(۱۹۲۰) ASE‏ می‌کردند که چنین تعاریفی تا حد زیادی مبتنی است بر فهم پروتستان از 
تبڌل شائول (همان پُولوس)" در راه دمشق به عنوان نمونة عالی تبّل (ریچاردسون» 0 ۱۹۸۵). 

استفاده از تبڌل پُولوس به عنوان digas‏ اعلای تبدّل بر پژوهش‌های کلاسیک مربوط به Jis‏ چنان 
سیطره دارد که ریچاردسون D)‏ ۱۹۸۵) در مقاله‌ای راجع به تفاوت سرمشق کلاسیک JAS‏ با سرمشق 
آمروزي آن از «تجربة پُولوس‌واره ‏ به عنوان نمونة برتر برای پژوهش دربارة JSS‏ سخن می‌گوید. شگفت 
آن که نگرش‌های poles‏ انعکاس نظر پرات است که معتقد بود شیفتگی روانشناسان به JSS‏ پُولوس به 
عنوان glue‏ برای JAS‏ یکباره و ناگهانی cde‏ یادکرد بیش از So‏ آن در متون درسي روانشناسي دين 
است. به تعبیر خود پرات. Sh‏ فرد مورد سوال پروردة کلیسا یا جماعتی خاص نباشد و به او نیاموخته 
باشند در خود JAS‏ ایجاد کند یا حتاقل به دنبال آن باشد» به جرأت می‌توان گفت که از هر ده ”مورد 
Jas‏ که در پرسشنامه‌های اخیر گزارش شده است دست‌کم نه تای آن حاوی هیچ گزارشی از تجربة 
شدید و افسردگی‌آور نمی‌بود» )+ AY‏ ۱ ص ۱۵۲). 

چنان که در آغاز قرن بیستم روانشناسی تحت سیطرة مسیحیت بود. بخش اعظم روانشناسي دين در 
دنیای معاصر هم در واقع بررسی مسیحیت و بویژه پروتستانتیسم است (گرساچ» ۱۹۸۸؛ تاوس» NAVA‏ 
گرساچ(۱۹۸۸. ص ۲۰۲) بدرستی هشدار می‌دهد که نباید روانشناسي مسیحیّت را به سایر ادیان تسزی 
داد. لیکن» روانشناسان اجتماعی در این باره چندان محتاط نبوده‌اند: آنها Jis‏ پولوس را نه تنها به کل 
jas‏ در مسیحیت. بلکه به تجربه‌های JAS‏ در pls‏ ادیان نیز تعمیم داده‌اند. 

تعریف JLT‏ به دگرگونی ناگهاني «خود» احتمالاً خودش سخت تحت تأثیر تبڌل پُولوس است. حتا 
محققانی که جهت‌گیری hae‏ هس دارند مایل‌اند JES‏ را به شکلی تعریف کنند که متضمّن تغییر 
شدید در «خود» باشد» حتا اگر pL.‏ شاخص‌ها خلاف این را نشان دهند یا JOG‏ را به شکل تجربی 
بسنجند. برای نمونه. تراویسانو (۱۹۷۰» ص COME‏ در تعریفی که فراوان نقل شده است تبدل را 
«سازمان‌دهی دوباره و ناگهانی هویت. معناء و زندگی» می‌داند. همایریش(۰۱۹۷۷ ص ۶۷۴) JiS‏ را 
فرایندی می‌داند که درک شخص را دربارة «واقعیت اصیل؛ یا «علّت غایی» تغییر می‌دهد. اسنو و ماچالک 
(۱۹۸۴» پس از تحلیل انتقادی تعاریفی که تبذل را تغییر ناگهاني فرد می‌دانند. قائل به این می‌شوند که 

1. self 


L Paul ۲‏ همان شائول که پس از مسیحی شدن تغییر نام می‌دهد. [e]‏ 


3. Pauline experience 


۶ + روانشناسی دین 


VAP) مقال است. که توأم با تفییر در هشیاری" است. لیکن: چنان که کو‎ alle عوض کردن‎ Jis 
منظور شود «تبل به هیچ‌وجه‎ JA مقت‌ها قبل اشاره کرده است. اگر خوذدگرگونی در تعریف‎ OF ص‎ 
هم‌گستره " دین نیست». در حقیقت. اکثر روانشناسان تغییر «خود» را احتمالاً در خارج از بافت‌های‎ 
راء که اساسا تحوّل ناگهاني‎ JAS مذهبی جستجو می‌کنند (برینتهاپت و لیپکاء ۱۹۹۴). پس چه چیز‎ 
۱ «خود» دانسته می‌شود. به صورت امری مشخصاً مذهبی درمی‌آورد؟‎ 
فایدة چندانی ندارد که تبدّل را مشخضاً در قالب‌های دینی تعریف کنیم و آن را به قدرت قاهرالوهیت‎ 
قبول‎ Kiii مذهبی و غیر مذهبی فرق بگذاریم. برای نمونه. رمبو( ۱۹۹۲ء ص‎ JOS نسبت دهیم تا بین‎ 
دارد که خوذ مایل است فقط تبتل‌هایی را اصیل بداند که در آن شخص با قدرت خدا تحوّل می‌یابد. گر چه‎ 
او اذعان دارد که این تعریف مفیدی برای روانشناسی تجربی نیست. لیکن, این که آیا کسی قدرت خدا را‎ 
L عامل خوذدگرگونی می‌داند یا نه امری است که قابل تحقیق تجربی است. استفاده از اسناد‌های مذهبی‎ 
.)۱۹۸۴ مذهبی درمی‌آورد (اسنو و ماچالک‎ JOS عالم مقال مذهبی چیزی است که تبتل را به صورت‎ 
پس از تبڈل» اسنادهای مذهبی که «خود» جدید را تعریف و تعیین می‌کنند به «اسنادهای اصلی» تبدیل‎ 
فرعی و کم‌اهمّیت‎ JOS اسنادهای عرفی یا اسنادهای مذهبی‌ای را می‌گیرند که تا پیش از‎ gle می‌شوند و‎ 
بخوبی با ملاحظاتِ امروزی‎ JO بودند (اسنو و ماچالک» ۱۹۸۴). از این لحاظ. توضیحات قدیمی دربارة‎ 
همراه می‌شوند. کو (۱۹۱۶» ص ۱۵۲) تبدّل را «خود شکوفایی از طریق امری اجتماعی» می‌داند. جیمز‎ 
... یافته" به این معنی است که‎ JOS” ص ۱۶۲) یادآور شده است که «گفتن این که کسی‎ .۱۹۸۵/۱۹۰۲( 
محسوب می‌شدند.اینک جایگاه اصلی را به خود‎ T که‌اندیشه‌های مذهبی, که قبلاً در ضمیر هشیار او فر‎ 
به خود معطوف می‌دارند».‎ Bole اختصاص داده‌اند. و مقاصد مذهبی انرژي او را‎ 
تلویحاً ملاک‌هایی را به کار می‌گیرند که با تحلیلِ‎ dou po اکثر بررسی‌های تجربی درباره تبّل, اگر نه‎ 
تغییر عمیقی در «خوده است. ثانیاً این تغییر لزوماً با‎ JOT مطابقت دارد. نخست این که‎ JOS کو از‎ 
شامل فرایندی (ناگهانی یا تدریجی) است که دگرگوني «خود» از طریق آن‎ Leg’ پختگی " ربطی ندارد» بلکه‎ 
این تغییر در «خود» پیامدهای شدیدی دارد که در اموری نظیر دل‌مشفولی‌هاء‎ WE میشر می‌شود.‎ 
علایق. و اعمال تازه رخ می‌نماید. رابعاً این مفهوم جدید از «خوده به صورت مفهومی «والاتره یا نوعی‎ 
خودشکوفایی یا خوددگرگونی است. که در آن‎ JAS از تنگنا یا مخمصه پیشین ادراک می‌شود. پس‎ ole, 
انسان «خود» جدیدی اختیار می‌کند یا می‌يابد. این فرایند همچنین در محیط یا بافتی اجتماعی رخ‎ 
مذهبی این مر مستلزم چارچوبی مذهبی است که «خوده دگرگون شده در‎ JS می‌دهد. بخصوص در‎ 
حیطة آن توصیف می‌شود» عمل می‌کند. و دیگران آن را به جا می‌آورند. این نکته که تبّل ممکن است به‎ 
را به‎ Jis " احوال و عادات تازه‌ای در اعمال و کنش‌ها بینجامد همة فرایندهای صرفاً درون روانشناختي‎ 
1. universe of discourse 2. consciousness 


3. co - extensive 4, maturation 


5. intrapsychological 


فصل یازدهم: تبدّل + ۴۷۷ 


فرایندهای dle‏ روانشناختی‌ای پیوند می‌زند که آنها را حفظ می‌کنند. مڌت‌ها پیش» استریکلند (۱۹۲۴) با 
تفاوتی که جیمز میان مؤمنان یک بار زاده و دو بار زاده قائل می‌شد به مخالفت برخاست. به این دلیل که 
هر کس نگرش دینی‌ای را آگاهانه می‌پذیرد (خواه تدریجی باشد و خواه ناگهانی) دو بار زاده است: «و اگر 
کنش برخاسته از آرمان‌های جدید و تغییر عاداتِ زندگی در پی نیاید. هیچ IT‏ رخ نداده است» (ص 
۳ تأکید از اصل است). 

اگر چه در تبدل Lone‏ باید تغییری رخ بدهد. ماهیت این تغییر را باید بدقت روشن کرد. روانشناسان 
غالبا بر تفییر شخصیت تأکید می‌کنند. پالوتزیان و دیگران (۱۹۹۹) معتقدند که دو ادبیات مجزا دربارۀ 
JOS‏ و تغییر شخصیت " باید به هم ربط داده شوند. پذیرش دیدگاه‌های poles‏ دربارۀ شخصیت که برای 
آن سطوح یا ساحت‌های مختلف قائل می‌شوند (إمونز. ۱۹۹۵) نشان می‌دهد که می‌توان ادبیات تجربی 
مربوط به تبتل را بر اساس تغییراتی سازماندهی کرد که تبتل در ساحت‌ها یا سطوح خاضی از شخصیت 
ایجاد می‌کند. برای نمونه» پژوهش دربارۀ سطح بنيادي شخصیت. با استفاده از شاخص‌هایی چون Jai‏ 
پنج عاملي شخصیت» (مکری. ۱۹۹۲)» شواهد ناچیزی به دست داده است حاکی از این که JES‏ بنیاد 
شخصیت را تغییر می‌دهد. لیکن. در سایر سطوح کارکرد شخصیت. تغییرات ناشی از تبّل را بروشنی 
می‌توان تشخیص داد. قاب پژوهشی ۱۱-۱ ادبیات Js‏ را با توجه به تغییراتی که JiS‏ در سطوح 
مختلف کارکرد شخصیت ایجاد ise‏ خلاصه کرده است. 


قاب پژوهشی ۱۱-۱. ادبیات مربوط به تغییر شخصیت در Jis‏ 
(پالوتزیان, ریچاردسون. و رمبوء ۱۹۹۹) 
بررسی تجربی JIS‏ دو مجموعه ادبیات را در روانشناسی به هم پیوند می‌دهد: ادبیات مربوط به 
تبّل» که یکی از موضوعات همیشگی روانشناسی دین است. و ادبیات مربوط به تغییر شخصیت, که 
موجب توجه مجدد به نظرية شخصیت شده است. پالوتزیان» ریچاردسون, و رمبو این دو ادبیات را 
بررسی و بر اساس سطوح شخصیت طبقه‌بندی کرده‌اند. با تعیین سه سطح یا ساحت برای 
شخصیت در کنار ادبياٍ تجربي مربوط به تأثیرات JES‏ تصویری نسبتاً منسجم به دست می‌آید. 
دامنة تأثیرات تبّل در این سه سطح یا galu‏ شخصیت یکدست است. خواه تبّل ناگهانی باشد و 
خواه تدریجی, یا خواه فعال باشد و خواه منفعل. این نیز اهمیّتی ندارد که تبدّل مربوط به سّت مذهبي 
غرب باشد یا شرق. این یافته‌ها را می‌توان به شکل زیر خلاصه کرد: l‏ 


سطح یا ساحت شخصیت تأثیرات Jag‏ 
سطح ۱: کارکرد بنیادی عدم تغییر یا Jala‏ تغبیر 
۳ ۹ الف 
سطح ۲: کارکردهای میانی تغییر مهم 
(نگرش‌هاء احساسات. رفتار) 
Vigo E ae‏ الف 

سطح T‏ کارکردهای شخصیتی خوذتعریف‌گر تغییر عمیق 

(هدف زندگی» معناء هویت) 
الف SI‏ تبدل‌های مستمر رخ دهد (امری که در بین جویندگان فقال رایج است) تغییر ممکن است 
دائمی نباشد. f‏ 


1. personality 2. self - defining 


FVA‏ + روانشناسی دین 


دیدگاه‌های معاصر در تصحیح نگرش کلاسیک 
محققان بسیاری این نکته را پذیرفته‌اند که خوذدگرگونی در بافتی مذهبی تعریف مفیدی از JSS‏ است 
که مستعت قبول انواع شاخص‌های عملیاتی است. متأسفانه هیچ بررسی‌ای نیست که رابطة متقابل hee‏ 
معیارهای عملیاتی گوناگون را دربارة تبذل به صورت تجربی سنجیده باشد. بررسی تبذل مستلزم دقت 
مفهومي بیشتر است چنان که بتوان تفاوت eet‏ ی T‏ و نی پنج پدیدة 
معروف که با JS‏ رابطة بسیار نزدیکی دارند عبارت‌اند از ارتداد. نفی تبڌل' ۽ الشنديك r ere eas‏ .9 
چرخش . 

۱. «ارتداد؛ یعنی ترک التزام مذهبی و پذیرش نگرشی غیرمذهبی. 

Y‏ «نفی JAS‏ یعنی فرایندی که نوکیشان سابق را به ترک ایمان وا می‌دارد. نفی JSS‏ لزوماً موجب 
ارتداد نیست. i‏ 

۳ «تشدید» یعنی تقویت التزام به دینی که شخص در آن بار آمده یا فقط یکی از اعضای عادی آن 
است (رمبوء ۰۱۹۹۳ ص ۳ تشدید با Jis‏ فرق دارد» زیر در > GL‏ تشدید کسی خود را به دینی 
کاملاً تازه ملتزم نمی‌کند یا دین خود را تغییر نمی‌دهد. بسیاری از ستت‌های مذهبی دارای شیوه‌های 

رایجی هستند که مومنان با پیروی از آنها دوه تور et RE a‏ 
از انجیلی‌ها معتقد به لحظه‌ای هستند که فرد در آن «تولد دوباره» می‌یابد. 

۴ «جابه جایی» یعنی تغییر نحله يا گروه مذهبی بی آن که «خود» فرد دستخوش تغییر عمیقی شود. 
معمولاً گسستن از نحله‌ای و پیوستن به نحلۀ دیگری که که سخت به آن نزدیک است مستلزم هیچ 
خوذدگرگونی شدیدی نیست و از این رو صرفاً نوعی جابه جایی است. از این جابه جايي نحله‌ای در فصل 
۲ بحث خواهیم کرد. 

۵ «چرخش» یعنی این که الگوهای مشارکت مذهبی در طول دوران زندگی تغییر می‌کند. مشارکت 
دوره‌ای است؛ بسیاری منظر مذهبی را ترک می‌کنند. ولی در مقاطعی از زندگی دوباره به آن روی 
می‌آورند. چرخش مذهبی را هم در فصل ۱۲ بررسی خواهیم کرد. 

دلیلی ندارد که تصور کنیم Jae‏ واحدی از JSS‏ وجود دارد که هم JSS‏ و هم این پنج پدیدة مربوط 
به آن و در عین حال مجزا را توجیه می‌کند. 


سن و تبذل 
محتّقان ارتباط میان سن و IOS‏ را مرتباً بررسی کرده‌اند. اگر چه JS‏ احیانً می‌تواند در هر سنی رخ 
دهد. فرض معقول این است که تبتل به احتمال قوی در نوجوانی اتفاق می‌افتد. نوجوانی زمانی است که 


eee 


1. deconversion 2. intensification 


3. switching 4. cycling 


فصل یازدهم: JS‏ + ۴۷۹ 


افراد با نظام‌های هنجاری درمی‌افتند و آنها را می‌آزمایند. و در نهایت نظام‌هایی را انتخاب می‌کنند و به 
آنها تعلق خاطر می‌یابند و در قالب آنها هویتی برای خود پدید می‌آورند و ابراز وجود می‌کنند (اریکسون, 
۶ نیز در نوجوانی است که اجتماعی‌سازی ثانوی انواع گزینه‌ها را در جهانی به دست می‌دهد که تا 
do‏ زیادی chlo‏ سامان اجتماعی محسوب می‌شود (برگر و لوکمان» ۱۹۶۷). ادیان یک سنخ از نظام 
معنایند که افراد در چارچوب آن خود را جهت می‌دهند و می‌توانند زندگی خود را بفهمند و تفسیر و 
هدایت کنند. نوجوانی زمان مناسبی است که در آن Bye‏ وجود انواع دین GABLE‏ است بر ضرورت 
انتخاب. حتا اگر به تأیید دين فعلي فرد بینجامد (برگر, ۱۹۷۹). چنان که استارباک AVY)‏ ص ۲۲۴) 
یادآور شده است. «الاهیات تمایلات نوجوان را می‌گیرد و آموزه‌های خود را بر اساس آن بنا می‌کند؛ به نظر 
می‌رسد که yal‏ ضروری در نشو و نمای نوجوان این است که شخص ر از کودکی به زندگی جدید دورة بلوغ و 
بینش شخصی برساند». 

در مروری بر پنج بررسی عمدۀ JOS‏ که نمونة کل آن بالغ بر بیش از ۱۵۰۰۰ نفر بود. جانسون 
)1404( دریافت که میانگین سر تبڌل ۱۵/۲ سالگی و دامن آن از ۱۲/۷ تا ۱۵/۶ سالگی است. رابر تس 
(۱۹۶۵) دریافت که نوجوانی وقت معمول JOS‏ در بریتانیاست؛ سن معمول تبذل ۱۵ سال بود. گیلسپی 
(۱۹۹۱) دریافت که ۱۶ سالگی وقت معمول تبڌل در نمونه‌هایی است که خود بررسی کرده بود. این 
داده‌ها با چکیده‌های انتقادي ادبیاتی که نوجوانی را زمان معمول تبتل می‌داند (آرگایل و بیت-هالامی, 
۵ بیت -هالامی و آرگایل ۱۹۹۷) همخوانی دارد. پس. در مجموع. ادبیات تجربی دربارةٌ سن تبذل 
یکپارچه و منسجم است و بیش از چهل سال چنین بوده است. اگر چه این ادبیات مسلماً مبتنی بر طیفی 
از نمونه‌گیری جهت‌دار است که بندرت از 8499 جوانی فراتر می‌رود (سیلورستاین» ۱۹۸۸). 

دامنة ستي کاملاً محدودی برای تبدّل وجود دارد. که از میانه تا اواخر دورة نوجوانی را دربرمی‌گیرد. 
اگر تفاوت‌های جنسی را در نظر بگیریم» زنان یکی دو سال زودتر از مردان JOS‏ می‌يابند. لیکن, این نکته 
فقط در مورد تبڌل در کشورهای غربی صادق است بیش از همه در ایالات متحده و کاناداء و کمتر از آن در 
انگلستان و سایر بخش‌های اروپا. افزون بر اين» این دامن سی بیشتر مشخصه تبدّل در سنت‌های بویژه 
مسیحی است؛ برای نمونه, کوزه b ۸۱۹۹۶ A)‏ ۱۹۹۶) دریافت که میانگین ستی JAS‏ در ۷۰ تن از اهالی 
بریتانیا که به اسلام گرویده بودند تقریباً ۳۰ سال بود. به علاوه. در اکثر موارد er‏ شده» پدیده‌هایی که 
Jas‏ تلقّی شده‌اند با تجربه‌های تشدید درآمیخته‌اند. که در آن نوجوانان آگاهانه به پذیرش مذهبی 
می‌پردازند که در آن پرورش یافته‌اند یا به فرقة مذهبی‌ای که مشابه آن است می‌گروند. محققانی که سن را 
به تبڌل ربط می‌دهند کمتر از طریق شیوه‌های روان‌سنجي پیچیده امکان خوذدگرگوني شدید را از نظر 
تجربی به طرز مناسبی سنجیده‌اند. اکثر آنها یا به گزارش‌های شفاهی دربارة JAS‏ یا به گزارش میزان 
مشارکت در کلیسا اکتفا می‌کنند. سرانجام. نکته‌ای که کمی جنبۀ پیش‌بینی‌کننده دارد این‌است که تبڌل 
به نهضت‌های مذهبی war‏ ظاهراً با سن در ارتباط است. از همه مهم‌تر این که چنین PS‏ بیشتر در 
اواخر دورة نوجوانی و اوایل جوانی رخ می‌دهد. متأسفانه» کمتر محققی است که مستقیماً به مسألة سن و 


۴۸۰ چه روانشناسی دين 


مشارکت در نهضت‌های مذهبي جدید پرداخته باشد. مگر این که میانگین ستی نمونه‌هایش را گزارش 
کند. این نمونه‌ها legs‏ محصّلان کالج‌اند که همیشه برای نمونه‌گیری در اختیارند اما شاید در مجموع 


براستی نمايندة سن تبدل به نهضت‌های مذهبي جدید نباشند. 


سن و ارتداد 

«انديشة عرفی‌سازی»' که در فصل ۱۲ از آن سخن گفته‌ایم به بررسی‌های معاصر دربارة تبتل مربوط 
می‌شود. از آن رو که ارتداد هر چه بیشتر به صورت موضوعی اجتماعی -علمی درآمده است. عرفی‌سازی 
زمینه‌ای فراهم می‌کند که در آن نفی کامل دین ممکن است و WLS‏ به نحو فزاینده‌ای پیوسته رخ دهد. 
لیکن. این نکته همچنان Golo‏ است که اکثر مردم آمریکای شمالی به دین گرایش دارند. تا جایی که 
دست‌کم برای خود نوعی هویت دینی قائل‌اند. وقتی در پیمایش‌ها از آنها می‌خواهند که هویت دینی خود 
را مشخص کنند, فقط اقلّیتی از آنا «هیچ‌کدام» را علامت می‌زنند (ورنون. ۱۹۶۸؛ ولچ ۱۹۷۸). هاداوی 
(۱۹۸۹) یادآور می‌شود که» بر اساس پیمایش‌های مرکز پژوهش عقید: gle‏ از ۱۹۷۲ تا ۰۱۹۸۸ ٩۳‏ درصد 
شهروندان ایالات متحده خود را جزو یکی از گروه‌های پروتستان؛ کاتولیک یا بهودی به شمار می‌آورند؛ 
فقط /۷ خود را فاقد دین دانستند. برینکرهوف و برک ( ۱۹۸۰) یادآور می‌شوند که بی‌هويتي مذهبی le‏ 
ارتداد است به شرط آن که اشخاص هم با نهادهای دینی قطع پیوند کنند و هم به انکار هویت ديني خود 
بپردازند. لیکن رایج‌ترین شاخص عملیاتی ارتداد پرهیز دارد از این که در پرسشنامه‌ها یا بررسی‌های 
پيمايشي تلفنی به یکی از انواع هویت دینی اشاره‌ای کند. این هویت همان است که با واژة «هیچ‌کدام» 
مشخص می‌شود. اغلب فقط تصور می‌شود که این «هیچ‌کدام»‌ها لابد در حيطة یک دین پرورش‌یافته‌اند و 
از این رو مرتد هستند. به علاوه, هاداوی و روف (۱۹۸۸) یادآور می‌شوند که مرتدهای ایالات متحده هویت 
دینی را در فرهنگی کنار نهاده‌اند که دین در آن همچنان ارزشی مسلط است. آنها گزارش می‌دهند که 
میزان ارتداد از ۱۹۷۲ تا ۱۹۸۷ دو درصد افزایش یافته و در سال‌های اخیر نسبتاً ثابت (بین ۷/۲ تا 
۷ باقی مانده است. 

بررسی‌هایی که از این شاخص عملیاتی استفاده می‌کنند معلوم کرده‌اند که ارتداد با سن و سال رابطه 
دارد. مرتدها معمولاً در اواخر دور نوجوانی یا بزرگسالانی بسیار جوان‌اند (روف و هاداوی. ۱۹۷۹؛ روف و 
مکینی, ۱۹۸۷؛ نیز بنگرید به فصل ۵). بنابراین هم ارتداد و هم JIS‏ اساسا پدیده‌های دورف جوانی‌اند. 
لیکن, این نکته را نباید از ob‏ برد که اعتبار گزارش‌های مربوط به سنین JOS‏ و ارتداد اغلب درخور تردید 
و تأمل است زیرا نمونه گیری‌ها محدود به جوانان و نوجوانی‌اند که leg‏ به دبیرستان یا کالج می‌روند. 
معنای چنین سخنی این نیست که این پدیده‌ها در cole‏ دوران زندگی, از اوایل نوجوانی گرفته تا پیری» رخ 
نمی‌دهند. در فصل ۰۱۲ ارتداد و چرخش در گسترةٌ وسیع‌تری از ادوار زندگی بررسی خواهند شد. 


1. secularization 2. National Opinion Research Center 


فصل بازدهم: JAS‏ + ۴۸۱ 


تلاش برای تبیین تبذل 
فرایند تبذل ممکن است تدریجی يا ناگهانی باشد. سرعت این فرایند است که به شدیدترین بحث‌های 


تبذل ناگهانی 
نخستین محققان در تقسیم سنخ‌های تبذل به مقوله‌های دوگانة ساده ناموفق نبودند. مشخص تر از همه 
تقسیم JIS‏ به دو سنخ ناگهانی و تدریجی بود. برخی اشخاص بسرعت JSS‏ می‌یابند و ظاهراً ناگهان به 
دیدگاه مذهبی سابقاً ناشناخته‌ای روی می‌آورند (تبڌل) یا مذهبی را که سابقاً جنبة حاشیه‌ای داشت 
یکباره در کانون توجّه خود قرار می‌دهند (تشدید). So lode‏ در حیطة دیدگاهی مذهبی که به نوعی 
همواره متعلّق به آنان بوده است انگار بتدریج پخته و شکفته می‌شوند. پیش از این به بحث و جدل‌هایی 
که بر سر سنخ‌های یکبارزاده و دوبارزادهٌ جیمز درگرفته است اشاره کردیم. جیمز (۱۹۰۲ /۱۹۸۵) امکان 
تبدل تدریجی را قبول داشت. اقا بر تبڌل ناگهانی تا کید می‌کردهکه احیاناً مسیوق به بحران بود. بسیاری از 
مثال‌های جیمز دربارة JAS‏ مسبوق به بحران همان چیزی هستند که رمبو (۱۹۹۳) تجربه‌های تشدید 

جیمز در شیفتگی خود به تبّل ناگهانی تنها نبود. استارباک (VARA)‏ هم بر «تبتل‌های حاکی از 
خودتسلیمی»" و «تبتل‌های داوطلبانه؛ SE‏ می‌کرد. تبڌل‌های دستۀ اوّل را ناشی از احساس گناه 
می‌دانستند. که فرد ناگهان بر ol‏ غلبه می‌کرد؛ دستةه دوم حاصل پیروی تدریجی از آرمان مذهبی بود. 
ایمز )+ (V9)‏ طرفدار اطلاق اصطلاح «تبذل» بر نمونه‌های ناگهانی تغییر مذهبی بود که با تهییج " شدید 
همراه است. کو (۱۹۱۶) دستکم شش معنا برای JIS‏ برمی‌شمرد. اما او نیز معتقد بود که این اصطلاح را 
باید بر تغییر مذهبي شدید و ناگهانی اطلاق کرد. جانسون (۰۱۹۵۹ ص ۱۱۷) بعداً همین نگرش‌ها را در 
این جمله خلاصه کرد: «تبذل مذهبي اصیل حاصل بحران است.» 

نخستین روانشناسان در اطلاق JSG‏ به تجربه‌های ناگهانی و شدید در خوذدگرگوني مذهبی چنان 
مؤثر بودند که ریچاردسون (۱۹۸۵» ص ۱۶۴) مفهوم‌سازي ضمني آنها را در تعبیر «پارادایم قدیم تبڌل؛ 
و کیباکا (۱۹۹۴) «تغییر کوانتومی» " می‌نامند. ویژگی‌های عمد آن را می‌توان بترتیب ذیل خلاصه کرد 
(بنگرید به ریچاردسون. ا ۰۱۹۸۵ صص ۱۶۶ - ۱۶۴): 


۲ فرایند تبذل بیشتر عاطفی است تا عقلانی. 


1. self - surrender 2. emotionality 


3. quantum change 


JAG ۴‏ مستلزم دگرگونی عجیب «خود» است. 

b‏ تغییر رفتار تابع تغییر عقیده است. 

Jis $‏ یکباره روی می‌دهد 3 دائمی Sil‏ 

legs Y‏ در نوجوانی رخ می‌دهد. 

leg; A‏ ناگهانی رخ می‌دهد. 
ریچاردسون تأ کید می‌کند که آنچه ما مدل کلاسیک نامیده‌ايم متضمّن فاعلی منفعل است که با نیروهایی 
دگرگون می‌شود که می‌توان به آنها نام‌های مختلف داد. لیکن چندان تفاوتی نمی‌کند که این نیروها را 
«خداء بنامیم یا «ضمیر ناهشیار»". تبّل عالمی فعال به شمارنم ی آید؛ در عوضءهیجان بر تحوّل غير عقلاني 
«خود» حا کم می‌شود و «خوده‌ناگهان تغییر عقیده می دهد و به دنبال آن نوبت به تغییر رفتار می‌رسد. 

Jad‏ ریچاردسون شبیه مدل استریکلند OAY P‏ است که از glo JSS‏ ناگهاني رایج درمیان گروه‌های 
پروتستان انجیلی و بنیادگرا در آمریکای شمالی سخن می‌گوید. از جمله تبتل‌هایی که در جلسات 
احیاگران دینی رخ می‌دهد. استریکلند بر نهادينه‌سازي JS‏ پولوس هم به عنوان شکل معتبر ورود به 
ایمان مسیحی تأکید می‌کرد و بر آن بود که گناه یا احساس گناه شرایطی ایجاد می‌کند که در شور و شوق 
تبڈل ناگهانی با شادمانی برطرف می‌شود. بنابراین. دیدگاه استریکلند فهم پویاتری را بر این نظر 
۰ ریچاردسون می‌فزاید که پارادایم کلاسیک JSS‏ از طریق عوامل هیجانی‌ای میشر می‌شود که احتمالاً در 
اواخر دورة نوجوانی ناگهان SLE‏ می‌کنند. 

عجیب نیست که چندین بررسی تجربی حالات هیجانی را به تبڌل‌های ناگهانی ربط داده‌اند. برای 
نمونه. در بررسی کلاسیک کلارک (VATA)‏ ۲۱۷۴ مورد از gle JSS‏ نوجوانان در دو دستة ناگهانی یا 
تدریجی طبقه‌بندی شدند. تقریباً یک سوم این موارذ ناگهانی و حاصل هیجان یا بحران بودند؛ نیز معمولاً 
از الاهیاتی خشک سرچشمه می‌گرفتند. استارباک (۱۸۹۹) تبتل‌های نوجوانان را بررسی کرد و دریافت 
دور نوجوانی احتمالاً تدریجی تر است. پرات( ۰ ازاین هم فراتر رفت و مّعی شد که افراد دوبارزاده. 
پیش از تبڈل» در احساس عمیق بیهودگی, خوذناباوری » و بی‌ارزشی غوطه می‌خورند و پس از تبذل از 
این احساس خلاص می‌شوند و بر آن فائق می‌آیندء همان‌طور که در اندیشۂ جیمز - استارباک دیده 
می‌شود. از نظر جیمز-استارباک» JIS‏ راه‌حلی کا Wel‏ برای خلاص شدن از بار سنگین گناهانی است که تا 
پیش از تبدّل تحمل‌ناپذیر تلقی می‌شوند. قاب پژوهشي ۲ -۱۱ تحلیل مفصّل‌تری از بررسی کلاسیک 
کلارک (۱۹۲۹) دربارة تبتل به دست می‌دهد. که نظر جیمز - استارباک را تأیید می‌کند. 


1. unconscious 2. self - doubt 


فصل بازدهم: JIS‏ + ۴۸۲ 


كت 
قاب پژوهشی ۱۱-۲ . روانشناسی بیداری مذهبی (کلارک. ۱۹۳۹ 


در این بررسی کلاسیک. ای.تی.کلارک ۲۱۷۴ JAS‏ را در دو گروه ناگهانی و تدریجی طبقه‌بندی کرد. 
تبتل‌های SUSE‏ (//۲۲/۹) خود به دو سنخ تقسیم شدند: (۱) «بیداری بر اثر بحرانی معیّن» که در آن 
بحران شخصی ناگهان جای خود را به دگرگوني مذهبی می‌داد FIVZ)‏ با اکثریت مردان)؛ و (Y)‏ 
«بیداری بر اثر محرّک هیجانی»» که در آن رشد مذهبي تدریجی با رویدادی هیجانی دچار وقفه می‌شد 
و سپس ناگهان به دگرگونی مذهبی می‌انجامید (/۲۷/۲» با نسبت‌های برابر در زنان و مردان). 
تبدل‌های تدریجی «بیداری تدریجی» نام گرفت که رشدی پیوسته و آهسته و گام به گام بود و به 
دگرگونی مذهبي تدریجی ختم می‌شد (/۶۶/۱ که نسبت زنان اندکی بیشتر بود). الاهیات خشک با 
تبل‌های ناگهانی در پیوند بود که در بیداری‌های ناشی از بحران و محرّک هیجانی به یک نسبت دیده 
می‌شد. این امر منطبق با همان چیزی بود که در انديشة جیمز - استارباک پیش‌بینی می‌شد. تقریباً همۀ 
تبدل‌های تدریجی با الاهیات‌هایی ارتباط داشتند که مشفقانه بودند و بر عشق و بخشایش تأکید 
می‌کردند. 

کلارک معتقد پود که تبدّل‌های ناگهانی با ترس و اضطراب در ارتباطاند. به علاوه. ۴۱ درصد این 


Laas‏ در جریان احیاهای مذهبی روی می‌دادند که معمولاً حال و هموایی بشدّت هیجانی ایجاد 
می‌کردند. بیشترین حالات هیجانی گزارش شده واکنش‌های شادمانه‌ای بودند که به نظر کلارک از 
تسکین احساسات منفی‌ای ناشی a‏ که پیش از JES‏ رخ می‌دادند و نتیجۀ الاهیات‌های خشکی 
بودند که بر گناه و خطا تأکید می‌کردند. این بررسی نشان می‌دهد که حالاتِ هیجانی منفی در فضای 
مذهبی تجربه‌هایی را پدید می‌آورند» و JIS‏ سپس به رهایی مثبت از این احساسات منفی می‌انجامد. 


در پرتو نظر جیمز - استارباک» باید مراقب باشیم که عواطفی چون احساس گناه و شرم را لزوماً ناشی از 
ناخوشی روانی ندانیم. واتسون و همکارانش سلسله بررسی‌هایی را در ارتباط با این نظر انجام داده‌اند 
ممکن است کارکردی cute‏ داشته باشند به شرط آن که در یک «محیط عقیدتی» تفسیر شوند که 
زمینه‌ای برای معناداری و نیز رفع آنها فراهم می‌کند. روشن است که واکنش‌های مذهبي شخصی که از 
کسی سر می‌زنند ممکن است برای آن دیگری جنون محسوب شوند. همچنان که بسیاری کسان از تجربة 
لزوم رهایی از گناه که مورد LSE‏ برخی گروه‌های بنیادگراست پرهیز می‌کنند. عدّه‌ای هم ممکن است 
بنیادگرایان را اسیر قید و بند مذهبي خشک و از مد افتاده‌ای بدانند. با این حال كارآمدي احساس شرم و 
گناه در بنیادگرایی pe‏ محل تردید است (گردون, ۱۹۸۴؛ هود. 6 ۱۹۹۲). برحسب شواهدی که هود 
(۱۹۸۲) آورده است. مسائل تجربي دخیل در بررسي گروه‌های مذهبي بنیادگرا بر اثر اختلافاتِ غالبا 
ارزش بنیاد میان محققان و کسانی که مورد تحقیق قرار می‌گیرند دستخوش ابهام می‌شوند. 

این که JS‏ ناگهانی اغلب با تهییج‌پذیری همبستگی دارد نکته‌ای است که کاملاً ابت شده است. 
Sd‏ چنین همبستگی‌هایی با ادعاهای cage‏ که در باب fle‏ یا معلول‌های تبذل مطرح می‌شوند 
چندان ارتباطی ندارند. اتعاهایی از این دست که احساسات هیجانی موجب تبدّل اند یا احساس گناه بر 
اثر چنین تبڌل‌هایی رفع می‌شود. با این حال, بررسی‌های اساسا همبستگیانه می‌توانند الهام‌بخش 


FAF‏ + روانشناسی دین 


باشند. بررسی کلاسیک کو (۱۹۱۶) ۱۷ نفر را که منتظر JOG‏ شدیدی بودند که براستی رخ داد با ۱۲ نفر 
مقایسه کرد که آنها هم انتظار تبذل شدیدی را داشتند که رخ نداد. عوامل هیجانی در گروهی که تبذل 
wad‏ برایشان رخ داد سیطره داشتند؛ در گروهی که JIS‏ شدیدی اتفاق نیفتاد عوامل شناختی مسلط 
بودند. به علاوه. تبتل‌یافتگان تلقین‌پذیرتر از آن گروه دیگر بودند. اگر چه پژوهش کو نشان می‌دهد که 
عوامل هیجانی ممکن است علّت تبقل‌های ناگهانی باشند. هيچ‌بررسي آزمایشی یا بررسي طولي راستینی 
که شاهدی بر این معا باشد وجود ندارد. لیکن پژوهش‌های اخیر در روانشناسي شناختی دلیلی برای 
ربط دادن تهییج و تبذل‌های عجیب ناگهانی به دست می‌دهد. مکالیستر (۱۹۹۵) یادآور شده است که 
وضعیت‌های هیجانی نظیر تبتل‌های عجیب و غریب ممکن است رمزگذاري دانش مربوط به تجربه را 
محدود کنند وباعث شوند که‌نوکیشانی از این دست برای بیان تجربة خود ازقالب‌های روایی استفاده کنند. 

باز هم امکان دارد که در بسیاری از بررسی‌ها تهییج و تبتل‌های ناگهانی صرفاً پدیده‌هایی همبسته 
باشند. برای نمونه. اسپلمن» بسکت. و برن (AYI)‏ اهالي پروتستان شهری کوچک را به دو گروه 
تبتلیافتگان ‏ ناگهانی و تدریجی تقسیم و آنها را با ناتبذلیافتگان" مقایسه کردند. آنان دریافتند که 
تبتل‌یافتگان ناگهانی در اندازه‌گیری عيني اضطراب نمره‌ای بالاتر از تبتل‌یافتگان تدریجی یا 
نانبل یافتگان به دست آوردند. لیکن این تفاوت پس از JOT‏ معلوم شد؛ هیچ دلیلی در دست نبود که 
نشان دهد تهییج بیشتر وجه تمایز این گروه‌ها تا پیش از تبتلشان بوده است. برخلاف آنچه در انديشة 
جیمز - رفاک مخ شده است. افزون بر این» چنان که پاستون(۱۹۹۲) یادآور شده است. تبدل‌های 
هیجانی و ناشی از بحران در بسیاری از ادیان غیرمسیحی نامتداول است - مثلاً این ویژگی‌ها در تبدل به 
اسلام دیده نمی‌شوند. وودبری (۱۹۹۲) یادآور می‌شود که در تفکر سنتی اسلام حتا اصطلاحی هم برای 
«تبڌل» وجود ندارد. سرانجام. از مورد ویژه تبدل ناگهانی در پیوند با متعیاتِ مربوط به مهارذهن "و 
«شست و شوی مغزی»" در فصل ۱۲ سخن گفته‌ایم. این نوع JOS‏ تازه و نمونه‌ای از تبدل ناگهانی و متأثر 
از عاطفه است که باتحلیل‌های مربوط به‌نهضت‌های مذهبي جدید. بویژه فرقه‌ها و کیش‌هاء در پیوند است. 


تبدل تدریجی 

تبتل‌های تدریجی هم مثل تبتل‌های مذهبي ناگهانی به دگرگوني «خوده در بافتی مذهبی می‌نجامند. 
لیکن تبتل‌های تدریجی تقریباً امحسوس‌اند؛ مشخصهة معمول آنها از لحاظ تجربی این است که نتیجة 
رویداد واحد و معیّنی نیستند. برخی محققان بر آن شده‌اند که تبدل‌های تدریجی لزوماً به تغییرات شدید 
در شخصیت. خود یا Ë>‏ عقاید مذهبی نمی‌انجامند.این پژوهش‌گران تبتل را اساساً دوباره تعریف 
کرده‌اند یا اموری نظیر پیوستن حتمی به یک گروه مذهبي جدید را به عنوان ملاک‌های تجربي JiS‏ 
پذیرفته‌اند. اسکوبی(۰۱۹۷۳ ۱۹۷۵) حتا از «تبتل ناهشیاره سخن می‌گوید و به کسانی استناد می‌کند که 


1. converts 2. nonconverts 


3. mind control 4. brainwashing 


فصل بازدهم: تبڌل + ۴۸۵ 


نمی‌توانند به یاد آورند که مذهبی نبوده باشند. روشن است که ویژگی‌های مربوط به پیوستن به یک گروه 
مذهبي جدید دقیقاً نباید منطبق بر ویژگی‌هایی باشند که در JOS‏ به معنای قديمي آن دیده می‌شوند. 
التزام‌های مذهبي مستمزی نیز که فاقد تجربة تشدیدند همین حال را دارند. در هر مورد باید ملاک‌های 
تجربی‌ای را که در سنجش تبتّل به کار می‌گیریم یادآور شویم. و وقتی که بررسی‌های تجربي منفرد را 
مقایسه می‌کنیم باید این ملاک‌ها را به خاطر داشته باشیم. 

استریکلند(۱۹۲۴) GLA JS‏ تدریجی و ناگهانی را با هم در تضاد می‌دید. در تبتل‌های تدریجی» بر 
ضمیر هشیاری LSE‏ می‌شود که به سوی هدفی مشخص حرکت می‌کند. تبتل‌یافته احتمالاً با یک مرز 
روشن و قطعی مواجه نمی‌شود که نقطة شروع یا تکمیل JiS‏ باشد. بحران و احساس گناه ناپدید 
می‌شوند. این فرایند شناختی است نه هیجانی. 


پارادايم پژوهشی معاصر: 

até‏ دیدگاه جامعه‌شناختی 
تمایزی که استریکلند میان تبتل تدریجی و ناگهانی قائل شد پایه‌ای بود برای پیدایش آنچه ما اصطلاحاً 
وسیع در میان محققانی است که بیشتر جهت‌گیری جامعه‌شناختی دارند. هیچ نظرية واحدی بر ادبیات 
پژوهشی غالب نیست. اما اکثر نظریه‌ها آن قدر فرض‌های مشترک دارند که با پارادایم روانشناختی 
کلاسیک در تضاد قرار گيرند. 

پارادایم poles‏ پنج Shey‏ مهم دارد. نخست این که پژوهش‌ها اساسا به دست جامعه‌شناسان یا 
روانشناسان اجتماعی‌ای صورت می‌گیرد که جهت‌گیری جامعه‌شناختی دارند. Lil‏ پژوهش‌ها متوجه 
نهضت‌های مذهبی جدیدند که بسیاری از آنها اساس غیرغربی دارند یا تحت‌تأثیر بینش‌های غیرغربی‌اند 
FIL)‏ مسیحی باشند. اغلب گروه‌های بنیادگرایی هستند که ماهیت فرقه‌ای دارند). LIU‏ پژوهش‌ها اغلب 
dum‏ مشارکتی دارند. و در آنهاگروه‌های منفرد را در برهه‌ای از زمان بررسی می‌کنند. کمتر احتمال دارد 
که محقّقان مجموعة واحدی از معیارها را در مورد گروه خاصی به کار ipa‏ حال آن که این امر در 
پژوهش‌های کلاسیک روانشناسان دربارة تبڌل رایج بود. اینک هم مصاحبه‌های ساختارمند! و هم 
مصاحبه‌های بی‌ساختار ‏ با تبل‌یافتگان مذهبی متداول است. رابعاًء تقریباً ببحسب تعریف» پژوهش‌ها 
a a Y ۳ A í Jep es 2 a jt.‏ 

به تبدّل تدریجی توجه دارند نه JiS‏ ناگهانی. سرانجام فرایند تبذل‌گریزی مورد تحقیق قرار می‌گیرد. 
که در آن افرادی را بررسی می‌کنند که AL JOT‏ و سپس از نهضت‌های مذهبي جدید دوری گزیده‌اند. 
(بعداً در این فصل از تبڌل‌گریزی با تفصیل بیشتری سخن خواهیم گفت.) 


1.structured 2. unstructured 


3. deconversion 


one روانشناسی‎ +> FAF 


تفاوت‌های اصلی میان پارادایم‌های کلاسیک و poles‏ 

ریچاردسون (۲ ۱۹۸۵) روشن‌تر از هر نظریه‌پرداز دیگری استدلال می‌کند که پارادایم قدیم. که مبتنی بر 
«تجربة پولوس‌واره بود. اینک le‏ خود را به پارادایمی نوظهور می‌دهد. برخی منکر این اذعایند که 
پارادایم تازه‌ای در حال ظهور است؛ آنان برعکس استدلال می‌کنند که خود ماهیت JS‏ به مرور زمان 
تغییر کرده است (لوفلند و اسکونوود. ۱۹۸۱). با توجه به اختلاف در روش پژوهش و ماهیت گروه‌هاي 
است که گمان کنیم این دو پارادایم را نمی‌شود با هم به کار برد و از یکی برای تبدل‌های ناگهانی و از 
دیگری برای تبتل‌های تدریجی استفاده کرد. Whine‏ تجربی ظاهراً این است که تحت چه شرایطی چه نوع 
تبدّلی روی می‌دهد. 

آنچه بی‌تردید مشخضَةٌ پارادایم poles‏ است استفاده از سنخ‌شناسی" است. که اغلب مبتنی بر 
تضادهای مفروضی است که پارادایم کلاسیک وسیعاً به آنها قائل بود. در پارادایم کلاسیک. تغییر ناگهانی 
با تحوّل تدریجی در تضاد بود» و این تمایز تضادهای دیگری به همراه داشت (نظیر منفعل در برابر فعال و 
عاطفی در برابر عقلی). پارادایم‌های کلاسیک و معاصر در جدول ۱ ۱۱۰ مقابل هم قرار گرفته‌اند. شایان 
ذکر است که همه این تضادها را محققان پیشین یادآور شده‌اند (استارباک» (IAAI‏ و محفقان معاصر هم 
بر آنها تأ کید کرده‌اند (ریچاردسون, 0 ۱۹۸۵). 


جدول ۱۱-۱. مقايسة پارادایم‌های JIS‏ کلاسیک و معاصر 


پارادایم کلاسیک پارادایم poles‏ 

Jis‏ ناگهانی است JG‏ تدریجی است 

اواسط نوجوانی تا اواخر آن اواخر نوجوانی تا اوایل جوانی 

عاطفی. تلقینی عقلی» استدلالی 

الاهیات خشک الاهیات مشفقانه 

منفعل فقال 

رهایی از احساس گناه جستجوی معنا و مقصود 

بر فرایندهای رواني درون‌فردی ASG‏ می‌کند بر فرای‌ندهای میان‌روانشناختی SE‏ 
می‌کند 


پارادایم کلاسیک به یک سلسله تضادها میان JES‏ ناگهانی و تدریجی اذعان داشت. اگر چه پژوهش 
تجربی به JAS‏ مذهبی ناگهانی که عجیب‌تر بود توجّه می‌کرد. شاید همین نگرش محدود در ادبیات 
تجربی بود که باعث شد پارادایم معاصر پدید آید. به علاوه. ظهور نهضت‌های مذهبی جدید و جاذبة 


آشکار آنها برای تبتل‌یافتگان آن الگوی نوعی پژوهش را تقریباً برحسب تعریف تغییر داد. به این ترتیب 


1. typology 


فصل یازدهم: تبال + FAV‏ 


تجربه‌های تشدید اعتقاد در چارچوب سنت که متوجّه فرایندهای درون‌روانی (مورد بررسی روانشناسان) 
بود جای خود را به JIS‏ به نهضت‌های مذهبي جدید (مورد بررسی جامعه‌شناسان و روانشناسان 
اجتماعی) داد. 

ویژگی‌های پارادایم نوظهور در پژوهش Jad‏ راکه ریچاردسون (0 ۱۹۸۵ صص ۱۷۲ - ۱۶۶) توصیف 
کرده است در ذیل خلاصه مي‌کنيم: 

۱. تبڈل بتدریج روی می‌دهد. 

۲ عقلانی است نه عاطفی. 

۳ تبّل‌یافته فردی فعال و جستجوگر است. 

۴ خودشکوفایی در دل سنت اومانیستی است. 

۵ تغییر عقیده تابع تغییر رفتار است. 

۶ تبڈل مستمر نیست؛ ممکن است چند بار روی دهد. 

legs ۷‏ در اوایل بزرگسالی رخ می‌دهد. 

۸ تجربة هیچ‌کس برتر از تجربة دیگران نیست. 
به هر حال, عجالتاً معلوم است که cles!‏ ریچاردسون در مورد پارادایمی نوظهور از Lab‏ با پژوهش‌های 
روانشناختی پیشین دربارۀ JOS‏ تدریجی بسیار نزدیک است. شاید این نکته درست باشد که مدل لوفلند 
و استارک (۱۹۶۵) که از نظر ریچاردسون i> )۱۹۸۵ b)‏ واسط پارادایم‌های قدیم و جدید است. هنوز 
سودمند است زیرا هم موجب توجّه به عوامل روانی است ( که نوعاً در تبتل‌های ناگهانی بررسی می‌شوند) 
و هم باعث التفات به عوامل موقعیتی " و بافتی " است (که نوعاً در تبدل‌های تدریجی بررسی می‌شوند). 
این مد مبتنی بر پژوهش برانگیزانندة لوفلند (۱۹۷۷) در چیزی است که آن هنگام فقط مذهب جدید 
بی‌اهمیتی بود. او یکی از نخستین محققانی بود که کلیسای وحدت " (معروف به Cila gigan‏ را در زمانی 
بررسی می‌کرد که فرقه‌ای کم‌اهمیت بود و هنوز در جهان جلوه‌ای نداشت. چنان که در فصل ۱۲ آورده‌ایم» 
پژوهش دربارة کلیسای وحدت. مثل پژوهش دربارة بسیاری از کیش‌های مذهبی, به دو مقولۀ 
بررسی‌های روانشناختی و جامعه‌شناختی تقسیم می‌شود. در مقولة نخست. JiS‏ ناگهانی را با 
استعاره‌های تحقیرآمیز معروفی چون «شست و شوی مغزی» و «مهار ذهن» پیوند می‌دهند. لیکن 
بررسی‌هایی که بیشتر جنبة جامعه‌شناختی دارند و به فرایند تدریجی و داوطلبانة JiS‏ در کلیسای 
وحدت می‌پردازند با یافته‌های تجربی دربارة انواع نهضت‌های مذهبي جدید در پیوندند. و با مُدل‌های 
تحقیرآمیزی که JAS‏ را با بیماری روانی ربط می‌دهند سازگار نیستند (بارکر ۱۹۸۴). 


1. situational 2. contextual 


3. Unification Church 4. Moonies 


FAA‏ >< روانشناسی دین 


لانگ و (VAAN) gad‏ مدافع رویکردی مبتنی بر «واقعیت دوگانه» اند. که در آن JS‏ ممکن است یا 
فرایندهای ناگهاني gable‏ را شامل شود )45 با فرایندهای درون‌روانی " در پیوندند و می‌توان آنها را با 
استعاره‌ای نظیر «شست و شوی مغزی» ناچیز شمرد) یا فرایندهای تدریجی‌تر را (که با فرایندهای 
میان‌روانی "در پیوندند). لیکن, لازم نیست که تبّل را فرایندی دوگانه بدانیم که بر مقولاتی چون ناگهانی 
- تدریجی یا منفعل -فعال مبتنی است. این تمایز بیش از هر چیز بازتاب تمایلاتِ متفاوتِ روانشناختی و 
جامعه‌شناختی است. محفقان از بررسی فرایندهای واقعي JIS‏ در موردهای خاص بهترین بهره را 
می‌برند. و می‌توان به لحاظ تجربی مشخص کرد که آنچه به تعبیر ما پارادایم کلاسیک و معاصر نامیده 
می‌شوند تا چه حد از ویژگی‌هایی که به آنها نسبت می‌دهیم برخوردارند. می‌توان مانند رمبو AAAY)‏ 
فرض کرد که میان فرایندهای JOS‏ به ادیان گوناگون هیچ تفاوت بنیادینی وجود ندارد. لیکن» پیش از آن 
که چنین فرضی را صادق بدانیم. باید در تشخیص عوام لگوناگونی که براستی در JiS‏ دخیل‌اند محتاط و 
دقیق باشیم. 


بُن‌مایه‌های Jas‏ 
از منظر کسانی که تبڌل به نهضت‌های مذهبي جدید را بررسی می‌کنند. تأکید بر فرایندهای تدریجی 
نشان داده است که مجموعه‌ای از پدیده‌های is‏ در Jas‏ که به مرور زمان رخ می‌دهد. دخیل‌اند. 
چند تن از محققان کوشیده‌اند که طبقه‌بندی متنوع‌تری از سنخ‌های JAS‏ به دست دهند و اطوار 
Jis‏ مختلفی را در نظر بگیرند (ریچارد‌سون, ۱۹۷۸۵ بی هیچ تردیدی مسلّم است که گزارش‌های 
شخصی از JIS‏ اغلب بازتاب سوگیری‌هایی است که موجد آن محققانی‌اند که بر مصاحبه و مشاهدة پس 
از LIE JOS‏ می‌کنند تا به عواملی که در آن دخیل است دست يابند. چنان که بکفورد (۱۹۷۸) یادآور 
شده است. طبقه‌بندی‌های JOS‏ برحسب GE‏ و خوی روانی و فرایندهای درون‌روانی را نباید در مقابل 
طبقه‌بندی‌هایی نهاد که مبتنی بر زمینه‌های اجتماعی و فرایند میان‌روانی‌اند. اتحاد این دو لازم است. 
یک نظام طبقه‌بندی که به شکل pls‏ تحسینی cla fre‏ کلاسیک و معاصرء روانشناختی و 
جامعه‌شناختی, را به هم ربط می‌دهد. طبقه‌بندی لوفلند و اسکونوؤد (۱۹۸۱) است. این محققان مفهوم 
ci‏ مایۀ تبڌل» را وضع کرده‌اند تا «اعتبار پدیدارشناختی» را در «تجربة ذهنی و ELISS‏ تبڌل» در نظر 
بگیرند (ص AVE‏ آنها شش ن‌ماية JSS‏ و برای هر بُن‌مایه پنج بُعد در نظرگرفته‌اند. اینها را در جدول 
۱۱-۲ می‌توان دید. 
سنخ‌شناسی لوفلند و اسکونوژد چندگونگي تبذل را نشان می‌دهد بدون این که لازم باشد از 
دومقولگی‌های دلبخواهی استفاده کنیم. این طبقه‌بندی Glee‏ پدیده‌های عيني اساسی که در قالب پنج 
dual - reality 2. intrapsychological‏ .1 


3. interpsychological 4. conversion careers 


5. holistic 


فصل یازدهم: تبال + ۴۸۹ 


بُعد مشخص شده‌اند فرق می‌گذارد؛ نیز ase‏ ذهني فرد تبذل‌یافته را دربارة JOS‏ محترم می‌شمرد. به 
این ترتیب» شش بن‌مایه‌ای که آنها برای JSG‏ در نظر می‌گیرند برای عوامل (بُعدهای) عینی‌ای که گمان 
می‌رود در JSS‏ دخیل باشند «عتبار پدیدارشناختی» فراهم می‌آورد (لوفلند و اسکونوود. ۰۱۹۸۱ ص 
۹ بن‌مایه‌های آنها قابلیت عملیاتی شدن و بررسی تجربی را دارند. آنها ملاحظات روانشناختی و 
جامعه‌شناختی را هم که واسطة میان پارادایم‌های کلاسیک و معاصری است که SLS‏ ذکر شد بر هم 
می‌زنند. برای نمونه. بن‌مایة عرفانی مناسب مثل اعلای تبذل پولوس‌وار و کلاسیک است. که بر عوامل 
درون‌روانی LSE‏ می‌کند؛ برعکس, بن‌ماية آزمایشی متوجّه فرایندهایی است که «جویندگان» از طریق آن 
به دگرگونی خلاقانة خود می‌پردازند. و در این راه با کسانی که نمونة مناسب رفتار JAS‏ یافته‌اند تعامل 
می‌کنند. ا در پارادایم معاصر دیده می‌شود (استراوس. ۱۹۷۶). 
جدول ۱۱-۲ . بن‌مایه‌های JS‏ لوفلند و اسکونوود 


عقلی عرفانی ازمایشی عاطفی احیاگر قهری 


میزان فشار اجتماعی هيچياکم هیچیاکم کم متوسط زیاد زیاد 

مدت زمان متوسط کوتاه wal,‏ بلند کوتاه کوتاه 

مقدار انگیختگی عاطفی متوسط زياد کم متوسط زياد کم 

محتوای عاطفی بصیرت مهابت‌یاعشق کنجکاوی ciae‏ عشق‌وترس ترس‌وعشق 

عقیده - رفتار عقیده عقیده رفتار رفتار رفتار رفتار 

توالي تغییر Js! J3!‏ اۆل اۆل Js!‏ اول 
اقتباس با اجازه. 


در سنخ‌شناسي بُن‌مايه تبدّل این فرض نهفته است که واقعیت سه جنبۀ قابل‌توجّه دارد. نخست آن 
چیزی است که لوفلند و اسکونوود (۰۱۹۸۱ ص (PVA‏ «واقعیت خام» يا حقیقت عملي JSS‏ می‌نامند. که 
برای دانشمند اجتماعی فقط به طور ناقص قابل دسترسی است. جنبۀ دوم تجربه وتفسیر فرد تبدل‌یافته 
است. جنبة سوم تفسیر تحلیلی‌ای است که دانشمند اجتماعی عرضه می‌دارد. تغییر در بن‌مایه‌های تبذل 
در طول زمان ممکن است بازتاب تغییر در هر یک از این جوانب واقعیت یا هم آنها باشد. نمونه‌های 
روشن این امر وجود مسلماً تاریخی بن‌مایه‌های قهری (که در فصل ۱۲ مفصّلاً از آن بحث شده است) و 
بن‌ماية احیاگر " است (که اکنون در میان شکل‌های غیرانجیلی پروتستانتیسم کمتر رایچ است). 

فرایند Jos‏ در هر بن‌مایه‌ای نیازمند پژوهش تجربی است. باز هم روانشناسان اجتماعی با دو دیدگاه 
روانشناختی و جامعه‌شناختی Slee‏ در تحلیل‌هایشان کنار یکدیگر قرار می‌گیرند. برای نمونهء روانشناسان 
اجتماعی با دیدگاه جامعه‌شناختی بر bce‏ تأکید می‌کنند (بکفورد. ۱۹۷۸؛ اسنو و ماچالک. ۱۹۸۳ 


1. revivalist 


۴۳۹۰ >+ روانشناسی دین 


حال آن که در ميان روانشناسان اجتماعي دارای دیدگاه روانشناختی ادبیات دیگری وجود دارد که از 
اسنادها سخن می‌گوید (اسپیلکا و مکینتاش, ۱۹۹۵؛ اسپیلکاء شیور و کرکپاتریک. ۱۹۸۵) بن‌مایه‌های 
گوناگون JiS‏ وجود خود را تا حت زیادی مرهون چارچوب‌های زبان‌شناختی‌ای است که JSS‏ در قالب 
آنها درک می‌شود. اینها who be‏ از بازسازی زندگی‌نامه‌ها» تنظیم طرح‌واره‌های اسنادی مهم و اشارات 
بلاغي گوناگون دربارة این که کسی براستی JSS‏ یافته است. مافرا(۲۰۰۰) حتا بر آن است که تبڌل را 


می‌توان فی‌نفسه نوعی ژانر روایی به شمار آورد. 


Jed Jas 

بخش عمده‌ای از ادبیات جامعه‌شناختی دربارۀ فرایند Jis‏ بر این آمر تأکید داردکه مردم چگونه رفتاری 
در پیش می‌گیرند که اساساً «خود را متبڈل می‌کنند». پژوهش‌های کلاسیک دربارة JO‏ متوجّه این 
نکته‌اند که برای GIRL JS‏ منفعل چه روی می‌دهد. حال آن که پژوهش‌های معاصر بر این نکته تأکید 
دارند که تبتل‌یافتگان Soe‏ چه می‌کنند تا به Jas‏ دست یابند. برای نمونه, بالچ (۱۹۸۰) تأکید کرده 
است که افراد باید یاد بگیرند که مانند تبتل‌یافتگان عمل کنند و این کار را با رفتارهای توصیه‌شده‌ای 
انجام دهند که از کسانی توقع می‌رود که JAS‏ یافته‌اند. بنابراین تغییر رفتار پیش از آن روی می‌دهد که 
فرد عقاید و ادراکاتی را که خاض تبئل‌یافتگان است درونی کند. شاید تغییرات ادراکي واقعی مستلزم 
بازسازي الگوهای عادتی ' ادراک " باشند که اصطلاح «خودکارگرزدایی» " دایکمن (۱۹۶۶) بدرستی بیان‌گر 
آن است. لیکن فقط 0 از شرکت در فقالیت‌های مربوط به گروه‌های مذهبي جدید است که ممکن است 
چنین تغییراتی در ادراک روی دهند. بنابراین تغییر رفتار بر تغییر عقیده مقّم است. چندین محقق از 
طریق پژوهش مشارکتی با گروه‌های مذهبی جدید این نکته را تأیید کرده‌اند. برای نمونه. وسلسون 
(۱۹۸۲) چنین فرایندی را در تبتل‌یافتگان به یوگا آشرم " نشان داده است. و پرستون(۱۹۸۱ ۱۹۸۲) 

همین گرایش را در تبتل‌یافتگانی نشان داده است که به OS‏ روی می‌آورند. 
برحسب سنجش تجربی» مهم است یادآور شویم که استفاده از تغییر رفتار یا تغییر عقیده به عنوان 
شاخص JA‏ مشخص می‌کند که JIS‏ (اگر اصلاً رخ دهد) در چه نقطه‌ای رخ می‌دهد. این دو نوع تغییر 
لزوماً با هم رخ نمی‌دهند. به علاوه. Ča‏ در فرایند واحدی از تبڌل هم» مدت JiS‏ برای تفییر عقیده و 
تغییر رفتار ممکن است متفاوت باشد. ممکن است فردی بتدریج به گروه مذهبي جدیدی بپیوندد و در 
نقطه‌ای ناگهان خودکارگرزدایی را تجربه کند و به ادراکات جدیدی دست یابد که منطبق با جهان‌بيني 
گروه باشد. این نکته ظاهراً بخصوص در مورد برخی سئت‌های شرقیء نظیر ذن و یوگاه صادق است که بر 
عمل بیش از عقیده تأ کید می‌کنند (پرستون, ۰۱۹۸۱ ۱۹۸۲؛ ویلسون, ۱۹۸۲؛ ولین» ۱۹۸۵). از این لحاظ. 


1. habitual 2. perception 
3. deautomatization 4. yoga ashram 


فصل یازدهم: تبدّل + ۴۹۱ 


ممکن است کسی نتواند که خودکارگرزدایی را به عنوان هدف خویش فعالانه دنبال کند؛ خودکارگرزدایی 
حاصل اجتماعی‌سازي موفقیت‌آمیز در قالب گروه‌های مذهبی است. و وقتی میشر می‌شود که فرد بر 
فنون و اعمال مناسب تسلّط یابد (بالج» ۱۹۸۰؛ دایکمن, ۱۹۶۶). بخش عمده‌ای از ادبیات پژوهشی نظریۀ 
ناهماهنگی‌شناختي " کلاسیک را باز مطرح کرده است تا برای توالي تغییر رفتار - تغییر عقیده دلیل موجه 
نظری بیابد. تأکید بر این نکته بوده است که وقتی پیش‌گویی " ظاهراً شکست می‌خورد JSS‏ همچنان در 
گروه‌های مذهبی پابرجا می‌ماند. 


استمرار JAS‏ به هنگام شکستِ ظاهری پیش‌گویی 

یکی از نظریه‌هایی که در بررسی JSS‏ تأثیر بسزایی داشته است نظرية ناهماهنگی‌شناختی است که 
نخستین بار فستینگر(۱۹۵۷) آن را مطرح کرد. اساس نظرية او این نکته است که شناخت کم وبیش تابع 
واقعیت است. از این رو بر عقاید فردی فشار می‌آید تا با واقعیت هماهنگ شوند - خواه این واقعیت 
جسمانی باشد و خواه روانشناختی و جامعه‌شناختی (فستینگر» ۰۱۹۵۷ صص ۱۰-۱۱). این آمر 
پژوهش‌گران را با این سوال مواجه کرده است: چه می‌شود که افراد وقتی پیش‌گویی هم شکست می‌خورد 
باز عضویت خود را در گروه‌های مذهبی حفظ می‌کنند. عنوان بررسي کلاسیک فستینگر و همکارانش این 
بود: وقتی پیشگویی شکست می‌خورد (فستینگر, ریکن, و شاخترء ۱۹۵۶). این بررسي مشاهده‌اي مشارکتی 
دربارۀ گروهی که به بشقاب پرنده اعتقاد داشت و پایان جهان را پیش‌بینی می‌کرد آغازگر یک سلسله 
بررسی‌های مشاهده‌ای مشارکتی دربارة گروه‌های مذهبی‌ای بود که موفقیت آنها در حفظ تبذل‌یافتگان 
اتفاقاً مرهون پیش‌گویی‌های نافرجام است. بخشی از جاذبة نظریۀ فستینگر بی تردید مربوط به این ادعای 
خلاف انتظار است که پیش‌گویی‌های نادرست هم به حفظ Jis‏ و هم به تلاش برای ایجاد Jis‏ در 
دیگران می‌انجامند. چنین چیزی چگونه ممکن است؟ 

اساس نظریۀ فستینگر این است که شناخت "ها ممکن است ناهماهنگ" باشند. ناهماهنگی آن است 
که نقیض یک عقیده از عقیدۀ دیگر استنتاج شود. وقتی چنین چیزی پیش آید» صاحب عقیده بر آن 
می‌شود که این ناهماهنگی راکاهش دهد. لیکن, چون ناهماهنگی دو شناخت همان قدر که جنبة منطقی 
دارد از جنبۀ روانی هم برخوردار است» نظرية فستینگر» در جریان بررسي گروه‌های مذهبی و آنچه بظاهر 
فقط پیشگویی‌های ناکام است. به دست محققان دچار جرح و تعدیل شده است. چنان که در بخش اعظم 
ادبیات مربوط به Jas‏ می‌بینیم. نتایج بررسی‌های روانشناختي اجتماعی که جهت‌گيري روانشناختي 
بیشتری دارند با بررسی‌هایی که جهت‌گیری آنها بیشتر جامعه‌شناختی است فرق دارد. 


1. cognitive dissonance 2. prophecy 


3. cognition 4. dissonant 


FAY‏ >< روانشناسی دین 


بررسی‌های روانشناختي اجتماعی با جهت‌گيري روانشناختی دربارۂ پیش‌گویی نافرجام 
فستینگر و دیگران (۱۹۵۶) به گروهی مذهبی نفوذ کردند که در آن زنی خانه‌دار دچار نوعی نوشتن 
خودبه خود شده بود که 1,3 رسیدن okk‏ جهان را به او نشان می‌داد. این اذعای پیأمبرانه حاوي این نکته 
هم بود که موجودات برتر با بشقاب پرنده می‌آیند و کسانی را که مثل این زن خانه‌دار به آنها اعتقاد دارند 
نجات می‌دهند. فستینگر و همکارا‌اش به این گروه نفوذ کردند وه به عنوان مشاهده‌گران مشارکتی, 
کوشیدند که پیش‌گویی خود را بیازمایند -یعنی نشان دهند که وقتی پيش‌گويي این گروه دربارة نابودي 
جهان شکست بخورد. گروه همچنان بر عقاید خود باقی می‌ماند و حتامی‌کوشد که Caged‏ خود را گسترش 
دهد. خلاصه اين که طبق نظرية فستینگر دربارة ناهماهنگي شناختی» وقتی پیش‌گویی شکست 
می‌خورد دعوت به دین افزايش می‌یابد. چرا؟ 

نظریۀ فستینگر نیازمند پنج شرط اصلی است: اوّل» عقیده باید صادقانه باشد و فرد «از صمیم قلب» آن 
زا بپذیرد؛ شرط دوم که با Ae, I‏ استواری دارد. این است که شخص باید به ان عقیده ملتزمباشد؛ 
سوم» باید «+کنشی برگشت‌ناپذیر» بر اساس آن در پیش گیرد؛ چهارم. باید دلیلی «واضح و انکارناپذیر» به 
فرد عرضه شود تا بداند که آن عقیده غلط است؛ و سرانجام Wh‏ به دنبال نفي عقیده حمایت اجتماعی در 
کار باشد (فستینگر و دیگران, ۱۹۵۶). ۱ 

نظرية فستینگر کاملاً سرراست به نظر می‌رسد و مخصوصاً به دو دلیل مهم باگروه‌های مذهبی ارتباط 
می‌یابد. نخست این که گروه‌های مذهبی ظاهراً پیش‌بینی‌هایی می‌کنند و عقایدی ابراز می‌دارند که از 
دیدگاه‌های دیگر نادرست به نظر می‌رسد. این نکته بویژه وقتی صدق می‌کند که پیش‌گویی‌های روشنی 
صورت می‌گیرد که درست از آب درنمی‌آید. دوم این که فستینگر مسألة آسیب‌شناسی را کنار می‌گذارد و 
یادآور می‌شود که عده‌ای از افراد در این عقاید شریک‌اند ‏ پس حمایت اجتماعی در کار است. در بررسي 
کلاسیک فستینگر و دیگران (۱۹۵۶» تاریخ پیش‌بینی‌شده آمد و گذشت. و بنابراین پیش‌گویی ظاهراً 
غلط از آب درآمد. با این حال. فستینگر و همکاران معی شدند که گروه به cle‏ پیشگویی تافرجام از هم 
نپاشید. بلکه استمرار یافت التزام ایماني خود را از سر گرفت. و تلاش‌های پر شورش را ادامه داد تا 
درستي عقاید خود را به دیگران cal‏ کند. اگر az‏ روانشناسان این آزمون را در I>‏ وسیعی موی نظرية 
فستینگر دانسته‌ند wl‏ به اختصار یادآور شویم که از میان روانشناسان اجتماعی کسانی که جهت‌گيري 
جامعه‌شناختی بیشتری دارند این leal‏ را رد کرده‌اند. 

cles!‏ فستینگر در تعیین پیامدهای پیش‌گویی نافرجام با نمونه‌های تاريخي بسیاری از این نوع 
پیش‌گویی. نظیر مونتانیست‌ها » میلریت‌ها Eo ge"‏ خودٍ مسیحیت. انطباق دارد. برای نمونه. Sl‏ می‌شود 


Montanist ۱‏ پیرو یکی از فرقه‌های مسیحی که در اواخر قرن دوم میلادی ظهور کرد و بر وقایع آخرالزمانی و انضباط 
حش زاهدانه تأکید می‌کرد. [م.] 

Millerite .۲‏ پیرو فرقه‌ای که بنیانگذار Of‏ وبلیام میلر است. وی در سال ۱۸۳۱ پیش‌بینی کرد که جهان در سال ۱۸۴۳ به 
پایان می‌رسد و مسیح دوباره ظهور می‌کند. [ م.] 


فصل یازدهم: JIS‏ +> ۴۹۳ 


که ناکامی مونتانوس در قرن دوم [میلادی] در پیش‌بینی بازگشت عیسی به التزام و موفقیت مجدد 
مونتانیست‌ها انجامید (هیوز, ۱۹۵۴). به همین ترتیب پيش‌بيني ویلیام میلر در نیمۀ قرن نوزدهم در 
مورد oll‏ کار جهان هرگز تحقق نیافت» ولی میلریت‌ها در پی پيش‌گويي نافرجام خود (چنان که از 
ظواهر امر برمی‌آید) توفیق بیشتری به دست آوردند (سیرزء ۱۹۲۴). شاید از همه عجیب‌تر تفسیری 
باشد که خود مسیحیت دنبالي آن راگرفت» Bane‏ به این دلیل پيش‌بيني آمدن دوبارة مسیح نافرجام ماند 
(ورنیک. ۱۹۷۵). اگر چه فستینگر و همکارانش فقط می‌خواستند نشان دهند که نمونه‌های تاريخي 
پیش‌گویی نافرجام را می‌توان با ناهماهنگي شناختی تبیین کرد. بررسی‌های تاريخي ویژه دربارة 
ستت‌های نبوی در GES‏ مقس ادعاهای آنان را تعدیل می‌کند - بویژه این Led!‏ را که ایشان 
پیش‌گویی‌های براستی نافرجام را به نحو بی‌طرفانه‌ای مشخص کرده‌اند (گرول» ۱۹۷۹). لیکن روانشناسان 
اجتماعی‌ای که جهت‌گیری روانشناختی دارند همچنان عقاید ناهماهنگ را به طور بی‌طرفانه تفسیر 
می‌کنند. و حتّا برای نظرية اساسی فستینگر هم شواهد شبه آزمایشی فراهم می‌آوردند (مثلاً بنگرید به 
بتسون. شوئنراد. و ونتیس, VAAN‏ صص ۲۱۶ - ۲۱۰). بنابراین روانشناسان اجتماعی‌ای که جهت‌گيري 
روانشناختی دارند bls‏ بوده‌اند که در نظریۀ فستینگر Jue‏ کلاسیک از نظریه‌پردازی ببینند که 
آزمون‌های تجربی خاضی ایجاد کرده است که تا do‏ زیادی پشتوانة این نظریه تلقی می‌شوند. لیکن» 
روانشناسان اجتماعی‌ای که جهت‌گیری جامعه‌شناختی دارند کاملاً برخلاف این می‌انديشند. 


بررسی‌های روانشناختی اجتماعی با جهت‌گیری جامعه‌شناختی دربارۀ پیش‌گویی نافر جام 
روانشناسان اجتماعی‌ای که دارای جهت‌گیری جامعه‌شناختی‌اند در تفسیرهای مبتنی بر ناهماهنگي 
شناختی دربارة پيش‌گويي نافرجام ضعف‌های عمده‌ای یافته‌اند. نخست این که بررسی کلاسیک فستینگر 
و دیگران (۱۹۵۶) از جهات روش‌شناختی دچار خطا شده است. بینبریج(۱۹۹۷) یادآور شده است که 
We‏ نزدیک به یک سوم اعضا مشاهده‌گران مشارکتی ting:‏ و اعضای گروه پیوسته تحت فشار قرار 
می‌گرفتند تا برای التزام خود دلیل بیاورند. بنابراین افزايش دعوت به کیش خود و تصدیق ایمان ممکن 
است she‏ از فشار رسانه‌ها بوده باشد. عته‌ای دیگر یادآور شده‌اند که تفسیر فستینگر از موارد تاریخی در 
پرتو نظرية ناهماهنگی دچار سستی و نقصان است. برای نمونه. ملتون (۱۹۸۵) استدلال کرده است که 
میلریت‌ها فقط متوجّه پیش‌گویی نبودند و برخلاف آنچه فستینگر به منظور یافتن پشتوانه‌ای برای 
نظریه‌اش مذعی شده است از هم نپاشیدند. ملتون (۰۱۹۸۵ ص ۲۰) سپس یادآور می‌شود که «در 
گروه‌های مذهبی پیش‌گویی بندرت شکست می‌خورد» به همین ترتیب. ون فوسن (۱۹۸۸) یادآور شده 
است که Jai‏ قول مستمر از بررسی کلاسیک فستینگر و دیگران (۱۹۵۶) راهنمای ناقصی را برای بررسي 
گروه‌های پیرو پیشگویی در اختیار می‌گذارد. بادر(۰۱۹۹۹ص ۱۲۰)» پس از مرور انتقادی بررسي خود و 
فستینگر و دیگران, نتیجه می‌گیرد که با این حال. در پژوهش حاضر هیچ بررسی‌ای دربارة پيشگويي 
نافرجام پشتوانه‌ای برای فرضية ناهماهنگي شناختی فراهم نمی‌آورد». 


۴ + روانشناسی دين 


روانشناسان اجتماعی‌ای که جهت‌گیری‌های روانشناختی و جامعه‌شناختی دارند. چرا باید چنین 
ارزیابی‌های متفاوتی از نظرية ناهماهنگی داشته باشند؟ پاسخ تا Š‏ زیادی به روش‌شناسی مربوط 
می‌شود. روانشناسان اجتماعی‌ای که جهت‌گیری روانشناختی دارند بیشتر از دیدگاه بیرونی به قضیه 
می‌نگرند .انگا رکه می‌توانند عقاید ناهماهنگ را با ملاک‌های عینی‌تر تشخیص دهنده يا «نادرستي آشکار 
و انکارناپذیر پیش‌گویی» را مشخص کنند (فستینگر و دیگران. ۰۱۹۵۶ ص AT‏ لیکن چنان که کویل 
(۲۰۰۱.ص ۱۵۰) یادآور می‌شود. تعبیر «شکاف مذهبی» که اینک رواج يافته است به اختلافی اشاره دارد 
که میان متخصصان بهداشت روانی و کل جمعیّت در ارتباط با عقاید مذهبی دیده می‌شود. جدول ۱۱-۳ 


جدول ۱۱.۳. شکاف مذهبی میان متخصّصان بهداشت روان و کل جمعیت 


گروه مذهبی غیرمذهبی 
JS‏ جمعیت /۷۳ ay‏ 
درمان‌گران خانواده PYY,‏ 1۵7 
مددکاران اجتماعی ۳۶ ay‏ 
روان‌پزشکان F7 vay,‏ 
روانشناسان Y Y‏ 


یادداشت. پاسخ‌گویان مذهبی این گفته را au‏ می‌کردند: Laan‏ رویکرد من به 

زندگی مبتنی بر دین من است.» پاسخ‌گویان غیرمذهبی خود را ملحد. لاادری» 

اوماند انیست. يا به نحوی غیر مذهبی می‌دان نستند. داده‌ها برگرفته از کویل VON)‏ 

ص ALD‏ 
روشن کنند که عقاید a>‏ وقت ناهماهنگ‌اند 9 پیش‌گویی a>‏ وقت شکست خورده است. این نکته‌ای 
بسیار اساسی است. زیرا نظرية فستینگر مستلزم این است که کذب عقاید به اثبات رسد - به تعبیر گروه 
خودش نادرستی باید «آشکار و انکارناپذیر» باشد. لیکن چنان که کرول(۱۹۷۹) هنگام استفاده از نظرية 
ناهماهنگی‌شناختی در مورد پیش‌گویی‌های OES‏ مقس یادآور شد» هیچ ملاک عيني مشخصی وجود 
ندارد که با آن بتوان پیش‌گویی نافرجام را تعیین کرد. آنچه از نظر بیرونیان (بویژه پژوهش‌گران) 
پیش‌گویی نافرجام محسوب می‌شود از نگاه درونیان بندرت جنین است. À IIA hags‏ ص ۶۵( یادآور 
می‌شود که «آنچه در نظر بیرونیانی چون فستینگر ظاهراً شاهدی انکارناپذیر بر تضادهای آشتیناپذیر 
است. از نگاه درونیان می تواند گواه درستي پیش‌گویی باشد». گرول IYA)‏ \( معتقد است که پیش‌گویی از 
نظر مؤمنان دارای بُعدی متعالی است که آن را از خطا مصون می‌دارد. روانشناسان اجتماعي برخوردار از 
جهت‌گیری جامعه‌شناختی نیز این نکته را یادآور شده 9 پذیرفته‌اند که پیش‌گویی نافرجام متضمن 


فصل بازدهم: JAS‏ + ۴۹۵ 


روانشناسان اجتماعي برخوردار از جهت‌گيري جامعه‌شناختی مایل بوده‌اند که دیدگاه درونیان را 
برگزینند و بر فرایندهای میان‌فردی‌ای ASE‏ کنند که حافظ واقعیتی بر ساختة اجتماع‌اند که نمی‌توان آن 
al,‏ آسانی تکذیب کرد. بنابراین «پیش‌گویی نافرجام» تعبیری مناقشه‌آمیز و منوط به دعاوی مناقشه‌آمیز 
بر سر واقعیت است (برگر و لوکمان, ۱۹۶۷؛ گرول» ۱۹۷۹؛ پالنر, ۱۹۸۷). به علاوه. پیش‌گویی در نزد 
گروه‌های پیرو آن کمتر از آنچه بیرونیان می‌پندارند اهمّیت دارد. توجّه خاص به پیش‌گویی باعث می‌شود 
بیرونیان تصور کنند که دغدغة اصلي گروه پیش‌گویی است؛ این yal‏ کیهان‌شناسي ' پیچیده‌ای را که باعث 
انسجام گروه است به دست فراموشی می‌سپرد (ملتون» ۱۹۸۵). بررسی‌های مبتنی بر مشاهدة مشارکتی 
دربارۀ گروه‌های تابع پیش‌گویی کم‌کم نشان داده‌اند که آنچه فقط بظاهر پیشگویی نافرجام است در 
افزایش دعوت به کیشی خاص چندان تأثیری ندارد (استون, ۲۰۰۰). زیگ‌مونت NAVY)‏ ص (YFA‏ 
«پیش‌گویی» را پیش‌بینی‌ای می‌داند حاکی از این که «نظم اجتماعی موجود در iani‏ نزدیک بر اثر دخالت 
عاملی فراطبیعی دچار دگرگوني شدیدی خواهد شد». تشخیص دگرگونی بر عهدۀ جامعه است. و از این رو 
نمی‌شود که آشکار یا به‌نجو انکارناپذیری نادرست باشد. بنابراین» از دید درونیان» پیش‌گویی نمی‌تواند 
نافرجام باشد. 

انکار شکستِ پیش‌گویی رایج‌ترین پاسخ گروه‌های پیرو پیش‌گویی است که اعضای آنها می‌کوشند 
درون گروه بمانند و تفسیری مناسب از آنچه فقط باید شکستی ظاهری باشد به دست دهند (گرول» 
۹ «دین, ٩۲۰۰۱۰۱۹۹۷‏ ملتون» ۱۹۸۵؛ تومینیاء ۱۹۹۸). افزایش دعوت به کیش خود در واقع پاسخی 
نامتداول به پیش‌گویی نافرجام است (استون, ۲۰۰۰). چنان که دین(۲۰۰۱) یادآور می‌شود» از نظرية 
ناهماهنگی غالباً استفاده می‌کنند تا دیگران را قانع کنند که کسانی که در گروه‌های پیرو پیش‌گویی باقی 
می‌مانند غیرمنطقی و دستخوش نیروهایی‌ان که از آنها بی‌خبرند. چنین ادعاهایی فقط وقتی ممکن است 
که پژوهش‌گران موضع عینی اتخاذ کنند و بتوانند مڌعی شوند که پیش‌گویی در عمل شکست خورده 
است. لیکن. پژوهش‌گرانی که دیدگاه درونیان را می‌پذیرند از آنچه جیمز (۱۸۹۰/ ۱۹۵۰) «خطای 
روانشناختی» این پندار که دیگران هم جهان را مانند روانشناسان تجربه می‌کنند -می‌نامید می‌پرهیزند. 
Uline‏ مهم پی بردن به این نکته است که معتقدان, به جای آن که فهمی ساده و ظاهری از «شکست» 
پیش‌گویی داشته باشند. به فهمی معنوی‌تر دربارة پیش‌گویی روی می‌آورند (گرول, ۱۹۷۹؛ دین» ۲۰۰۱). 
برای نمونه. دوسون (۱۹۹۹) یادآور می‌شود که افزایش دعوت فقط یکی از راه‌های کاهش ناهماهنگی 
است. و اصلاً راه متداولی در مقابل پيش‌گويي نافرجام نیست. رایج‌تر از افزایش دعوت به کیش خود انکار 
پيش‌گويي نافرجام است (زیگمونت. (AYY‏ این کار ممکن است به شکل «معنویت بخشی»" درآید - 


یعنی تفسسیر دوبارة پیش‌گویی چنان که انگار پیش از این رخ داده است. برای نمونهء بینبریج (۱۹۹۷) 


1. cosmology 2. spiritualization 


۶ >< روانشناسی دين 


یادآور می‌شود که وقتی پیش‌گوبی چارلز تیز راسل از گروه شاهدان یهوه" دربارة بازگشت مسیح در سال 
۴ نافرجام ماند. وی استدلال کرد که مسیح در حقیقت به طور نامرئی بازگشته است. تومینیا (۱۹۹۸) 
نیز آکادمی علوم اوناریوس را در ال کهون کالیفرنیاء طی یک دورة پنج ساله(۱۹۹۳ -۱۹۸۸) بررسی کرد. 
پیش‌گویی‌های نافرجام در قالب زندگی‌های گذشته و تناسخ " تفسیر شدند. و به این ترتیب با این اذعاکه 
پیش‌گویی به شکلی معنوی‌تر تحقّق یافته است انکار شکستِ آن میشر شد. هم بررسی‌های تاریخی و هم 
بررسی‌های poles‏ بر مبنای مشاهدة مشارکتی دربارة گروه‌های مختلف پیرو پیش‌گویی -نظیر فرقة 
بهایی BL)‏ فارنزورث و ویلکینز, ۱۹۸۳). فرقه‌ای مورمون به نام ماریسی‌ها" (هلفورد. آندرسون؛ و 
کلارک» ۱۹۸۱). و نهضتِ polas‏ حسیدی" لوباویچر" (دین» ۲۰۰۱) -نشان می‌دهند که اعضای این 
گروه‌ها همچنان بر عقاید و عضویت خود در این گروه‌ها پای می‌فشرند. گاهی دل‌سرد می‌شوند. و گاه این 
گروه‌ها را ترک می‌کنند. لیکن همواره می‌کوشند تا پیش‌گویی‌هایی را معنی کنند که صرفاً دروغ نیستند. 
بلکه مشک لآفرین‌اند. 

یک تفسیر رایج این است که پیش‌گویی‌های نافرجام آزمونی برای ایمان‌اند (هاردیک و بریدن» ۱۹۶۲؛ 
تومینیاء ۱۹۹۸). لیکن باز هم از دیدگاه درونیان مقاومت همواره امری منطقی و معنادار است. چنان که 
دین (۰۲۰۰۱ ص ۹ یادآور می‌شود. افرادی که متعلق به یک گروه مذهبي پیرو پیش‌گویی‌اند «عذه‌ای 
pol‏ کهنه پرست نیستند که بی‌چون و چرا از اصول عقاید خود پیروی کنند. افراد عاقلی هستند که در 
جستجوی فهمیدن سعی می‌کنند راه خود را در میان واقعیت و اصول عقاید به شیوه‌ای مستدل توجیه 
کنند». سرانجام. چنان که بادر (۱۹۹۹) یادآور شده است» اقتضای کار نظری این است که فرضیه‌هایی 
آزمون‌پذیر به دست دهیم که نه فقط معلوم می‌دارند که پيش‌گويي نافرجام در ae‏ شرایطی تأثیرات 
خاضی دارد. بلکه مشخّص ALS go‏ که چه اعضایی پیش‌گویی را نافرجام تلقی و گروه مذهبی را ترک 
خواهند کرد. قاب پژوهشی ۱۱-۳ نتایج یک بررسی poles‏ را دربارۀ گروه مذهبي حسیدیسم " لوباویچر 
نشان می‌دهد که در آن پیچیدگی‌های پیش‌گويي بظاهر نافرجام بر اساس بررسی Se AS‏ فستینگر 
وأکاوی شده است. 


فرایندهای Jis‏ 
پژوهش‌های معاصر با تأکید بر تبتل تدریجی به نهضت مذهبی جدید پرداخته‌اند. علاوه بر 
سنخ‌شناسی‌های مختلف. محققان بسیاری lO Jah‏ هم از فرایند تبدل عرضه کرده‌اند. برخی از آنها 
گستره‌ای صوری " و ماهیتی گزاره‌ای" دارند (گارترل و شنون, ۱۹۸۵). اکثر آنها مدل‌های کیفی‌اند که به 


1. Jahovah’s Witnesses 2. reincarnation 
3. Morrisites 4. Hasidic 
5. Lubavitcher 6. Hasidism 


7. formal 8. prepositional 


فصل یازدهم: JS‏ + ۴۹۷ 

ry 

قاب پژوهشی ۱۱-۲ وقتی پیش‌گویی شکست می‌خورد واقعاً چه اتفاقی می‌افتد؟ 
seo)‏ ۲۰۰۱) 


سیمون دين يهودي غیرمذهبی» سه سال (۱۹۹۵ -۱۹۹۲) را در اجتماع حسيدي ‏ لوباویچر 
استمفوردهیل در انگگستان به سر برد. ضمن آن که پزشک پاره وقت بود. نحوڈ مواجهة لوباویچرها 
را با بیماری بررسی می‌کرد. در سال ۱۹۹۳ کم‌کم شوری منجیانه " در این جماعت ظاهر شد. دین با 
۰ لوباویچر مصاحبه کرد (۲۴ نفر از آنها مرد. و اکثرشان خاخام بودند). 

نهضت لوباویچر نهضتی جهانی و متعلّق به یهودیان حسیدی است که احساسات را برتر از عقل 
می‌دانند و تأکید می‌کنند که افکار آدمی باید دائماً متوچّه خدا باشد. آنها معتقدند که زهبر معنویشان 
PARP)‏ مردی کاملاً درستکار است. برحسب تعالیم ستی یهود. لوباویچرها معتقدند که در 
هر نسل منجی یا مسیح (موشیاخ ) بالقه‌ای وجود دارد. لیکن, اگر چه هر صادق مسیح بالقزه‌ای 
است, خود صادق ممکن است این امر بالقوّه را آشکار نکند زیرا نسل موجود لیاقت او را ندارد. 

ربّی مناخم مندل اشنرسون در سال ۱۹۵۱ رهبر حسیدیسم لوباویچر شد. لوباویچرها او را 
«اعجوبه‌ترین شخصیت بهودي زمان ما» دانسته‌اند (به نقل از دین» ۰۲۰۰۱ ص ۳۹۰). وی سخت مورد 
توجه لوباویچرها واقع شد که بسیاری از آنان معتقد بودند که او همان مسیح است. ربّی اشنرسون 
4S)‏ او را فقط به نام «رټی» می‌شناختند) خود کمتر کوشید که این توقع را از بین ببرد. برای نمونه, در 
آوریل ۱۹٩۱‏ اظهار داشت. «ظهور موشیاخ دیگر رژیایی متعلّق به آیندۀٌ دور نیست. SLs‏ واقعیتی 
قریب‌الوقوع است که بزودی آشکار خواهد شد» (به نقل از دین» ۰۲۰۰۱ ص AAV‏ 

اظهارات oo‏ بر لوباویچرهای استمفوردهیل تأثیر عمیقی نهاد. کاروانی به نام «آگاهي موشیاخ» 
به راه افتاد و سراسر بریتانیا را پیمود؛ مجالس بحث عمومی دربارة مسائل مربوط به ظهور منجی 
برگزار شد؛ و هر چند ربّی را هرگز در منظر عام مسیح نخواندند. بسیاری از لوباویچرها در خفا 
اقرار می‌کردند که او مسیح است. عده‌ای هم مردّد بودند. چنان که یک لوباویچر به دین گفت: «ربی 
ممکن است موشیاخ باشد. اما من شک دارم. امیدوارم باشد» hy (PAY Ge)‏ پس از آن که در مارس 
۴ بر اثر سکتۀ مغزی و زیر اکسیژن به اغما فرو رفت در دوازدهم ژوئن همان سال درگذشت. خير 
مرگ او را رسانه‌ها در همه جا پخش کردند. پس از مرگ او عقاید مختلفی در بین لوباویچرها 
ابرازشد. بسیاری معتقد بودند که وی رجعت خواهد کرد. Sas (lode‏ بر ادامۀ حضور معنوي أو در 
جهان تأکید می‌کردند. همه همچنان امیدوار بودند و برای ظهور منجی دعا می‌کردند. لوباویچرها 
راهي زیارت آرامگاه ربّی شدند. و داستان‌های معجزه آمیز دربارۀ کسانی که به دیدن مزار او رفته 
بودند پیوسته نقل می‌شد. برخی از لوباویچرها یادآور می‌شدند که ربّی SI‏ چه منجي بالققه بود. 
cil‏ وی آن قدر شایستگی نداشتند که ظهور او را تسریم کنند. عدّه‌ای دیگر هم براحتی پذیرفتند که 
اشتباه کرده‌اند؛ اقرار کردند که فقط خدا می‌داند مسیح موعود کی می‌آید. دین یادآور می‌شود که 
لوباویچرها این پیشگویی بظاهر نافرجام را چنان با ترفندهای پیچیده توجیه کرده‌اند که نه تنها 
التزام خود را به پيش‌گويي ظهور منجی محفوظ داشته‌اند بلکه آن را تقویت هم کرده‌ائد. 


1. Hasidic : 2. messianic 
3. zaddik 4. rebbe 


5. messiah 6. moshiach 


۸ + روانشناسی دين 


شیوه استقرایی به دست آمده و برای تدوین ادبیات تجربی به کار رفته‌اند (لوفلند و استارک» ۹۹۶۵ رمبوء 
۳ معلوم نیست که چنین ola Jus‏ را بتوان به آسانی در معرض آزمون‌های تجربی‌ای قرار داد که 
قادرند tl‏ را ابطال کنند (کیلبورن 9 +g VAAN ‘gwd slow y‏ ۹۶۲ هسترمن» ۹4° بچاردسون» 
(V4Adb‏ اکثر la Jas‏ بر این تأیید می‌کنند که JIS‏ فرایندی پیچیده است که در آن عوامل مختلفی را 


wb‏ در نظر داشت. به تعبیر کلی. می‌توان ole‏ عوامل ر bs‏ چهار عنوان - گنجاند: بافت ؛ رویدادهای 
پیش ‌برنده؛ فعالیت‌های تقویت‌کننده؛ 9 سرانجام مشارکت / التزام. 


بافت 
تبال هميشه درون یک بافت روی می‌دهد. اصطلاح «بافت» ol‏ قدر گسترده و مبهم هست که اوضاع 
تاریخی» اجتماعی. فرهنگی» میان‌فردی‌ای را دربربگیرد که مجموعاً در JiS‏ دخیل‌اند. برای نمونه, 
احیاگری بوده‌اند. پیش از این دیدیم که در انواع پروتستانتیسم آمریکای شمالی JIS‏ پولوس نمونة عالي 
las‏ از تحوّل است که تجربة مورد انتظار «تولد دوباره» را موجب می‌شود که با JSS‏ یا تجربۀ شدید در 
ار تباط است. لیکن باید به یادداشت که این فقط یکی از مُیل‌های تحوّل است که اینک پژوهش تجربی آن 
رابه صورت مستدل و مستند درآورده است. قاب پژوهشی ۴ - ۱۱ نشان‌دهندة بررسی Jis‏ در چا چارچوب 
اسلام است. که در آن نه دین تجربه‌های هيجاني پولوس‌وار را تجویز می‌کند و نه تبتل‌یافتگان نوعا آنها b‏ 
گزارش می‌دهند. روشن است که بافتِ فرهنگ اسلامی چنین تجربه‌ای را تسهیل نمی‌کند. 
® 
قاب پژوهشی ۱۱-۴ . بررسی تجربي JIS‏ به اسلام 
(پاستون» (AAAY‏ 
پاستون پرسشنامه‌ای را برای ۲۰ سازمان مسلمان فرستاد و کوشید که پاسخ‌های آنها را به دست 
آورد. از این ۲۰ سازمان فقط هشت تای آنها پاسخ دادند و از این هشت تا هم فقط ۱۲ پرسشنامۀ کامل 
به دست آمد. پاستون یادآور می‌شود که این خصلت مسلمانان (دست‌کم در آمریکای شمالی) است که 
به پژوهش دربارۀ عقاید و اعمالشان بدبین‌اند. برعکس» مسیحیان و اعضای بسیاری از نهضت‌های 


مذهبی جدید در آمریکای شمالی bale]‏ همکاری‌اند و پرسشنامه‌هایی را که مربوط به BIDS‏ 
تجربه‌های JiS‏ آنهاست فوراً تکمیل می‌کنند. 

با توجه به گزارش‌های مربوط به تجربة تبدّل در نشریات اسلامی» پاستون توانست ۷۲ 
شهادت‌نامة تبدّل به دست آورد» که FA‏ درصد آنها متعلق به مردان بود. پاستون, با طبقه‌بندی این 


ادامه دارد 


1. context 


فصل یازدهم: Jas‏ + ۴۹۹ 


۱۱-۴ قاب پژوهشی‎ Us 


شهادت‌نامه‌ها. دریافت که اکثر تبدّل‌یافتگان OV)‏ درصد) در خانواده‌های مسیحی بزرگ شده بودند. 
فقط ۳ تا از ۷۲ GALS‏ تبذلی هیجانی و پولوس‌وار را گزارش دادند که در آن عوامل فراطبیعی علّت 


JOS‏ محسوب می‌شدند. Lan‏ تبدّل‌یافتگان. جز یکی از آنهاء جویندگانی بودند که پیش از تبدل به 
اسلام انواع گزینه‌های مذهبی را آزموده بودند. ۲۱ درصد آنها معقول بودن این دین را انگیزه تبڌل 
می‌دانسنتند J‏ ۱۹ درصد أنديشة برادري عام 3 فراگیر را دلیل Jas‏ به اسلام go‏ شمردند. 


از جمله عوامل زمینه‌ای که تبّل مذهبی را تسهیل می‌کنند پدیده‌های کاملاً اجتماعی و فرهنگی‌اند 
که احتمال Jobs‏ راکم یا زیاد می‌کنند. برای نمونه. بولیت (۱۹۷۹) از دیدگاه تاریخی استدلال کرده است 
که تبڌل به دين جدید تابع منحني مارپیچ ' است که نشان‌دهندة پخش‌شدگی" نوآوری در 
فرهنگ‌هاست. روانشناسان منحنی مارپیچ را فقط نوعی «منحنی زنگوله‌ای» ۲ بهنجار و درافزوده؟ 
می‌دانند. آنچه برای بررسی‌های مربوط به تبذل اهمّیت دارد طبقه‌بندی بولیت در باب کسانی است که در 
نقاط مختلف منحني تاریخ تبتل یافته‌ند. او که تاریخ اسلام را به عنوان نمونة خود برگزیده بود ۱۶ 
درصد اوّل راکه تبتل یافته بودند «مبدعان» (۲/۵ درصد) و «پذیرندگان آغازین» (۱۳/۵ درصد) می‌نامید. 
سپس نوبت به ۳۴ درصدی می‌رسید که «کثریت آغازین» را پدید می‌آوردند و به دنبال آنها ۳۴ درصدٍ 
بعدی می‌آمدند که «اکثریت پایانی» بودند. سرانجام. ۱۶ درصد باقی‌مانده‌ای که تبذل پافته بودند 
«واماندگان» نامیده می‌شدند (بولیت؛ ۰۱۹۷۹٩‏ صص ۱-۳۲ ۳). نمودار ۱۱-۱ منحني طبقه‌بندي بولیت را 


نمودار ۱ - ۱۱ las‏ از ستخ‌های JS‏ به شکل منحني زنگوله‌ای برحسب زهان JAA‏ در ارتباط با درصد 
Gil Jas chase‏ داده‌ها از بولیت AAVA)‏ صص Avs -YY‏ 


1. s - curve 2. diffusion 


3. bell curve 4. summated 


CHO روانشناسی‎ <> ۰ 


نظریۀ بولیت برحسب نفوذ تاریخی اسلام در فرهنگ‌های مختلف عملیاتی و آزموده شده است. اما 
این Joe‏ را می‌توان از ز لحاظ تجربی در بافت‌های تاريخي دیگر نیز آزمود. آنچه اهمّیت دارد این نکته است 
که فرایندهای اجتماعی -روانشناختی JS‏ بسته به لحظ تاریخیای که فرد درآن به دین GEE‏ روی 
می‌آورد و میزان نفوذ این دین در فرهنگ آن روزگار, متغیّر است. نوع اشخاص و فرایندهایی که از طریق 
آن به نهضت‌های مذهبی جدید JOT‏ می‌یابند ممکن است به هنگام استیلای این نهضت‌ها در فرهنگی 
خاص دستخوش تغییر شوند. دیدگاه تاريخي بولیت را می‌توان به سایر JIS cla Jae‏ هم ربط داد بویژه 
مدل‌هایی که به انواع بُن‌مایه‌های Jis‏ حشاس‌اند. قاب پژوهشی ۱۱-۵ شرح یک بررسی در باب 
بریتانیایی‌هایی است که به اسلام گرویده‌اند؛ این بررسی در قالب بُن‌مایه‌های تبذل از نظر لوفلند و 


اسکونوود (۱۹۸۱) تفسیر شده است. 
سك 


قاب پژوهشی ۱۱-۵ بن‌مایه‌های JIS‏ در میان بریتانیایی‌هایی که به اسلام 
گرویده‌اند (کوزه و لوونتال. ۲۰۰۰) 
کوزه و لوونتال (۲۰۰۰) ۷۰ تن از بریتانیایی‌های معاصر را که به اسلام گرویده‌اند بررسی کردند. 
کوزه. که خود مردی مسلمان بود. با همة تبدل‌یافته‌ها مصاحبه کرد؛ سپس هم او و هم یک روانشناس 
زن به طور جداگانه مصاحبه‌ها را بر اساس شش JIS Legs‏ لوفلند و اسکونوود (۱۹۸۱) درجه‌بندی 
کردند. نتیجه کار آنها در جدول ذیل خلاصه شده است. 
olye‏ زنان ‏ عواملی که ارتباط آنها با بن‌ماية JOS‏ معنادار است 
۱۲ ملاحظات شناختی پیش از Jis‏ 
تصوّف؛ نهضت‌های مذهبي جدید 
۱۸ تصوّف؛ ازدواج؛ زن بودن 
(غیر قابل (Lal‏ 
هیچ‌کدام 


الف بن‌مایه‌ها با هم تناقض ندارند؛ اعداد واقعیء نه درصدهاء در این جدول گزارش شده‌اند. 
Sage‏ اناف مذهبي پیچیده به دست می‌دهند که باعث cad‏ این بن‌مایه‌ها یا با ویژگی‌های 


هنجاري Jis‏ مربوط شوند. نیز یادآور می‌شوند که پیشایندها ای dis‏ تابع بن‌مایه‌های تبدل‌اند. 
نیز شایان ذکر است که JAS‏ احیاگر. در ارتباط با پارادایم کلاسیک که عمدتاً برگرفته از مسیحیت 
است» در مورد تبدّل‌یافتگان به اسلام اصلاً کاربرد ندارد. 


1. antecedents 


فصل یازدهم: تبال + ۵۰۱ 


رویدادهای پیش‌برنده 

تلاش برای دوگانه‌سازی | نظریه‌های JAS‏ آغلب بر سر این بوده است که رویدادهای پیش‌برنده را آیا 
می‌توان مشخص کرد til‏ و اگر می‌توان» این رویدادها در چه چارچوب زمانی‌ای عمل می‌کنند. دیدیم که 
طرفداران تبتل‌های ناگهانی اغلب بحران‌ها و رویدادهای هیجانی را نقطة آغاز Jis‏ به حساب می‌آورند. 
SJ‏ چنان که رمبو(۱۹۹۳) یادآور شده است. بحران‌ها از لحاظ طول. دامنه. و مذت متغیرند. طرفداران 
تبدّل تدریجی فرایندهای میان‌فردی و جستجوی فعال به دنبال معنا و مقصود در فاصلة زماني طولانی‌تر 
را عوامل اصلی JOS‏ به حساب می‌آورند (گرلاخ و هاین» ۱۹۷۰). 

استفاده از بُن‌مایه‌های تبتل که قبلا از آنها سخن رفت گونه‌های بسیاری را متناسب با ادبیات تجربي 
موجود به دست می‌دهد. راه‌های بسیاری برای JAS‏ وجود دارد که از لحاظ «Jobe‏ دامنه. و ماهیت 
متغیرند sgh pla)‏ ۱۹۷۷). برای نمونه. تبتل‌های ناشی از col re‏ شامل بُن‌مایه‌های عاطفی و قهری از 
نظر مت شت. و دامنه با SIS‏ بسیار فرق دارند (استراوس» (AAYA‏ به علاوه» بحران ممکن است 
درون‌روانی "یا میان‌روانی؟ باشد؛ اۆلی به نوعی فشار رواني شخصی و دومی به گونه‌ای از فشار اجتماعی 
آشاره دارد (سگار و کونتس, ۱۹۷۲). به همین ترتیب» جستجوی فقال برای معنا و مقصود (چنان که در 
بُن‌مایه‌های آزمایشی و عقلی دیده می‌شود) از لحاظ دامنه و ماهیّت cline‏ مورد جستجو و نیز از نظر 
انگیزة جستجوی این‌گونه معانی. متغیّر است (رمبو ۱۹۹۳). چنان که گرلاخ و هاینه (۱۹۷۰) نشان 
داده‌انده ممکن است که برخی از تبڌل‌یافتگان بتدریج نظام‌های جدید بلاغت را به کار گیرند که باعث 
می‌شود خود و جهان را دگرگون ببینند. به همین ترتیب. هایریش (۱۹۷۷) با استفاده از گروه مقایسه" 
برای پی بردن به تفاوت‌هایی که در میان پیروان عید پنجاهه " کاتولیک وجود دارده دریافت که 
تبتل‌یافتگان غالبا کسانی‌اند که از طریق دوستان یا مشاوران معنوی به گروه معزفی شده‌اند؛ این دوستان 
و مشاوران استفاده تدریجی از سنادهای مذهبي جدید را در فرایند تبدّل تسهیل‌می‌کردند. تبثل‌نایافتگان 
رادوستان یا مشاوران معنوی به گروه معزّفی‌نمی‌کردند و از این رو آنهانمی‌توانستند bj‏ (لسنادها L‏ 
بلاغتِ) مناسب راکسب کنند. بنابراین عوامل دنیوی‌می‌توانند JOS‏ را تسریع کنند. استراوس(۱۹۷۹) به 
طور مستند نشان داده است که چندین تن ازگروندگان به علم‌شناسی " موفق شدند عقایدی را بجویند و 
بيابند. و واردگروه‌هایی شوند که باعث می‌شدند آنهاخودشان را از طریق «گيجي خلأق»" متبتل کنند. 

پس در مورد هم بُن‌مایه‌های JSS‏ از یک فرایند تبذل نمی‌توان بهره برد. تعمیم‌بخشی‌های مربوط 
به فرایند JSS‏ اگر چیزی جز فرضیه‌هایی برای تحقیق تجربی تلقّی شوند سخت محل تردیدند. به علاوه 


1. dichotomize 2. coercive 

3. intrapsychic 4. interpsychic 

5. comparison group 6. Pentecostals 

Scientology ۷‏ فرقه‌ای مذهبی که ال.ران هابرد در سال ۱۹۲۵ دز کالیفرنیا بنیاد نهاد. مذهبی شبه علمی و دارای 


دعاوی فلسفی و مذهبی [م.] 


8. creative bumbling 


CHO روانشناسی‎ <> ۳ 


معلوم نیست که گروه مذهبی‌ای که شخص به آن گرویده است ماهیتاً چگونه با آنچه فرایندهای کی تبقل 
به لحاظ تجربی پیش wholes‏ رابطة متقابل برقرار می‌کند. برای نمونه. سگار و کونتس (۱۹۷۲) دریافتند 
که یکی از cola Jus‏ معروف فرایند JS‏ مذهبی در بررسی آنها فقط عامل یکی از ۷۷ مورد Js‏ به 
مورمونیسم أ بود. به همین ترتیب. Gla Jus‏ جبراني Jas‏ مذهبی را باید با سنجش تجربي نتایج Js‏ 
که leg‏ مثبت‌اند. تعدیل کرد (ریچاردسون, ۱۹۹۵). E>‏ وقتی تبدّل AB gio‏ آن دسته از گروه‌های مذهبی 
است که در حاشية فرهنگ گسترده‌تر قرار دارنده باز هم این نکته صادق است. قاب پژوهشی ۱۱-۶ 
بررسی‌ای را گزارش می‌دهد که مشروعیت تبتل را بر پایۀ عواملی که آن را به پیش می برند آرزیابی 


wee, 
ae 


قاب پژوهشی ۱۱-۶ ارزیابی مشروعیت JIS‏ براساس پنج علامت در انجیل مرقس, 
باب ۱۶ء جملات ۱۸ - ۱۷ (هود. ویلیامسون, و ماریس. ۱۹۹۹) 


می‌توان ن نتظار داشت که داوری‌ها دربارة مشروعیت تبتل یا مبنی بر تعضب باشند یا پرخاسته از 
ISI‏ مستدل و عقلاني برخی اعمال edits‏ فرقه‌های مارگیر در اپالاچی ۲ هر پنج کاری را که در 
انجیل مرقس. باب a‏ جملات ۱۸ -۱۷ آمده است انجام می‌دهند: بیرون راندن شیاطین. دست 
کشیدن بر بیماران 3838 ۳ دستمالي ار و نوشیدن زهر. از نمونه‌ای شامل ۴۵۲ دانشجوی 
کارشناسي روانشناسی خواسته شد که مشروعیت تجربه‌های فرضي JAS‏ افراد را بر اساس این پنچ 
علامت ارزیابی کنند. چنان که پیش‌بینی می‌شد. نتایج نشان دادند که هم انکار متعضبانه و هم انکار 


عقلاني تبڌل مربوط می‌شود به دو علامت که مشص‌ترند دستمالي مار و نوشیدن زهر. . انکار 


تعض ب آمیز عبارت بود از کلیشه‌سازی آ > عاطفة منفی, و رفتارهای عمدي مشّص برای پرهیز از 
ارتباط با تبتل‌یافتگان. 

لیکن. وقتی آثار ISI‏ عقلانی بدقت بررسی شدند. بین تعضب و ارزيابي مشروعيت تبدل» »از 
جمله کلیشه‌سازی, رابطة استواری دیده شد. تبدّل بر اثر دستمالي مار و نوشیدن زهر باز هم کمتر از 
تبدّل بر اساس بیرون راندن شیاطین, ژاژگویی یا دست کشیدن بر بیماران قابل‌پذیرش بود. با توجه 
به این که فرقه‌های مارگیر در بسیاری از ایالت‌های آمریکا تحت پیگرد قانونی قرار می‌گیرنده جدا 
کر تعضب از انکار عقلانی مسأله‌ای مهم است. می‌شود احتمال داد که Éa‏ انکار عقلاني فرقه‌های 
مارگیر پوششی برای تعضب پنهان ن باشد. بویژه از آن رو که آگاهی از این سّت تا حد زیادی فقط از 
طریق نمایش‌های كليشه‌اي این فرقه‌ها در رسانه‌های گروهی به دست می‌آید. 


اولمن (۱۹۸۲) فرایندهای Jas‏ را در گروه‌های مذهبی مختلف مورد مقايسة تجربی قرار داد. به جای 
عوامل شناختی, عوامل هیجانی بودند که تبتل‌یافتگان به چهار گروه مذهبی را از تبتل‌نایافتگان جدا 
می‌کردند. این آزمون مستقیمی برای سنجش سهم نسبي alge‏ شناختی و هیجانی در تبذل نبود. زیرا 


1. Mormonism 2. Appalachia 


3. speaking in tongues 4. stereotyping 


فصل یازدهم: JIS‏ + ۵۰۳ 


همة تبتل‌یافتگان بر اساس ملاک‌هایی انتخاب شدند که شامل تغییرات عملی در هویت مذهبی 
می‌شدند اما این تغییرات را اگر دلایل میا فردی داشتند کنار می‌گذاشتند. مثل وقتی که کسی با فردی از 
مذهب جدید ازدواج می‌کرد. پیش از این به نقش عوامل میان‌فردی در برخی بن‌مایه‌های تبذل اشاره 
کردیم؛ بویژه آن دسته ازبُن‌مایه‌هاکه احتمالً بر اثر بحران‌ها یا عوامل هیجانی تسریع نمی‌شوند. به علاوه 
هر چهار 5 09 اولمن تجربه‌های هيجاني شدید را ترغیب می‌کردنده و شاید آحاد نمونه ' را به سوی پُن‌ماية 
Jis‏ عاطفی سوق می‌دادند. باز هم. بررسی اولمن یکی از چند بررسي تجربی است که از شیوه‌های 
مناسب اندازه گیری بهره برده‌اند تا تبتل‌یافتگان به گروه‌های مذهبي مختلف را با گواه‌های هم‌ارزشان 


مقایسه کنند. برخی از نکات مهم این پژوهش در قاب پژوهشی ۱۱-۷ تشریح شده‌اند. 
za‏ 


قاب پژوهشی ۱۱-۷. سهم عوامل هیجانی و شناختی در پیش‌برد JIS‏ 
(اولمن. ۱۹۸۲) 

اولمن ۴۰ سفیدپوستِ طبقۀ متوسط را که در خانواده‌های یهودی و مسیحی بزرگ شده و یک تا ده ماه 
پیش از این پژوهش تبتّل‌یافته بودند بررسی کرد. نیمی از تبدل‌یافتگان مرد و نیمی دیگر زن بودند. 
ولمن آنها را هم بر اساس معیارهای عینی و هم بر پاية مصاحبه‌های عمیق با یکدیگر و با ۲۰ گواه 
(آزمودنی‌های تبدل‌نایافته) مقایسه کرد. همه تبّل‌یافتگان در واقع فرقۀ مذهبي خود را عوض کرده 
بودند. ای کرو بت SE eee‏ ۷۰ آزمودنی که اینک یهودی آُرتدکس» Sal Sls.‏ 
رومی» هار کریشنا" و Gale‏ شده بودند. تفاوت‌های عمده میان گروه‌های تبدل‌یافته و تبدل‌نایافته در 
شاخص‌های هیجانی دیده می‌شدند. نه در شاخص‌های شناختی. تفاوت‌های معنادار عمده ميان همۀ 
تبدل‌یافتگان و گروه گواه عبارت بودند از بسامد بیشتر فشار روانی در هر دو دورۀ کودکی و . 
نوجوانی و نیز بسامد بيشتر سابقة مصرفب مواد مخدّر و مشکلات روانی» در آزمودنی‌های 
تبتلیافت. تبتلیافتگان در قیاس با تبدل‌نایافتگان کودکی خود را کمتر شادمانه و بیشتر پر از دلهره 
و اضطراب می‌دیدند. هیجان‌های نوجوانی هم پیرو الگوهای دورۂ کودکی بودند با این تفاوت که 
تبدل‌یافتگان. برخلاف تبّل‌نایافتگان» در نوجوانی دچار خشم و ترس فراوانی بودند. تفاوت دیگر 
تبدل‌یافتگان با تبدّل‌نایافتگان در این بود که عشق و علاقة کمتر و خشم و بی‌اعتنایی بیشتری در قبال 
پدران خود ابراز می‌کردند. تفاوت میان گروه‌های تبذل‌یافته کمتر از انسجام و همانندی‌ای است که در 
همه این گروه‌ها دیده می‌شود» و این نشان می‌دهد که فرایندهای مشابه فارغ از ایمانی که فرد به آن 
می‌گرود عمل می‌کنند. 


فعالیت‌های تقویت‌کننده 
طبقه‌بندی بُن‌مایه‌های JIS‏ باعث می‌شود که پژوهش‌ها به سوی عوامل دخیل در فرایند JiS‏ بروند که 
متت‌هاست نادیده گرفته شده‌اند. از این جمله‌اند روابط میان‌فردی بین کسی که بالقّه تبدل یابنده است 
و کسی که رمبو (۱۹۹۳) از وی با عنوان «طرفدار» یاد می‌کند. 


1. sample 


Hare Krishna .۲‏ فرقه‌ای که پیروانش خحدای هندو» کریشناء را می‌پرستند. [e]‏ 


O29 روانشناسی‎ + ۵۰۴ 


طرفدار اغلب دوستی است که Sauk JIS‏ بالقوّه را به گروه وارد می‌کند و او را نگه می‌دارد. گاهی 
عوامل ساده‌ای (نظیر ازدواج) باعث تبدّل یکی از طرفین می‌شوند. بخش عمده‌ای از نوشته‌ها اهمّیت 
شبکه‌های اجتماعی را در تسهیل JRF‏ بویژه در ادیان نامتعارف به طور مستند GLE‏ می‌دهد. برای 
نمونه, اسنو و ماچالک(۱۹۸۴ ص (VAY‏ دریافتند که اکثریت عظیم (بین ۵٩‏ تا ۸۲ درصد) پیروان عید 
پنجاهه, انجیلی‌هاء و بودیست‌های نیچیرن شوشو' که مورد بررسی آنها قرار گرفتند از طریق شبکه‌های 
اجتماعی به این گروه‌ها پیوسته بودند. 

پژوهش‌های زیادی متوجّه این نکته بوده‌اند که شبکه‌های اجتماعی cla Jis‏ عاطفی تدریجی را 
گاهی صرف از این راه تسهیل می‌کنند که تعامل میان اعضای گروه را شدت بخشند و به این ترتیب بر 
احتمال پیوند Ips‏ میان اعضا بیفزایند (گالانتر. ۱۹۸۰؛ اسنوء زورشر و | کلند -اولسون, ٩۱۹۸۳۰۱۹۸۰‏ 
استارک و بینبريج. 2 ۱۹۸۰؛ استراوس, C AYA‏ جیکوبز(۰۱۹۸۷ ۱۹۸۹) باز قیاس JAF‏ و عاشق شدن را 
وارد ادبیات آمروزی کرد که دربارة Jis‏ به گروه‌هایی است که رهبران کاریزماتیک دارند. پرات (۱۹۳۰) 
نیز مانند ویلیام جیمز(۲ ۱۹۰ /۱۹۸۵) از این قیاس بهره برد و تا جایی پیش رفت که اظهار داشت: «در 
بسیاری از موارد تبدّل‌یافتن به معنی‌عاشق شدن بر عیسی است» (ص ۱۶۰). کارترایت و کنت (۱۹۹۳) 
یادآور شده‌اند که نهضت‌های مذهبي جدید راه‌های دیگری را برای رسیدن به عشق و صمیمیت در حیطۀ 
خانوادگی پیش‌رو می‌نهند. 

آن دسته از روانشناسان اجتماعی هم که جهت‌گیری روانشناختی بیشتری دارند بر پیوند عاطفی 
تأکید کرده‌اند که در چارچوب نظریۀ دلبستگی )45 در فصل ۴ از آن سخن رفت) به شکل دقیق‌تری 
عملیاتی شده است. افرادی که دلبستگی‌های ناپایدارتری دارند ممکن است در نوجوانی و بزرگسالی. 
صرف‌نظر از دین‌ورزی والدینشان» تبذل‌های ناگهاني بیشتری را از خود بروز دهند (کرکپاتریک. ۰۱۹۹۲ 
۵ کرکپاتریک و شیور, ۱۹۹۰). کرکها تریک (۱۹۹۷) یکی از چند بررسي طولی را در این مورد به انجام 
رسانده و نشان داده است که خوانندگان زن روزنامه‌ای در شمال مرکزی آمریکا که تقریباً چهار سال به 
طور جداگانه مورد پیمایش قرار گرفتند We‏ در سنجش دوم گزارش Wold ge‏ که رابطه‌شان دستخوش 
تغییر شده است؛ این زنان البته دارای سبک دلبستگي مطمئتی نبودند. بلکه دلبستگي آنها ناپایدار بود. 
زنان نامطمئن و مضطرب در ظرف این 8599 چهار ساله تجربة تبدل بیشتری راگزارش کردند. گرانکویست 
(ه ۲۰۰۲) اشاره کرده است که ادبیات دلبستگی می‌تواند برخی از روابط میان JOS‏ تدریجی (یا پارادایم 
(poles‏ و JAS‏ ناگهانی L)‏ پارادایم کلاسیک) را روشن کند. دلبستگی پایدار به پذیرش تدريجي 
دین‌ورزی یا نادين‌ورزي والدین می‌انجامد. اگر هم تغییرات مذهبی رخ دهند تدریجی و با تصاویر 
مهرآمیز و صميمي خدا توآم‌اند. لیکن در سنخ‌های دلبستگي ناپایدار. تأثیر دين‌ورزي والدین به حتاقل 
می‌رسد. تغییرات مذهبی نیز احتمالاً ناگهانی و با تصاویر دوردست و نامهربان خدا توآم‌اند. در این سنخ‌هاء 


1. Nichiren Shoshu 


فصل بازدهم: Jas‏ + ۵۰۵ 


تصویر خدا به شکل چهره‌ای برای دلبستگی جبرانی درمی‌آید. بنابراین بخش زیادی از ادبیات دلبستگی 
با ادبیات جامعه‌شناختی در حوزة ارتباطات هماهنگی دارد. باز هم ادبیات‌های مربوط به روانشناسی 
اجتماعي جامعه‌شناختی و روانشناختی به سراغ مسائل مشابهی رفته‌انده اگر چه متأسفانه اغلب به 
یکدیگر ارجاعی نمی‌دهند. به علاوه» بیت-هالامی و آرگایل(۰۱۹۹۷ ص ۱۲۰) یادآور شده‌اند که ادبیات 
دلبستگی «ظاهراً پشتوانة آشکاری برای نگرش روان‌پویشی به تبدل مذهبی فراهم می‌آورد. 

پس نظریه‌های مختلف در این مورد اتفاق‌نظر دارندکه تبدّل مذهبی ممکن است جبران کاستی‌های 
روان‌شناختی‌ای باشد که به تجربه‌های کودکی مربوط می‌شوند. برای نمونه. فراتحلیل ‏ آکسانن (۱۹۹۴) 
دربارة ۲۵ بررسی که Us‏ دارای جمعیّت نمونه‌ای شامل بیش از ۴۵۰۰ تبتل‌یافته بودند پشتوانۀ قابل 
توجهی برای این نگرش به دست داد که تبذل راء به هر شکل که تفسیر شود. می توان دارای کارکردی 
جبرانی دانست که پاسخی است به مشکلات مربوط به روابط میانْ‌فردی با دیگرانی که مهم‌اند (چه در 
بزرگسالی و چه در کودکی). لیکن. چنان که داده‌هایی که پیش از این مرور کردیم نشان می‌دهند. به 
هیچ‌وجه چنین نیست که همه تجربه‌های JAS‏ جبرانی باشند. به علاوه بررسی‌های کیفی اغلب موجب 
اصلاح پژوهش‌های منحصراً کمی‌اند. برای نمونهء اشترایب b)‏ ۲۰۰۱) از پژوهش کیفی /زندگی‌نامه‌ای 
استفاده کرده است تا هم تبتل‌یافتگان و هم تبتل‌گریزان را در نهضت‌های مذهبي بنیادگرا و جدید 
بررسی کند. او «هیچ نوع زندگی‌نامة فرقه‌اي شاخص و هیچ مجموعة مشخصی از عوامل انگیزشی» را نيافته 
است (ص (TVD‏ به علاوه» اگر چه آسیب و اضطراب دورهُ کودکی در زندگی‌نامه‌های بنیادگرا مشخص 
بودند. آنها را در زندگی‌نامه‌های غیربنیادگرا هم می‌شد پیدا کرد (اشترایب» 9 ۲۰۰۱). به همین ترتیب» 
زینباوثر و پارگامنت (VIVA)‏ هم دریافتند که کسانی که تبدل‌های معنوی را گزارش می‌کنند شبیه 
تبتل‌نایافتگانی هستند که مذهبی تر شده‌اند. تنها تفاوت glee‏ دو گروه این بود که تبتل‌یافتگان معنوی 
پس از تبدل دگرگونی بیشتری را در زندگی خود گزارش می‌کردند. بنابراین روانشناسان باید به این 
موضوع حشاس باشند که بررسی‌های کیفی تا چه حد می‌توانند به رویکردهای کاملاً مبتنی بر اندازه گیری 
عمق و وضوح ببخشند (اشترایب. 2 ۲۰۰۱؛ زینباوثر و پارگامنت» ۱۹۹۸). آنچه روشن است این است که 
جهت‌گیری‌های گوناگونِ نظری و روش‌شناختی کم‌کم به هم نزدیک می‌شوند و مشخص می‌کنند که 
تفاوت‌های فردی در سبک‌های میان‌فردی (خواه مبتنی بر دلبستگی باشند و خواه بر پویش‌روانی یا 
جامعه‌شناختی) ممکن است بر شرایطی he‏ باشند که تبّل تحت آن شرایط ممکن است ناگهانی یا 
تدریجیء و جبرانی یا غیرجبرانی باشد. 

شبکه‌های اجتماعی هم ممکن است برای تسریع تبتل‌هایی که انگیزة شناختی دارند وارد عمل 
شوند» و پشتوانه‌ای میان‌فردی برای جهان‌بینی‌هایی فراهم آورند که با چیزی در پیوندند که به 


1. meta - analysis 2. deconverts 
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باژصورت‌بندي ' شناختي تبتل یافتگان دربارة خود و دیگران می‌انجامد. تبقل‌یافتگان مذهبی نه فقط از 
اسنادهای مذهبي بیشتری استفاده می‌کنند. بلکه اسنادهایی را به کار می‌برند که به گروه جدید خودشان 
مربوط می‌شوند. برای نمونه. بکفورد (۱۹۷۸) فرایندی را نشان داده است که تبدل‌یافتگان شاهدان 0942 
بتدریج از طریق ol‏ جهان را در پرتو یک طرحوارة عظیم |سنادی که منطبق بر Shel‏ شاهدان بهوه 
است ارزیابی می‌کنند. یکی از نشانه‌های بلاغی حاکی از این که JAS‏ در حال روی دادن است کاربرد این 
طرح‌وارة اسنادي اصلی است. که هم JOS‏ را تعریف و هم آن را ایجاد می‌کند. تعامل در درون شبکة 
اجتماعي موجود هم از طرح‌واره حمایت می‌کند و هم باعث تمایز کسی می‌شود که تازه دارد تبذل 
می‌یابد. blag pb‏ اسناد مذهبي جدید است که موجب می‌شود زندگی‌نامة «خوده‌ی که دگرگون شده است 
بازسازی شود. چنین بازسازی‌هایی WE‏ با شرکت در آیین‌های لازم برای تأیید تبڌل فرد دچار انجماد 
می‌شوند (بویر, VA AE‏ مورینیس, ۱۹۸۵ 

ple‏ پژوهش‌های مربوط به شاخص‌های بلاغي Jas‏ که جهت‌گیری جامعه‌شناختي بیشتری دارند با 
پژوهش‌های مبتنی بر اندازه‌گیری و جهت‌گیری روانشناختی دربارۀ تغییر شناختی در تبثل‌یافتگان 
همخوانی دارند. برای نمونه» پالوتزیان و همکارانش نشان داده‌اند که نمره‌های تبثل‌یافتگان در معیار 
dae‏ زندگی در قیاس باگواه‌های تبتل‌نایافته یاگواه‌هایی که از تبذل‌يافتگي خود مطمئن نیستند بیشتر 
است (پالوتزیان, ۱۹۸۱؛ پالوتزبان. جکسون, و l CAVA JENS‏ 


مشارکت / التزام 
بعید است که تبتّل را به عنوان فرایند بتوان در شرایط گذرا چنان تعریف کرد که همواره و در مورد همگان 
صادق باشد. می‌توان انتظار داشت که التزام و مشارکت پس از JOS‏ تغییر کنند. بعید نیست که 
تبل‌یافتگان به نهضت‌های مذهبي جدید «تبدّل‌پیشه؛ شوند» یعنی در مسیر زمان به گروه‌های مذهبي 
گوناگونی بپیوندند و سپس از آنهاکناره گیرند (ربچاردسون, ۱۹۷۸). برد و رمیر(۱۹۸۲) یادآور می‌شوند 
که فقط درصد کمی از تبدّل‌یافتگان به نهضت‌های مذهبی جدید عضو یک نهضت باقی می‌مانند. به 
علاوه» مشارکتِ تبدل‌یافتگان در گروه‌های مذهبی لزوماً بالاتر از کسانی نیست که در آن گروه‌ها به دنیا 


تبدّل‌گریزی و پدیده‌های مربوط به آن 


مفهوم تبدّل‌پیشگی روشن می‌کند که برای برخی از JOS‏ یافتگان از سرگذراندن انواع تجربه‌های Jis‏ 
دور از انتظار نیست. این امر مخصوصاً ويزگي Jos‏ یافتگان به نهضت‌های مذهبي جدید است که اکثر آنها 


1. reformulation 
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معمولاً در ظرف چند سال از این نهضت‌ها رویگردان می‌شوند. «تبتل‌گریزی»! اصطلاحی است که غالبا 
برای بیان این فرایند به کار می‌رود. در قیاس با ادبیات پژوهشی انبوهی که دربارة تبذل وجود دارد. 
بررسی‌های اندکی دربارة تبتل‌گریزی صورت گرفته است. و چند بررسي موجود هم اغلب بسیار متأخرند. 
برای نمونه. رایت (۱۹۸۷) فقط سه بررسی را دربارة تبدل‌گریزی نشان داده است که پیش از ۱۹۸۰ 
منتشر شده‌اند. 

عجیب نیست که ادبیات مربوط به تبتل‌گریزی ناظر بر ادبیات JAS‏ باشد. به استثنای موردٍ خاص 
«شست و شوی مغزی» که در فصل ۱۲ به آن پرداخته‌ایم» اکثر بررسی‌های مربوط به تبذل‌گریزی به دست 
جامعه‌شناسانی صورت گرفته اند که از مشاهده مشارکتی با شگردهای پژوهشی توصیفی استفاده 
می‌کنند. سنجش آغلب از طریق مصاحبة ساختارمند یا باز با اعضای سابق یک گروه صوزت می‌گیرد. اکثر 
بررسی‌ها دربارةٌ تبدل‌گریزی متوجه کسانی است که از نهضت‌های مذهبي جد یبد بریده‌اند 9 ناظر است بر 
ادبیات عظیم مربوط به نهضت‌های مذهبي جدید و تبدّل که پیش از این مورد بحث قرار گرفت. برخلاف 
ادبیات مربوط به ارتداد. ادبیات تبدل‌گریزی معطوف به فرایندهایی است که در جریان ترک گروه‌های 


مذهبی دیده می‌شود و صرفاً به همبسته‌ها و پیش‌بین cl”‏ این ماجرا نمی‌پردازد. 


تبدل‌گریزی در نیهضت‌های مذهبی جدید 

اسکونوود(۱۹۸۳) اعضای سابق گروه‌های مسيحي بنیادگراء و نیز اعضای سابق فرق علم‌شناسی. کلیسای 
وحدت ؛ معبد مردم و گروه‌های مختلف شرقی را مورد بررسی قرار داد. او فرایندی از تبتل‌گریزی را 
مشخص کرد که عبارت بود از bee‏ پیش‌برنده‌ای که به بازنگری و تأنّل, نارضایتی, کناره‌گیری» و گذار به 
باژسازمان‌دهي " شناختی منجر می‌شود. لیکن J‏ او بین کناره گيري اختیاری و غیراختیاری فرق 
نمی‌گذارد -مسأله‌ای که با توجه به بحث بر سر برنامه‌زدایی "که در فصل ۱۲ از آن سخن گفته‌ايم اهمّیت 
دارد. 

رایت (۱۹۸۶) از بین کسانی که در کلیسای وحدت. هاره‌کریشناء و یک گروه مسيحي بنیادگرا 
باقی‌مانده بودند و کسانی که داوطلبانه از این فرقه‌ها گسسته بودند نمونه‌های مشابهی را بررسی کرد. او بر 
عوامل پیش‌برنده‌ای تأکید کرد که باعث شروع فرایند تبذل‌گریزی‌اند. برخی از عوامل مشخص عبارت 
بودند از کسالت بر اثر دور ماندن از جهان بیرون» پیدایش روابط ميان‌فردي نامنظم» تصوّر عدم موفقیت در 
دست یافتن به تغییر اجتماعی» و سرخوردگی". پژوهش رایت همتای پژوهش دربارة تبّل است. زیرا هر 
دو عامل هیجانی و شناختی می‌توانند باعث فرایند تبدل‌گریزی شوند. و خود این فرایند هم می‌تواند 


1. deconversion 2. structured 
3. predictor ۱ 4. Unification Church 
5. People’s Temple 6. reorganization 


7. deprogramming 8. disillusionment 
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ناگهانی یا تدریجی باشد. به علاوه. وی متوجّه شد که شیوه‌های جدایی هم با توجه به مذت‌زمانی که افراد 
به گروهی ملتزم می‌مانند فرق دارد. اکثر کسانی که یک سال یا کمتر عضو گروه بودند ٩۲(‏ درصد) آن را 
بسرعت و بی‌سر و صدا ترک می‌کردند. کسانی که بیش از یک سال عضو بودند به صورت آشکار یا با 
رویارویی مستقیم که اغلب ماهیتی عاطفی و شگرف داشت (از راه‌های «علنی») گروه را ترک می‌کردند. 

داون‌تون (۱۹۸۰) فرایند تدریجی گسستن از رسالت نور الاهی | (فرقه‌ای که مربوط به 
گوروماهاراج جی" است) را به طور مستند نشان داده است. سرخوردگي فکری و اجتماعی بروز بیشتری 
داشت. پیوندهای درون گروهی فقط هنگامی از هم می‌گسست که پیوندهای جدیدی در خارج از گروه به 
وجود می‌آمد. گالانتر رابکین» رابکین» و دویچ (۱۹۷۹) دریافتند که گروندگان به کلیسای وحدت که 
دلبستگی‌های عاطفي غیرمجاز را درون گروه کاملاً قطع نکرده بودند اگر حتا به اصول گروه معتقد 
می‌ماندند باز امکان داشت تبذل‌گریز شوند. 

جیکوبز (۱۹۸۹) ۴۰ هوادار مذهبی را بررسی کرد که اکثر آنها به گروه‌های پرجاذبة مسیحی, هندو 
محور یا بودایی پیوسته بودند. همه گروه‌ها رهبرانی کاریزماتیک و جهت‌گیری پدرسالارانه داشتند» و 
سلسله مراتبی با قواعد خشک در مورد bga‏ رفتار و سرسپردگی ایجاد کرده بودند. از این ۴۰ هوادار ۲۱ 
تن مرد و ۱۹ نفر زن و عمدتاً از dine‏ متوسط. سفیدپوست. و کاملاً تحصیل‌کرده بودند. چنان که در 
جدول ۱۱-۴ دیده می‌شود. دلایل اصلي این ۴۰ تن برای ناخرسندی منجر به تبذل‌گریزی عبارت بود از 
سرخوردگی اجتماعی و سرخوردگی از رهبر کاریزما تیک گروه. جیکوبز (۱۹۸۹) یادآور می‌شود که فرایند 
IS‏ تبدّل‌گریزی برای این افراد مستلزم قطع پیوند هم از گروه و هم از رهبر کاریزماتیک آن بود. فرایند 
کامل opp S Jas‏ شامل دوره‌ای از جدایی مقذماتی بود که اغلب با تجربة انزوا و تنهایی همراه می‌شد؛ 
پس از آن دوره‌ای از فشار عاطفی و سازگاری مجدد فرا می‌رسید که به ایجاد هویت دوباره در خارج از گروه 
می‌انجامید. 

بررسی‌های توصيفي تبثل‌گریزی مانند بررسی‌های مربوط به JOS‏ این خطر را پیش می‌آورند که 
تاريخي طبيعي گروه‌ها را با فرایندهای علی‌ای که گمان می‌رود در آنها جریان دارند اشتباه بگیریم (اسنو و 
ماچالک. ۱۹۸۴). به علاوه. محققان مایل‌اند که به نفع بهره‌گیری از توضیحات ذهنی دربارة تبل‌گریزی از 
اندازه گیری اجتناب کنند. و تبدل‌گریزی را در نظام‌های توصیفی ی جای دهند که خود آنها را تبیینی؟ 
قلمداد می‌کنند. این lo Joe‏ کمتر مورد آزمون قرار گرفته‌اند. پژوهش طولی عملاً وجود ندارد. سرانجام 
هیچ بررسی‌ای کسانی را که از چند گروه مذهبی رویگردان شده‌اند با یکدیگر مقایسه نکرده است تا ببیند 
که فرایند تبل‌گریزی آیا هر بار به شیوه‌ای یکسان رخ می‌دهد. 


1. Divine Light Mission 2. Guru Maharaj Ji 


3. descriptive 4. explanatory 


فصل یازدهم: JAS‏ + ۵۰۹ 


جدول ۰۱۱-۴ علل سرخوردگی در میان ۴۰ تبدل‌گریز 


علت / 
سرخوردگی از رهبر کاریزماتیک و اعمال او 
سق ءاستفاده جسمی ۳ 
سوءاستقاده روانی .۶ 
طرد عاطفی ۴۵ 
خیانت معنوی ۳۳ 
سرخوردگی اجتماعی 
زندگی اجتماعی ۷۵ 
زندگی معنوی ‏ , ۱ ۵۰ 
مقام / موقعیت ۳۵ 
نقش‌های جنسی توصیه شده ۳۵ 


یادداشت. اقتیاس از جیکوبز ASAA)‏ صص ۴۳ (AY‏ حق نشر 
٩‏ متعّق به انتشارات دانشگاه ایندیانا. اقتباس با اجازه. 


کناره‌گیری در گروه‌های مذهبي مهم 
اگر چه اکثر پژوهش‌ها دربارة JIS‏ متوجّه نهضت‌های مذهبي جدید بوده‌اند که ماهیتاً فرقه‌ای و 
کیش‌گونه‌اند. بیشترین مشارکت مذهبی در آمریکای شمالی در گروه‌ها و فرقه‌های مذهبي مهم روی داده 
است. از مڌت‌ها قبل معلوم شده است که این گروه‌های مهم دارای اعضای موقتی‌اند. به طور S‏ مشارکت 
در گروه‌های مذهبی اوج و حضیضی دارد. احتمالاً ۰ درصد اعضای فرقه‌ها در نقطه‌ای از زندگی خود 
عقب‌گرد می‌کنند تا در فرصتی دیگر دوباره به آن فرقه‌ها روی آورند (روزن؛ ۰ بنابراین فقط اقلیتی 
از کسانی که با گروه‌های مذهبی در شمال آمریکا خو گرفته‌اند هویت یا مشارکت مذهبی را براستی نفی 
می‌کنند. چنان که یادآور شده‌ایم» درصد مرتتان در ایالات متحده نسبتاً ثابت و در حدود /۷ باقی‌مانده 
است. این به این معنی است که بیش از ٩۰‏ درصد جمعیت ایالات متحده به گروهی مذهبی تعلّق دارند و 
به شکلی در مشارکت مذهبی. چه در کلیسا و مسجد باشد و چه در کنیسه». سهیم‌اند. لیکن بسامد این 
مشارکت دچار نوسان است. برای نمونه. آلبرشت. کورنوال. و کانینگام (۱۹۸۸) پرسشنامه‌ای را برای یک 
نمونة لایه‌ای تصادفی ' شامل ۳۲ خانواد؛ فقال و ۴۵ خانوادة غیرفقال در هر یک از ۲۷ بخش مختلف 
مورمون aS)‏ گروه‌هایی شبیه مجامع مذهبی‌اند) فرستادند. هفتاد 9 چهار درصد خانواده‌های فعال 9 ۴۴ 
درصد خانواده‌های غیرفعال پاسخ دادند. پی‌گیری‌های تلفنی باعث شد که میزان مشارکت خانواده‌های 
fled ne‏ به ۶۴ درصد برسد. دو معیار برای جدایی در نظر گرفته شد: (۱) رفتاری (عدم حضور در کلیسا 
طی دوره‌ای یک ماهه یا بیشتر)» و (۲) اعتقادی (دوره‌ای یک ساله که در آن کلیسا بخش مهمی از زندگی 


1. stratified random sample 


۰ + روانشناسی دین 


خانواده محسوب نمی‌شد). خلاص نتایجی که از هر یکصد خانواده به دست آمد نشان داد که ۷۴ خانواده 
یا از لحاظ رفتاری (۵۵) يا از نظر اعتقادی )19( با کلیسای مورمون قطع akol,‏ کرده‌اند. فقط ۴ خانواده 
شامل نامعتقدانی بودند که هنوز با این کلیسا رابطه داشتند؛ فقط ۲۲ خانواده معتقدان مرتبط با کلیسا 
بودند. از ۵۵ خانواده نامعتقدی که از کلیسا جدا شده بودند. ۱ خانواده دوباره به مشارکت با کلیسا روی 
آوردند (آلبرشت و دیگران؛ ۱۹۸۸؛ نیز بنگرید به آلبرشت و کورنوال, ۱۹۸۹). این داده‌ها با بررسی‌های 
مربوط به گسستن" و بازپیوستن " در میان کاتولیک‌ها همخوانی دارند (هوگ» به همراه مگوثایر و 
استراتمن, ۱۹۸۱). نیز با بررسی‌های مربوط به تعویض فرقه و چرخش مشارکت مذهبی که در فصل ۱۳ از 
آن سخن گفته‌ايم انطباق دارند. لیکن» در پرتو Gab‏ تاریخیای که نهضت‌های مذهبی جدید درون آن 
ظهور کرد‌ند. به نظر می‌رسد بسیاری از کسانی که از جریان اصلي دین‌کسستهاند نهضت‌های مذهبي 


جدید را شکل مناسبی برای بازپیوستن به دين دیده‌اند. 


متولدان دورة پُرزایی و گسستن / بازپیوستن 
چنان که در فصل‌های پیشین یادآور شدیم» code‏ از محققان به نسلی پرداخته‌اند که اصطلاحا «متولدان 
دورة پُرزایی»" نامیده می‌شوند. این نسل» اگر چه تعریف دقیقی از آن وجود ندارده شامل کسانی است که 
در دهۀ ۱۹۶۰ در آمریکای شمالی و (se‏ دوره‌ای از شوب اجتماعی شدید بزرگ شده‌اند (ساک. ۱۹۶۸). 
یکی از نشبانه‌های این آشوب ظهور نهضت‌های مذهبي جدید بود. که با انواع نهضت‌های ضة فرهنگی" در 
رقابت و اغلب با آنها هماهنگ بودند eee)‏ و این نهضت‌های ضد فرهنگی base‏ جوانانی 
بودند که در سئت‌های مذهبي مهم پرورش یافته بودند. برای نمونه. روف (۱۹۹۳) دریافت که دو سوم 
همة متولدان دورة پُرزایی که در سنّت‌های مذهبی مهم پرورش یافته بودند در اواخر نوجوانی یا اوایل 
جوانی از دین خود دست کشیده يا گسسته‌اند. میانگین ستی جدایی از دین اصلی برای گروه‌های سنی 
مختلف در جدول ۱۱-۵ آمده است. ۱ 


جدول ۱۱۵ . میانگین ستی جدایی از دین برحسب سال‌های تولد 


سال‌های ay‏ میانگین ستّی جدایی 
۱۹۲۶-۳۵ ۴ سال 
۴۵ ۱۹۳۶ ۱ سال 
۴ - ۱۹۴۶ (مسن‌ترهای bags‏ پُرزایی) ۱ سال 
۲ - ۱۹۵۵ (جوان‌ترهای دورة پُرزایی) ۲ سال 


یادداشت. اقتباس از روف AAAY)‏ صص ۱۵۵ - ۱۵۴). حق نشر ۱۹۹۲ متعلّق 
به انتشارات هارپرکولینز. اقتباس با اجازه. 


1. disengagement 2. reengagement 


3. baby boomers 4. countercultural 


OVW + JAS فصل یازدهم:‎ 


روف از یک شرکت تجاری استفاده کرد تا مصاحبه‌های گروهي مورد نظر را با آزمودنی‌هایی انجام دهد 
که از میان نمونه‌هایی انتخاب می‌شدند که تلفن آنها به طور تصادفی شماره گیری می‌شد. خانوارهای چهار 
ایالت ly pit)‏ ماساچوست. کارولینای شمالی, و آهایو) نمونه‌گیری شدند. میزان مشارکتی برابر با ۶۰ 
درصد از نمونة آغازینی شامل ۲۶۲۰ خانوار به دست آمد. متولدان دورة پرزایی راکسانی دانستند که بین 
سال‌های ۶ و ۱۹۶۲ به دنیا آمده بودند (تعداد = ۱۵۹۹؛ ۶۱ درصد نمونه). این نمونه به دو گروه 
مسن‌تر (۱۹۴۶ تا ۱۹۵۴ تعداد = ۸۰۲) و جوان‌تر (۱۹۵۵ تا ۱۹۶۲؛ تعداد = (VAY‏ تقسیم شد. 
مصاحبه‌های پی‌گیری با گروه مسن‌تر صورت گرفت. و در نهایت ۶۴ مصاحبة Gabo‏ و رو در رو و ۱۴ 
گفتگوی گروهی با این شرکت‌کنندگان انجام شد (روف» ۱۹۹۳). 

چنان‌که در فصل ۵ دیدیم» گسستن از دين بیشتر پیرو الگویی است که شامل اجتماعی‌سازی و 
مشارکت مذهبی می‌شود. که عصیان و جدایی در دورة جوانی و سپس بازگشت را به دنبال دارد. بنابراین 
نه نرخ بالای گسستن از دین در میان متولدان دورة پُرزایی جای تعجّب دارد و نه بازگشتِ AST‏ آنها به 
جریان اصلي سنت مذهبی. در حقیقت. روف دریافت که بازگشت به جریان اصلی دين چنان که انتظار 
می‌رفت برای بسیاری از کسانی که از آن گسسته بودند اتفاق می‌افتاد. به علاوه. تقسیم‌بندی آفراد بر 
اساس میزان مشارکت آنها در جریان اصلي فرهنگ از لحاظ cle‏ گرفتن در اجتماعی خاص, ازدواج 
کردن, و بخه‌دار شدن) نشان میداد که هر چه سبک زندگي فرد بر اساس فرهنگ مسلط عادی‌تر wih‏ 


احتمال این که شخص باز به Cele‏ ديني خود روی آوَزد بیشتر است. چنان که در جدول ۱۱-۶ می‌بينيم. 


جدول ۱۱-۶ . باز پیوستن متولّدان دروة پُرزایی به جریان اصلی دين 


ملاک‌های هنجاری 7 بازپیوستگان 

مجرد. بدون فرزند» نامستقر ۴ (تعداد = ۵۱) 
متأهل» بدون فرزند. نامستقر ۶ (تعداد = ۵۰) 
متأهل, دارای فرزند. نامستقر ۲ (تعداد = (V\‏ 
fale‏ دارای فرزند. مستقر OF‏ (تعداد = ۱۲۴) 


یادهاشت. اقتباس از روف AAAY)‏ ص ۱۶۵). حق نشر ۱۹۹۳ متعلّق به انتشارات 
هارپرکولینز. اقتباس با اجازه. 
کسانی که از دین جدا می‌شوند وقتی در فرهنگ مسلط مشارکت بیشتری می‌یابند معمولاً به دين 
بازمی گردند؛ این نکته با توجه به نظریه‌های چرخة زندگی در باب اجتماعی شدن کاملاً قابل فهم است. 
چنان که قبلاً در این فصل یادآور شدیم. جوانی دورة کنکاش و عصیان است -یاء به تعبیر روانشناختی تر 
دوره‌ای است که فرد در آن به دنبال هویت است (اریکسون, ۱۹۶۸). لیکن, این نکته هم هست که 
نظریه‌های تغییر اجتماعی نشان می‌دهند که جوانان در نهضت‌های اجتماعی‌ای که هدف آنها تخییر 
جامعه است مشارکت بیشتری دارند (کنیستون, ۸۱۹۶۸ ۱۹۷۱؛ ژساک. ۱۹۶۸). کنت (۲۰۰۱) شواهد 


cop روانشناسی‎ + ۵41۲ 


تجربي قابل ملاحظه‌ای به دست داده است تا این نظر را تأیید کند که جوانان اعتراض سیاسی را با مذاهب 
عرفانی همراه می‌کنند . نحله‌های مذهبی معمولاً با فرهنگ مسلط مشکلی ندارند. اما فرقه‌ها و کیش‌های 
مذهبی» چنان که در فصل ۱۲ آمده است. دست‌کم با برخی از جنبه‌های این فرهنگ در کشمکش‌اند. 
نهضت‌های مذهبی جدید احتمالاً کسانی را به خود جذب می‌کنند که به فرهنگ مسلط ملتزم نیستند» و 
بنابراین ممکن است کسانی به آنها بپیوندند که اعتراض خود را در آغاز به صورت سیاسی بیان می‌کنند 
(کنت» ۲۰۰۱). منتگامری (۱۹۹۱) بر آن است که وقتی مذاهب جدید جامعه را تهدید می‌کنند یا مَنْشی 
غیر از منش جامعه دارند با سهولت بیشتری گسترش می‌یابند؛ آنها برای کسانی که از فرهنگ مسلط بیزار 
شده‌اند Lice‏ هویت و مقاومت‌اند. اگر چه نظریۀ منتگامری به پیدایش مذاهب جدید در بافت تاریخی 
مربوط می‌شود و متوجّه روابط کلان اجتماعی است. ES‏ دیگری را هم در نظر دارد و آن ظهور مذاهب 
جدید در فرهنگی است که در آن فرهنگ مسلط با خرده‌فرهنگ" در تضاد است ‏ پدیده‌ای که مشخصۀ 
دهة ۱۹۶۰ در آمریکای شمالی است ( تیپتون, ۱۹۸۲). خرده‌فرهنگ احتمالاً نهضت‌های مذهبی جدید را 
می‌پذیرد زیرا این نهضت‌ها رفتارها و عقایدی را ترویج می‌کنند که مخالف فرهنگ مسلط است همان 
کاری که فرقه‌ها و کیش‌ها انجام می‌دهند. 

یک پيش‌بيني تجربی که با این فرض‌های اجتماعي کلان هماهنگ است این است که تماس با 
ارزش‌های ضدّ فرهنگی ممکن است فرد را برای پذیرش نهضت‌های مذهبي جدید و گسستن از جریان 
اصلي دين مستعدتر کند. پژوهش روف داده‌هایی در مورد این اذعا فراهم می‌آورد. روف. L‏ استفاده از 
شاخص تماس با فضای ضة فرهنگ دهد ۱۹۶۰ء دریافت که میزان دلبستگی به نمودهای مهم فرهنگی 
در حوزة ایمان at‏ تماس Ab L‏ فرهنگ Gul‏ چنان که علاقه به کنکاش در plo‏ آموزه‌ها 9 ادیان نیز 
چنین است. این نتایج در جدول ۱۱-۷ خلاصه شده‌اند. 

نرخ بالای سابقة مصرف مواد مختر در میان کسانی که به نهضت‌های مذهبی جدید گرویده‌اند کاملاً 
مبتنی بر اسناد و شواهد است. در برخی نهضت‌های مذهبي جدید. میزان سابقۀ مصرف مواد Las‏ 
صددرصد بوده است. برای نمونه» Eg‏ (۱۹۸۵) با استفاده از مصاحبه‌های دقیق و مشاهدهٌ مشارکتی 

i x E Jeg < Te vai ۲ a 
گسترده ۲ عضو یک آشرم ۳ در نیوانگلند بررسی کرد. چهل و هفت نفر از آنها به کشیدن ماری‌جوانا‎ 
و ۴۶ نفر آن را ۵۰ بار پا بیشتر مصرف کرده بودند. به همین ترتیب» همگی به جز ۸ نفر به‎ aio Sl el 
Gb مضرف ال‌اس‌دی" اعتراف کردند. اما فقط ۶ نفر آن را بیش از ۵۰ باره و ۱۴ نفر آن را فقط «یک یا دو‎ 


. لیکن» روی آوردن به چارچوب‌های مذهبی شاید موقتی بوده باشد. برای نمونه» والن و فلکس (۱۹۸۹) ۱۷ فعّال 

سیاسی را بررسی کردند که به علّت بمب‌گذاری در شعبه‌ای از بانک آمریکا در ۱۹۷۰ محکوم شده بودند. اکثریت آنها 
موقتاً به مذاهب ضد فرهنگی گرویدند. اما سرانجام فعالیت سیاسی راء البته به شکلی کمتر افراطی» از سر گرفتند. 

2. subculture 3. ashram 

4. LSD 


فصل یازدهم: تبذل + ۵۱۳ 


مصرف کرده بودند (وّلین» ۰۱۹۸۵ ص ۱۵۲). سایر محققان هم Aisles‏ مصرف مواد را در ميان گروندگان به 
۱ نهیضت‌های مذهبي جدید ثبت کرده‌اند. از میان نهضت‌های مذهبی جدید. جودا (۱۹۷۴) ترک مصرف 
مواد را در میان گروندگان به هاره‌کریشنا ثبت کرده است؛ گالانتر و باکلی (۱۹۷۸) در مورد گروندگان به 
رسالت نورالاهی نتایج مشابهی به دست آورده‌اند؛ آنتونی و رابینز(۱۹۷۴) هم ترک مصرف مواد را در میان 
گروندگان به مهربابا ثبت کرده‌اند؛ و نوردکوئیست (۱۹۷۸) نیز در مورد گروندگان به NLT‏ جماعتِ 
طرفدار «عصر جدید» " در سوئد به چنین نتایجی دست یافته است. 

جدول ۱۱-۷ . پاسخ به این پرسش که «آیا کاوش در آموزه‌های مذهيي بسیار 

مختلف خوب است. یا هر کس باید فقط به دين خاصی بچسبد؟» برحسب 

تماس با فضای آشفتهة dns‏ ۱۹۶۰ 


تماس با شاخص کنکاش در 
دهد has.‏ آموزه‌های مختلف چسبیدن به دين 
ya ۳۹۸‏ 
YYZ ۶ ۱‏ 
۲ ۶۳۸ ۳۳۸ 
۳ ۸۰۸ ۱۴۳۸ 
یادداشت. اقتباس از روف AAAY)‏ ص ۱۲۴). حق نشر ۱۹۹۳ متعلّق به انتشارات 


هارپرکولینز. اقتباس با اجازه. 

تم تماس با شاخص دهذ ۱۹۶۰:«آیا هرگز: ۱. در یک کنسرت راک حضور qalil‏ 
[۷عدر صد بله]؛ ۲. ماری‌جوانا کشیده‌اید؟ [۵۰درصد بله]؛ T‏ در هیچ تظاهرات. 
راهپیمایی. یا yates‏ شرکت کرده‌اید؟ [۲۰درصد بله]» برای هر پاسخ مثبت یک 
نمره منظور شد. 


نرخ Geel‏ مصرف مواد غیرقانونی در میان اعضای مذاهب مهم امری است که از مڌت‌ها پیش معلوم 
بوده است (گرساج. ۱۹۷۶)؛ مصرف این مواد را هم ادیان مهم و هم نهضت‌های مذهبی جدید نفی 
می‌کنند. لیکن ظاهراً سابقة مصرف مواد. برحسب این که کسی اهل دین مهمی باشد یا عضو یکی از 
فرقه‌ها یا کیش‌های مذهبي جدید. فرق می‌کند. در ادیان مهم هنجارها و عقاید موجب می‌شوند که 
احتمال مصرف مخذرهای غیرمجاز در میان اعضا کاهش یابد. لیکن» در میان کسانی که چنین داروهایی 
مصرف می‌کنند. جستجوی معنوی باعث JOT‏ به نهیضت‌های مذهبی جدید می‌شود که اینها خوذ مصرف 
مواد مخذر را منع می‌کنند. برخی از محققان نهضت‌های مذهبي جدید را جایگزینی برای مصرف مواد 
مخذر دانسته‌اند. برخی برآن‌اند که تبڌل خوذ شکل جدیدی از اعتیاد است (سیموندز ۱۹۷۷2 کسانی 
که به مذهبی جدید می‌گروند ممکن است فقط اعتیادی را جایگزین اعتیاد دیگر کنند. pho‏ محققان. 


1. Ananda 2. New Age 


OIF‏ >< روانشناسی دین 


نظیر وّلین(۱۹۸۵) تا کید کرده‌اند که تجربه‌های معنوی گروندگان به نهضت‌های مذهبي جدید جایگزین 
سودمندی برای «نشتگی» بر اثر مواد مخترند. 

ظاهرا بجز چند استثناء دین در شکل‌های نهادین خود -چه مذهب باشد و چه فرقه یا کیش - مصرف 
مواد مخذر را منع می‌کند. یکی از استثناهای جالب در این مورد مصرف پیوت در میان بومیان آمریکاست 
LY)‏ ۱۹۶۹). ولی بسیاری از کسانی که مواد مختر را خارج از حیطة دین مصرف می‌کنند خود را 
جستجوگران معنوی می‌شمارند. روف (۱۹۹۳) یادآور شد که در میان متولدان دورة پُرزایی» کسانی که 
بیش از همه با فضای ضة فرهنگی دهۀ ۱۹۶۰ تماس داشتند کمتر احتمال داشت که دچار تبّل مذهبی 
شوند. بلکه بیشتر خود را CE ad‏ هشتاد و یک درصد کسانی که در شاخص تماس او با دهة 
۰ بالاترین نمره را به دست آوردند خود را معنوی می‌دانستند. حال آن که ٩۲‏ درصد کسانی که در 
شاخص او bpas‏ صفر گرفتند خود را مذهبی می‌خواندند. عجیب نیست که ۸۴ درصد GLAS‏ که بالاترین 


نمره را در شاخص تماس با áma‏ ۰ به دست آوردند دين را کنار گذاشته بودند (روف» VAY‏ 


پيچيدگي تبڌل 

بیش از نیم قرن پیش بود که آلپورت ( ۱۹۵۰ء ص (FY‏ مدّعی شد که «هیچ موضوعی در روانشناسي دین به 
اندازۀ تبڈل مورد بررسی قرار نگرفته است». لیکنء به رغم وجود حجم وسیعی از ادبیات تجربی نخست از 
جانب روانشناسانی که جهت‌گیری روانشناختی دارند و در این اواخر از جانب روانشناسانی که جهت‌گیری 
جامعه‌شناختی دارند -به هیچ وجه به‌نتیجة مشخصی نمی‌توان رسید که اندکی اعتبار تجربی داشته باشد. 
روشن است که JAS‏ می‌تواند تغییرات مهمّی در افراد ایجاد کند» حتّا اگر تغییر در کارکردهای بنيادین 
شخصیتی نامحتمل باشد. بررسي این که این تغییرات چرا و چگونه صورت می‌گیرند مستلزم برنامه‌های 
منظّم پژوهشی است (بالوتزیان 3 دیگران» ۰۳۹۹۹ Ore A) “FA uP‏ برنامه‌هایی wh‏ تابع نظریه‌ها 3 
ola Jos‏ باشند که پیچیدگی آنها به اندازة واقعیت‌های تجربی‌ای است که قصد تبیین آنها را دارنده اگر نه 

رمبو(۱۹۹۳) با عنایت به این نکته. مُدلی منسجم عرضه کرده است که از یافته‌های مردم‌شناسان 
(برکهوفر ۱۹۶۳ تبلیغ‌شناسان " (تیپیت. (VAVY‏ و جامعه‌شناسان (لوفلند و استارک. ۱۹۶۵) نیز 
استفاده می‌کند. این Jars‏ صرفاً رشدی نیست. اگر چه دارای مراحل یا مراتبی است که آن را به صورت 
Ju‏ اکتشافی درمی‌آورد. به رغم بسیاری از رویکردهای روانشناختي محض, این مراحل یا مراتب نه 
جهت واحدی دارند و نه تغییرناپذیرند. سرانجام» این مراحل از راه‌های دیالکتیکی پیچیده‌ای با هم در 
ارتباطاند و این امر باعث می‌شود که بر یکدیگر تأثیر بگذارنده چنان که نه تنها مراحل آغازین بر مراحل 
بعدی موثرند. بلکه مراحل بعدی نیز به نوبة خود بر مراحل آغازین تأثیر می‌گذارند (پالوتزیان و دیگرانء 
9٩‏ این Jas‏ در جدول ۱۱-۸ خلاصه شده است. 


1. missiologists 


فصل بازدهم: JAS‏ + ۵۱۵ 


جدول ۱۱۸. مُدلی منسجم برای JIS‏ 


مراحل یا جوانب فرایند تبڌل عواملی که باید در این مرحله سنجیده شوند 

مرحلة ۱: بافت عواملی که تبل را تسهیل می‌کنند یا به تعوتق می‌انذازند. 
lel‏ عبارت‌اند از عوامل فرهنگی: تاریخی» شخصی» 
جامعه‌شناختی» و الاهیاتی . 

iy dla‏ بحران ممکن است شخصی» اجتماعی» یا هر دو باشد. 

ilaya‏ ۳: طلب فقالیت عمدی از جانب تبڌل‌یابندۀ بالققه. 

موحل TETE‏ تشنخیمی گزینة معنوی یا pind‏ جایگزین. همکن است 
فرد («طرفدار») یا نهاد (فقالیت تبلیفی) باشد. 

مرحله ۵: تعامل ارتباط گسترده در بسیاری از جهات با گزین؛ مذهبی / 
معنوي جدید. 

مرحلة ۶ التزام همسانی با واقعیت معنوی یا مذهبي جدید. 

مرحلة V‏ پيامدها دگرگونی به عنوان نتیجا التزام جدیده از جمله در عقاید, 
رفتارهاء و هویت 


یادداشت. بنگرید به رمبو (۱۹۹۳) و پالوتزیان» ریچاردسون و رمبو (۱۹۹۹). 


نمای کلی 

تبدل از آغاز قرن بیستم دانشمندان علوم اجتماعی را به خود مشغول داشته است. نخستین پژوهش‌ها را 
روانشناسان انجام دادند که بیشتر بر نوجوانی و تبتل‌های ناگهانی و هیجانی تأکید می‌کردند. پارادایم 
کلاسیک بر اساس تجربة پولوس JSS‏ گرفت. وقوع تبتل‌های تدریجی به رسمیت شناخته شد و آنها را به 
جستجوی فعال برای دست یافتن به معنا و مقصود ربط دادند. اما این‌گونه lo Jis‏ بندرت مورد بررسی 
قرار گرفتند مگر در مقام مقایسه با تبدل‌های ناگهانی. 

در اوایل dao‏ ۰۱۹۶۰ روانشناسان اجتماعی با جهت‌گيري جامعه‌شناختی کم‌کم به بررسی تبل به 
عنوان پدیده‌ای مرتبط با نهضت‌های مذهبي جدید پرداختند. آنها بر تبل‌های تدریجی تأکید می‌کردند. 
و مُدل‌هایی را برای فرایند JOS‏ در نظر می‌گرفتند که غالبا از مشاهدۀ مشارکتی یا بررسی‌های مصاحبه‌ای 
دربارةٌ تبتل‌یافتگان استخراج شده بودند. 

بررسی‌ها بر اساس نظرية ناهماهنگی‌شناختی نگاه خود را از مذعیات پژوهش‌گران و بیرونیان دربارة 
پیشگویی نافرجام برگرفته و متوجّه دیدگاه درونیان کرده‌اند که این پیشگویی‌ها را چنان تفسیر می‌کنند 
که التزام و انسجام گروه را حفظ می‌کند. بررسی‌هاکمکم به شرایطی توجه می‌کنند که افراد مختلف ممکن 
است بر اثر آن گروه‌های پیش‌گویانه‌ای را که به آنها گرویده‌اند ترک کنند. 

ارتداد و تبدل‌گریزی به عنوان پدیده‌هایی بررسی شده‌اند که سخت به تبذل نزدیک‌اند. ار تداد را هم 
مثل Jis‏ به نوجوانی یا اوایل بزرگسالی ربط داده‌اند. افراد نسبتاً کمی مرتد باقی می‌مانند؛ اکثر مرتدان 


در نقطه‌ای از چرخة زندگی به دین بازمی‌گردند. این امر leg;‏ به هنگام ازدواج یا بچه‌دار شدن. یا اقامت در 
میان جماعتی ثابت و مستقر رخ می‌دهد. لیکن. جویندگان معنوی ممکن است همچنان خارج از دين 
باقی بمانند. گریز از یک نهضت مذهبی جدید احتمالاً حاصل فرایند تدریجی سرخوردگی» هم از گروه 


فصل ۱۲ 


سازمان‌های د ینی از دیدگاه روانشناسی اجتماعی 


۵ 


مردم جونزتاون نمی‌توانستند برای کاری که انجام دادند دلیل قانم‌کننده‌ای داشته 
asl‏ چون انسجام وجود اجتماعي ما به این ترتیب مورد تردید قرار می‌گیرد. اعتبار 
دادن به گزارش جونز مستلزم نتیجه‌گیری هولناکی است: این که مردم جونزتاون 
«حق» داشتند که به زندگی کل افراد یک اجتماع خاتمه دهند. 

بین تو و US‏ کلیسا قرار دارد. 

ارزش‌های امیش» حذ و مرزهای امیش, و تعریف امیش از موفقیت را نمی‌توان با 
فرهنگ آمریکایی پیوند زد. بیهوده است که به تقلید از آنها عرق‌چین به سر 
بگذاریم و درشکه سوار شویم و از چراغ نفتی استفاده کنیم. ارزش امیش‌ها بیشتر در 
مرزهایی را که در محدودهٌ آن زندگی خواهند کرد برای خود مشخص کنند. 
سنت‌گرایان مسلمان از سر خیلبافی و بدگمانی نیست که طلاق. سقط جنین, روابط 
جنسي آزادتره بیماری‌های مقاربتی» 9 درخواست زنان برای برابری در کار 9 
تصمیم‌گیری را تهدیدی برای ارزش‌های سنْتی قلمداد می‌کنند. 

وقتی جامعه‌ای بر عمیق‌ترین مسئولیت‌های خود چشم فرو می‌بندده شست و شوی 
مفزی cole‏ همه چیز را می‌گیرد و انسان‌ها را از مسئوليتِ نگریستن به درون باز 
می‌دارد. ' 


فرایند مذهبی شدن همچنان برای دانشمندان علوم اجتماعی جالب توجه و موجب بحث و جدل‌های 
نظری و تجربی است. این نکتۀ ساده که آدم‌ها مذهبی به دنیا نمی‌آیند به این معنی است که آنها اگر قرار 
است مذهبی باشند باید مذهبی بشوند. فرایند مذهبی شدن مستلزم امکانات بیشماری است. اشخاص 
ممکن است در خانواده‌ای که دارای التزام مذهبی خاصی است به دنیا آیند و چنان تربیت شوند که آن 
۱. این اقوال بترتیب از منابع ذیل نقل شده‌اند: هال VAAL)‏ ص aiii‏ گفتة منسوب به اسقفی که ریاست محاکمۀ 


ژاندارک را به عهده داشت» به نقل از استوبارت ( ۱۹۷۱ ص ۱۵۷)؛ آلشن NAME)‏ ص ۲۳۹)؛ اون NAME)‏ ص ۷۶)؛ و 
شفلین و آپتون NAVA)‏ ص ۵۰). 


۸ + روانشناسی دين 


مذهب را به آسانی از ol‏ خود بدانند. این افراد همان‌هایی هستند که ویلیام جیمز (۱۹۰۲ / ۱۹۸۵) 
«یک‌بارزاده» می‌نامد. از سوی So‏ اشخاص ممکن است در chy‏ مذهبی خاصّی به bid‏ آیند و بعداً آن را 
با مذهب دیگری عوض کنند. کسانی که خارج از هر سنت دینی‌ای به Lio‏ می‌آیند ممکن است بعداً به 
یکی از ادیان بگروند. کسانی که قبلاً به دین ملتزم بوده‌اند ممکن است از آن روی‌گردان شوند. اشخاص 
ممکن است در طول زندگی خود به مذاهب مختلفی بگروند. برخی ممکن است فقط به جستجویی 
پایانناپذیر بپردازنده که در آن مسائل معنوی‌مدار توجه ایشان باشد اما هرگز به نتیجه‌ای قطعی دست 
نیابند. بخش اعظم این جریان موضوع JOS‏ مذهبی است؛ تبّل‌یافتگان همان «دوبارزاده»های جیمز 
(۱۹۸۵۱۱۹۰۲) هستند که در فصل ۱۱ از آنها سخن گفتیم. 

لیکن این تغییر مذهبی فردی در LS‏ صورت نمی‌گیرد. حفظ ایمان نیز مانند JSS‏ آمری فردی 
نیست. افراد باایمان bss‏ در بافت اجتماعی همراهانی پيابند و ایمان خود را در آن بافت با دیگران 
تقسیم کنند و به عمل درآورند. ظهور و سقوط کلیساها و رشد و افول فرقه‌ها نیز از همین جریان تغییر 
مذهبي فردی سرچشمه می‌گیرد. به علاوه» پیدایش شکل‌های مذهبي نوین از دل گروه‌های موجود 
فرقه‌ها را پدید می‌آورد و خارج از این گروه‌ها به ایجاد کیش‌های دیگر منجر می‌شود. چنان که در فصل ٩‏ 
آورده‌اي جیمز (۱۹۰۲ /۱۹۸۵) نمونۀ اعلای تمایل روانشناسان است به تأکید دربارة تجربة دینی به 
لحاظ فردی. فیلسوف معروف. وایتهد (۱۹۲۶). در این مورد تا آن جا پیش رفت که دین را Ol‏ چیزی 
دانست که افراد با خلوت خود انجام می‌دهند. ادبیات مفهومي پرارزشی دربارة معنویت و تنهایی وجود 
دارد (کوک. ۱۹۹۴؛ استور. ۱۹۸۸). چنان که در فصل ۱۰ salts‏ داده‌های تجربي زیادی هم وجود دارد : 
که مود معنویتی است که با خلوت و تنهایی رابطة نزدیک‌تری دارد تا با سنت. لیکن این نکته همچنان 
صادق است که دین دارای بُعدی ذاتاً اجتماعی است. تنهایی نیز نوعی عقب‌نشینی از زندگی اجتماعی 
Cou‏ و همان زبانی را به همراه دارد که متعلّق به دیگران هم هست و تفکرات خصوصی در چارچوب آن 
امکان بروز می‌یابد (برگر و لوکمان. ۱۹۶۷). 

بنابراین ویزگی‌های اجتماعي گروه‌هایی که اشخاص به آنها خو می‌کننده افراد به آنها می‌گروند. یا از 
آنها جدا می‌شوند. رابطة آشکاری دارد با فهم این نکته که آدم‌ها چطور مذهبی می‌شوند. کار ما در این 
فصل عرضة نظریه و داده‌های مربوط به روانشناسي اجتماعي سازمان‌های مذهبی است. در این کار با 
مسائلی مواجه می‌شویم که از مذت‌ها قبل مورد a‏ دانشمندان علوم اجتماعی بوده‌اند و اخیراً موضوع 
بحث و جدل‌های ple‏ قرار گرفته‌اند. هم ظهور و سقوط جماعت‌های مذهبی و هم التزام و lae‏ افراد 
مذهبی را نمی‌توان چندان به دور از بحث و مجادله مورد بررسی قرار داد (ریچاردسون VIVA‏ 


طبقه‌بندی سازمان‌های مذهبی 
اگر چه ممکن است درست باشد که روانشناسان مخصوصاً مستعد این‌اند که التزام مذهبی را در حیطة 


فردی ببینند» تردید نیست که التزام مذهبی ما به الاشتراک جمع است و به درج ت مختلف تحت تسلط 


فصل دوازدهم: سازمان‌های دینی از دیدگاه روانشناسی اجتماعی + ۵۱٩‏ 


سازمان اجتماعی قرار دارد. تأکید وایتهد (۱۹۲۶) بر رابطة شدید تنهایی و تخیّل مذهبی - عزلت‌گزيني 
محمد در بیابان, آسودگي بودا در زیر درختٍ بودهی ge‏ فریاد مسیح از بالای صلیب - همپای این حقیقت 
است که این چهره‌های مذهبی خلوت‌نشین اهمّیت خود را مرهون سئت‌هایی‌اند که به دست نسل‌های 
پی‌درپي مؤمنان» در قالب «کلیساها» و «نحله‌هاء * و «فرقه‌ها» حفظ شده‌اند. به علاوه, شکل‌های بدیع التزام 
مذهبی که پیرامون چهره‌های نورسیدة کاریزماتیک پدید می‌آیند. اگر قرار باشد باقی بمانند. احتمالاً خود 
بسرعت JSS‏ سازمانی می‌یابند. هر چند شاید ساختار مشخصی نداشته باشند. اینها همان «کیش‌های 
مذهبی‌اند. از این روء این که کسی مذهبی باشد يا مذهبي مبدع به نحوی منوط به این است که اهل plas‏ 
گروه مذهبی است. چهرۀ مذهبي تنها و عزلت‌گزیده اسطوره‌ای است بازسازی شده و برگرفته از شکل‌های 
سازمانی‌ای که ol‏ چهره را تعریف می‌کنند و به ol‏ معنا می‌دهند. طبقه‌بندی این شکل‌های مذهبی 
سخت مورد توجّه آن دسته از روانشناسان دين بوده است که جهت‌گیری جامعه‌شناختی داشته‌اند. از 
میان طبقه‌بندی‌های گوناگونی که مطرح شده. از همه مهم‌تر «نظریه کلیسا - فرقه؛ "» بوده است. 


نظرية کلیسا - فرقه 

نظرية کلیسا - فرقه اصولاً قرار نبوده است که نظریه‌ای باشد دربارة اصل و منشاً دین» و از این رو قدری 
عجیب است که تا این حد بر ادبیات تجربي مربوط به ادیان جا افتاده و نیز نهضت‌های مذهبي جدید سایه 
افکنده است. به علاوه, چنان که دیتس (۱۹۷۱6) یادآور شده است. نظرية کلیسا - فرقة تروئلج و نظریه و 
معیارهای آلپورت در مورد دین باطنی و ظاهری (که در فصل ۲ از آن سخن گفتیم) شباهت‌های فراوانی با 
یکدیگر دارند. هر دو نظریه بر ادبیات مفهومی و تجربي خودشان سیطره داشته‌اند؛ هر دو منتقدان 
بیشماری دارند؛ و هر دوء به تعبیر دیتس, «تا Do‏ زیادی نوید می‌دهند که پس از آگهی ترحیمشان هم 
زنده بمانند» VAY Ic)‏ ص ۳۸۲). 

یکی از ایرادهای هر دو نظریه این است که ارزیابی رابا توصیف در هم می‌آميزند. نشانة این امر اشارات 
تلويحي Se‏ به دین «خوب» و «بد» است - چه در قالب ساختار سازمانی» چنان که در نظرية Bs‏ 
می‌بینم» و چه به صورت انگیزش مذهبی. چنان که در نظرية آلپورت دیده می‌شود (دیتس, ۱۹۷۱۵ 
کرکپاتریک و هود. ۱۹۹۰). چنان که بعداً در همین فصل یادآور شده‌ایم» کیش‌های مذهبی همگی تا حڌ 
زیادی آماج کنایه‌های تحقیرآميزند. آنها را نوعاً دین «بده تلقی می‌کنند. ماء در مقام روانشناسانِ 
اجتماعی, باید دلایل تجربي چنین کنایه‌ها و اشاراتی را بررسی کنیم. این کار مستلزم مبنایی تجربی برای 
ارتباط میان آشکال مختلف سازمان‌های مذهبی و فرهنگ‌های مسلط یا میزبان آنهاست. در این بخش, به 


ریشه‌های نظریۀ کلیسا - فرقه می‌پردازيم و می‌کوشیم نشان دهیم که این ریشه‌ها تا چه حد بر ادبیات 


1, Bodhi 2. denominations 


3. church-sect theory 


۳۰ > روانشناسی دين 


روانشناختي اجتماعی با جهت‌گیری جامعه‌شناختی موثر بوده‌اند. فقط bbe‏ اندکی در امیت نظریهة: 
کلیسا-فرقه تردید Bylo‏ (رابرتسون. ۱۹۷۵؛ اسنوک» ۱۹۷۴). اميدواريم بحث ما دربارة ریشه‌های این 
نظریه در کار تروئلچ هم ربط آن و هم سودمندی‌اش را در تدوین بررسی‌های تجربي معاصر دربارة 
روانشناسی اجتماعی سازمان‌های مذهبی نشان دهد. 


ریشه‌های نظرية کلیسا - فرقه 

منبع اصلي نظرية کلیسا/فرقه در روانشناسی اجتماعي مدرن کار راینهولت نیبوئر (VATA)‏ دربارة منابع 
اجتماعی نحله‌گرایی ' بوده است. نحله‌ها همان‌هایی هستند که بسیاری کسان آنها را «کلیسا» محسوب 
می‌کنند -گروه‌هایی که عموماً در فرهنگ‌های میزبانشان سازمان‌های مذهبي مشروع ol‏ می‌شوند. اکثر 
مردم عضویت در نحله‌ای خاص را مبنای هویت ديني خود قلمداد می‌کنند و دینشان را به نام نحله 
می‌شناسند. بنابراین. چنان که ویمبرلی 9 کریستنسون (VIAN)‏ یادآور شده‌اند. هویت مذهبی فردی 
عمدتاً مترادف با عضویت در گروه مذهبي مشخصی است. ۱ 

کار نیبوثر جرح و تعدیل و تعمیم کلیساء فرقه. و عرفان است -سه نوع از سازمان‌های مذهبی که در کار 
کلاسیک تروئلج (VAY)‏ آموزه‌های اجتماعي کلیساهای مسیحی, به تفضیل از آنها سخن رفته است. 
S. a‏ ی 4 fe ae ۳ re‏ 
تعمیم بخشي نیبوثر مفهوم‌سازی‌های تروئلچ را به شکل مشخصی تغییر داد. چنان که در فصل ۱۰ 
آمدء نیبوثر سنخ‌شناسي سه‌گانه تروئلچ (کلیسا - فرقه - عرفان) ر نادیده گرفت و به سنخ‌شناسي دوگانه 
(کلیسا فرقه) قائل شد. به علاوه» نیبوثر گرایشی پویا را به این نظریه افزود: وی معتقد بود که کسانی که از 
عمومیت و تسامح کلیساها و جاذبة فراگیر آنها در نزد plge‏ ناخشنودند برای عضویت در کلیسا ملاک‌های 
سخت‌گیرانه‌تری را می‌جویند. این انحصارطلبی به نهضت فرقه‌ای منجر می‌شود. اگر چه نیبوثر معتقد بود 
که فرقه‌ها قادر نیستند ple;‏ امور را از چنگ نخبگان کلیسا به در آورند. و از این روست که مسیر تغییر از 
کلیسا به فرقه است. نه از فرقه به کلیساء لیکن Glee‏ دیگر برخلاف این می‌آنديشند. جانسون (۰۱۹۶۳ ص 
۲ معتقد بود که گرایش از فرقه به کلیسا از لحاظ نظری «قابل تصور» است. آیستر (۱۹۷۳) با اعتقادی 
راسخ تر از چیزی سخن می‌گفت که به تعبیر او «تناقض سازمان‌های مذهبی» بود: فرایندهای پویا فرقه‌ها 
را از Jo‏ کلیساها پدید ai gl‏ اما فرقه‌ها نیز سپس شبیه همان کلیساهایی می‌شوند که خود از آنها 
انتقاد می‌کردند. 

دستکاري نیبوثر در سنخ‌شناسي تروئلچ وقتی عجیب تر می‌شود که بدانیم سنخ‌شناسی سه گانة تروئلچ 
از دو دومقولگی " جداگانه‌ای استخراج شده که ماکس‌وبر طرح کرده است (گرت و میلزء ۱۹۴۶؛ وبن ۱۱۹۲۲ 
۳ چنان که اسواتوس (۱۹۷۶) تأکید کرده است. وبر دارای دو سنخ‌شناسی بود: کلیسا -فرقه و 


1. denominationalism 2. popularization 


3. conceptualizations 4. dichotomy 


فصل دوازدهم: سازمان‌های دینی از دیدگاه روانشناسی اجتماعی + ۵۲۱ 


عرفان -زهد. سنخ‌شناسي AIL,‏ تروئلچ شامل کلیسا -فرقه -عرفان خود جرح و تعدیلی بود که هدف از آن 
هم ساده کردن و هم روشن ساختن سنخ‌شناسی‌های دوگانة دوستش وبر بود. این که سنخ‌شناسی يگانة 
تروئلچ تا چه حد منطبق بر سنخ‌شناسی‌های دوگانة وبر است åh‏ بحث و اختلاف محققان است. استیمن 
(۱۹۷۵) بر آن است که تلقی تروئلچ از کلیسا ‏ فرقه - عرفان دست‌کم نزدیک است به قصد وبر از 
سنخ‌شناسي یگانه‌اش. از سوی So‏ گرت(۱۹۷۵) معتقد است که شکاف فاحشی میان سنخ‌شناسی‌های 
وبر و تروئلچ وجود دارد» به ویژه اگر عرفان را در نظر بگیریم. 

با توجّه به مقصودی که ما داریم» باید تأ کید کنیم که نظریه‌های وبر و تروئلچ هر دو ملاک تعیین‌کنندة 
age‏ دارند که کلیساها (نحله‌ها) را از فرقه‌ها جدا می‌کند: کلیساها فراگیر» ولی فرقه‌ها انحصارطلبند. 
نظریۂ کلیسا فرقهء با تأکید بر ملاک يگانة میزان انحصارطلبی می‌تواند در تدوین ادبیات تجربی بر جسب 
دیدگاهی فارغ از ارزش‌مداری مؤثر باشد. ملاک انحصارطلبی به آسانی عملیاتی می‌شود و به ما در مقام 
دانشمندان علوم اجتماعی اجازه می‌دهد که مسائل مربوط به ارزيابي دين «خوب» و «بد» را کنار بگذاريم. 

توضیح بیشتر دربارة نظرية تروئلچ در تدوین ادبیات تجربی کمک بزرگی به ما می‌کند. و نیز نشان 
می‌دهد که تأکید بر نیت اصلي سنخ‌شناسی‌های وبر و تروئلچ. برخلاف آنچه نظریه‌پردازان بعدی از این 
مفاهیم استنباط کرده‌اند» از جنبة ارزش‌گذاري آنها می‌کاهد. 


تروئلج و نظرية کلیسا - فرقه 
نظریۀ تروئلچ را نظریه‌پردازان بسیاری نقد و جرح و تعدیل کرده‌اند و اکثر آنها این نکته را نادیده گرفته‌اند 
که تروئلچ خود در بافت تاريخي محدودی از این سنخ‌شناسی بهره می‌گیرد. به علاوه سنخ‌شناسي تروئلچ 
فقط برای مسیحیت در نظر گرفته شده بود. نظریه‌پردازان معاصر å phi‏ كليسا فرقه ر در مورد انواع 
نهضت‌های مذهبي جدید. که بسیاری از آنها غیرمسیحی‌اند. به کار می‌گيرند. لیکن, به رغم این 
محدودیت‌های جدّی, نظرية تروئلچ ماندگار است زیرا به دو فرض توجّه دارد که احتمالاً از اعتبار ple‏ 
چنین گرایش‌هایی نه تنها در ذات مسیحیت وجود دارند, بلکه در هر سنت ایمانی‌ای که متکی بر چهره‌ای 
.)٩٩۹۳-۴‏ فرض دوم این است که عوامل تاریخی محتمل اغلب ظهور سنخ‌ها را به عنوان تجشم 
تجربی و عملي این گرایش‌های معقول pine‏ می‌سازند (تروئلچ. ۱۹۳۱ء ج ۲> صص ۱۰۰۴ .)٩٩۹۴-‏ تروئلچ 
شکل‌های تجربی خود به آخر رسیده‌اند. وی معتقد بود که شکل کلیسا ناب‌تر از هر جایی در 


۳ + روانشناسی دین 


کاتولیسیسم ‏ قرون وسطاء شکل فرقه درکالونیسم ‏ و شکل عرفان د رکواکریسم ‏ تجلی کرده است. OS‏ 
عرفان کمتر به سازمان‌دهي صوری نیاز دارد. در عوض, عرفان از ذهنیت و فردیتِ افراطی. چه در بطن 
سنت ایمانی و چه خارج از آن» صیانت می‌کند زیرا اینها آشکالی از معنویت محسوب می‌شوند که مذعي 
دسترسي مستقیم به تعالی‌اند. از این رو عرفان کمتر باسازمان‌های مذهبی پیوند دارد. چنان که استیمن 
(۱۹۷۵) به اختصار یادآور شده است» سنخ عرفان کم و بیش پایان راهی است که تروئلچ در طرح‌وارة 
تاریخی‌اش ترسیم کرده است. بنابراین در این فصل دیگر به عرفان نخواهیم پرداخت. (در فصل ۱۰ 
جداگانه از آن بحث کرده‌ايم.) 

میراث تروئلچ برای بررسي مُدرنِ دین «کلیسای آزاد» است. اینک که نحله‌های جدیدی در عالم 
مسیحیت ظهور می‌کند. هر یک از آنها را می‌توان بیانی آزاد از ایمانی واحد و برادروار دانست. این نحله‌ها 
تمایلاتی پویا را نشان می‌دهند که برای فراگیر شدن (بیانی از سنخ بیان کلیسا) در رقابت‌اند و در عین 
حال مقتضي خلوص زاهدانه میزبان‌اند که پذیرفتار و مقتضي تنوع مذهبی است. آشکال مختلف 
مسیحیت که به نظر تروئلچ واقعیت‌هایی هستند که از لحاظ تاریخی پایان یافتهاند همچنان به صورت 
گرایش‌های معقول در بطن نحله‌ها پابرجاینده و در پی آن‌اند که عمومیت یابند (کلیسا) و خلوص شخصی 


را حفظ کنند (فرقه). این گرایش‌ها در بخش اعظم ادبیات تجربي معاصر دیده می‌شوند. 


تأثیر نظریهةُ کلیسا - فرقه بر سنّت تجربی 

عجیب نیست که دانشمندا ن اجتماعي معاصر در مورد نظریة کلیس .45,5 دچار دو دستگی شده‌اند. یک 
م ی جرخ ول رة ا فرقه را ادامه می‌دهند و بر سر ارزش و اعتبار آن» عمدتاً 
از لحاظ مفهومی, بحث می‌کنند (آیستر, ۹۷۳ ۱؛ جانسون» ۹۶۳ ۰۱ ۰ ویلسون, ۱۹۷۰). اکثر نظام‌های 
طبقه‌بندی که از این طریق به دست می‌آیند ماهیت کیفی دارند و متکی بر طلب اعتبار ظاهری‌اند. در این 
اردوگاه کمتر کسی به دنبال اثبات پیامدهای پیش‌بینی‌کننده‌ای است که بر سنخ‌شناسی‌های ایشان 
مترتب است. در نمونه‌های نادری که این طبقه‌بندی‌ها از نظر تجربی مورد سنجش قرار گرفته‌اند معلوم 
شده است که چندان فایده‌ای ندارند. جنان AVY) ws aS‏ ص AYY‏ یادآور شده است. «طرحواره‌های 
موجود برای طبقه‌بندی - هم به صورت GAS‏ و هم در گونه‌های چندبٌعدی - اگر به آزمون تجربی 
درآیند می‌توانند قدرت افتراقي زیادی از خود نشان دهند». 

دستة دیگر سنخ‌شناسی‌های خود را به شکل دقیق‌تری عملیاتی کرده‌اند و غالبا برای ایجاد آنها از 


بینبریج. AAY‏ وبلسونء GAY.‏ و به دنبال آزمودن روشمند فرضیه‌هایی بوده‌اند که از این 
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طبقه‌بندی‌ها استخراج شده‌اند. یکی از بسامان‌ترین تلاش‌ها در این راه به دست استارک (۱۹۸۵2) 
صورت گرفت. که Jue‏ او این بحث را از انتقادهای مفهومي صرف فراتر برد و دامنة آن را به عرصة آزمونِ 
فرضیه‌های تجربی بر اساس معیارهای عملیاتی کشاند. 

استارک تا So‏ زیادی مرهون lie‏ اینک کلاسیک جانسون (۱۹۶۳) است. که نخستین بار تفاوت 
اصلی میان کلیسا و فرقه را عملیاتی کرد» تفاوتی که به گمان او هم وبر و هم تروئلچ آن را با درجات مختلفی 
از روشنی مطرح کرده‌اند. کلیساها فراگیرند (مثلاً نوزادان را غسل تعمید می‌دهند) و در ح وسیعی به 
فرهنگ‌های میزبان خود روی باز نشان می‌دهند و بندرت با ارزش‌های مهم آنها در تضاد جذی قرار 
می گیرند. از سوی دیگر, فرقه‌ها انحصارطلب‌اند (مثلاً اغلب خواستار آن‌اند که بزرگسالان را غسل تعمید 
دهند و مسیحی (ALS‏ و به دنبال خلوص مذهبی‌ای هستند که غالباً آنها را با فرهنگشان در تضاد قرار 
می‌دهد. گرایش سنخ کلیسا به فراگیر بودن باعث JLS‏ آن به فرهنگ میزبان و پذیرش کسانی است که 
فقط حداقلّ ملاک‌های عضویت را دارند. گرایش سنخ فرقه به کمال‌گرایی موجب می‌شود که ملاک‌های 
قاطعی برای عضویت پدید آید؛ به عبارت بهتر, فرقه کمتر به فرهنگ میزبان روي خوش نشان می‌دهد و 
عضویت را محدود می‌کند. جانسون (۱۹۶۳) این گرایش‌ها را به شکل ذیل عملیاتی کرد: «کلیسا AIF‏ 
مذهبی است که محیط اجتماعي خود را به دیدۀ قبول می‌نگرد. فرقه گروهی مذهبی است که محیط اجتماعی خود 
را نفی می‌کند» (ص ۵۴۲ تا کید از اصل است). جانسون به این ترتیب کلیسا و فرقه را منحصر در گروه‌های 
مذهبی دانست. و به حکم تعریف مانع تلاش‌هایی شد که برای تسرّی سنخ‌شناسی‌های کلیسا - فرقه به 
سایر گروه‌ها (نظیر گروه‌های سیاسی) صورت می‌گرفت و از دید برخی نظریه‌پردازان مفید تلقی می‌شد 
(رابرتسون» ۱۹۷۵). 

استارک و بینبریج(۰۱۹۷۹ ۰۱۹۸۵ ۱۹۸۷) با بیشتر عملیاتی کردن نفی و قبول برحسب میزان تفاوت؛ 
تعارض, و جدایی میان گروه مذهبی و فرهنگ میزبان آن ca pat‏ جانسون را بهبود بخشیدند. به نظر the‏ 
سودمندترین شاخص عملیاتی میزان تفاوتی است که براساس هنجارهای اعتقادی و رفتاری میان فرقه‌ها 
و فرهنگ‌های مسلط میزبان وجود دارد. تفاوت‌های چشمگیر احتمالا به نفي متقابل می‌انجامند اما این 
که چنین چیزی رخ می‌دهد یا نه خوذ مسألۀ تجربي مستقلی است. به علاوه. تضاد و تعارض عمدتاًتابع 
هنجارهای گوناگون اعتقادی و رفتاری است. ag>‏ تفاوت را می‌توان از لحاظ عملیاتی معادل انحراف 
خرده‌فرهنگی ! دانست که در نتیجۀ آن عقاید مذهبی میان گروه‌های مذهبی و فرهنگ‌های میزبان آنها 
تنش" ایجاد می‌کنند. عقاید کم‌تنش بخشی از جریان اصلي فرهنگ و همسو با آن‌اند و مشخصۀ نحله‌ها 
(کلیساها) محسوب می‌شوند. 

با توجّه به عملیاتی‌سازي کلیسا و فرقه در امتداد پیوستارٍ تنش, که در چارچوب نظرية کلی‌تری 
دربارة دین جای گرفته است. فرضیه‌های بدیع بسیاری ایجاد و از نظر تجربی آزموده شده‌اند (استارک و 
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بینبريج. ظ۱۹۸۰). در این میان شاید بحث‌انگیزتر از همه اقتصاد مذهبي عام باشد. که برحسب آن 
نگرش‌های مذهبی باید در بازار آزاد با هم به رقابت برخیزند. به این ترتیب. فرقه‌های افراطی از راه کاهش 
تنش Glee‏ خود و فرهنگ میزبان توفیق بیشتری به دست می‌آورند (اعضای بیشتری را جذب می‌کنند). 
به مرور زمان, فرقه‌ها گرایش‌های اخروی و کمال‌گرای خود را کم‌کم کنار می‌گذارند و با فرهنگ موجود 
سازگار می‌شوند. هر چند بعید است» ولی ممکن است که این فرقه‌ها به شکل نمونه‌هایی منزوی از انحراف 
خرده‌فرهنگی باقی بمانند. بنابراین» در نظرية استارک و بینبریج» کلیساها در مقام گروه‌های مذهبي Yoel‏ 
عرفی دوباره از Jo‏ فرقه‌ها پدید می‌آیند به شرط آن که عرفی‌سازی را فرایندی در جهت همراهی با 
فرهنگ مسلط میزبان بدانیم. به عبارت LWT So‏ شکل‌های قابل پذیرش بیان مذهبی‌ای هستند که 
در اصل به نحله‌ها gla‏ دارد. 

فینکه و استارک (۲۰۰۱) این نظریه را اصلاح کرده‌اند تا نشان دهند که در شرایط رقابت آزاد. 
سازمان‌های مذهبی می‌توانند با حرکت به سوی افزایش یاکاهش تنش با فرهنگ میزبان اعضای بیشتری 
به دست آورند. استدلال آنها بر این فرض استوار است که مشارکت در سازمان‌های مذهبی تقریباً تابع 
الگوی منحني زنگوله‌ای است. میزان تنش» که مبتنی بر تفاوت با فرهنگ میزبان» جدایی» و تضاد با آن 
است. از خیلی کم («آبرلیبرال ») تا خیلی زیاد («آبرسختگیر ») rate‏ است. سازمان‌هایی که افراطی‌اند 
فقط با حرکت به سوی مرکز رشد می‌کنند؛ بنابراین افزایش تنش باعث تسهیل رشد در سوية لیبرال‌تر 
می‌شود. حال آن که کاهش تنش رشد را درسویۀ فرقه‌ای‌تر تسهیل می‌کند. نمودار ۱۲-۱ JU‏ منحني 
زنگوله‌ای فینکه و استارک را نشان می‌دهد. 


آپرسختگیر سختگیر محافظه‌کار معتدل لیبرال آبرلیبرال 
حذاکثر تنش Jills‏ تتش 
نمودار ۱۲-۱. توزیع فرضی سازمان‌های مذهبی برحسب منحنی زنگوله‌ای. داده‌ها از فینکه و استارک (۰۲۰۰۱ 
(yvy ua‏ 
چنان که فینکه و استارک (۲۰۰۱» ص ۱۷۶) یادآور می‌شوند. «آن pope AS b>‏ دنبال دین‌اند ... 


بیشترین تقاضا متوجّه ادیانی است که به نیازهای فراطبیعی و نیاز مشخّص به عضویت پاسخ بیشتری 
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مذهبی عضو جماعت‌هایی هستند که بین دو سوي افراطي فرقه‌های مذهبي آبُرسختگیر و گروه‌های 
آبرلیبرال عصر جدید ' و موحد اعام‌گرا " قرار می‌گیرند (فینکه و استارک» ۲۰۰۱). نحله‌ها عمدتاً در وسط 
منحنی جای می‌گيرند. لیکن, این بدان معنی است که فقط دین «میانه‌رو» می‌تواند موفق باشد. 

فرضية بدیع دیگری که از مدل IT‏ استارک و بینبریج دربارۀ دين به دست آمده این است که در 
بازارهای مذهبی یکدست انتظار می‌رود که شکل‌های بدیع دین با استقبال مواجه شوند. چنان که به 
زودی خواهیم دید اگر کیش‌ها رأسازمان‌های مذهبي جدیدی بدانیم» می‌توان انتظار داشت که دقیقاً در 
جاهایی که کلیساها و نحله‌ها ضعیف‌اند کیش‌ها با موفقیت روبرو شوند. این امر از این فرضیه برمی‌آید که 
کلیساها از پیش با جریان اصلی فرهنگ تطبیق یافته‌اند و فرقه‌ها هم بعید است که تا مت زیادی موضع 
بدیعی را در برابر فرهنگ وسیع‌تر میزبان حفظ کنند» زیرا آنها هم اگر بخواهند موفق باشند باید خود را با 
آن تطبیق دهند. این فرضیه که محیط‌های كليسايي ضعیف احتمال شکل‌گیری کیش را افزایش می‌دهند 
هنوز از لحاظ تجربی کاملاً اثبات نشده است. اما به همان اندازه که بحث‌انگیز است پذیرفتنی هم هست 
(بیبی و ویور ۱۹۸۵؛ بروس, ۱۹۹۹؛ والیس, ۱۹۸۶). باز هم گرایش فرقه‌ها برای تبدیل شدن به کلیسا در 
هر صورت آمری ناگزیر است زیراء تقریباً برحسب تعریف. گروه‌های اجتماعی‌ای که باقی مانده‌اند خود را 
دست‌کم تا آن Fle‏ بقایشان تضمین شود با فرهنگ موجود تطبیق داده‌اند. گرت NAVD)‏ ص ۲۱۱) این 

لازم است تا کید کنیم که گرچه انطباق با فرهنگ میزبان را می‌توان حرکتی عرفی دانست. این جزئی از 
سرشت سازمان‌های مذهبی است که به بهای کنار نهادن JUS‏ اخلاقی برای گسترش خود در جهان 
تدابیری عینی بينديشند. برای نمونه, کلیساها بر yb‏ حقاقل ملاک‌هایی که عیناً قابل تشخیص‌اند عضو 
است. فرقه‌ها می‌توانند حالت انحصاری خود ر حفظ کنند زیرا اعضایی راکه ممکن است «ریاده دنیوی» 
باشند نفی می‌کنند. به این ترتیب. فرقه برحسب تعریف خرده‌فرهنگی مذهبی است. انحصارطلبی هم 
تعیین‌کننده و هم مشخصه فرقه‌هایی است که از دل کلیساها پدید می‌آیند. لیکن فرقه‌ها در صورت 
ماندگاری تمایل دارند که خود را اشاعه دهند. به علاوه. خرده‌فرهنگ‌های مذهبی, اگر به حد کافی با 
فرهنگ‌های میزبانِ خود در تضاد باشند و با آنها هماهنگ نشوند احتمالاً مورد تعقیب و نظارتِ قانونی 
قرار می‌گیرند -امری که مشخصه تاریخ فرقه‌ها در جهان غرب است (جانسون» ۱۹۶۳). این نکته. چنان که 
به اختصار اشاره خواهیم کرد با توجه به تحلیل‌های امروزی دربارة کیش‌ها lane‏ مهمّی است. عجالتا 
کافی است یادآور شویم که سازمان‌های مذهبی پیوسته دچار فرایندهای پویای تغییرند. زیرا افراد دائماً 
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به آنها می‌پیوندند یا از آنها جدا می‌شوند و این امر تا حڌی تابع تمایل آنان به خصوصیات فرقه‌ای 
(پرتنش) یا نحله‌ای (کم‌تنش تنش) است. قاب پژوهشی ۱۲-۱ نشان‌دهندۀ داده‌هایی است که دربارة این مسأله 
از igos‏ وسیعی از آمریکایی‌های آفریقایی تبار به دست آمده است. 

با توجه به نظرية کلیسا - فرقه. شاخص تجربي مفید صرفاً انطباق یا تضاد گروه مذهبی با فرهنگ 
میزبان نیست. بلکه نحوة واکنش فرهنگ میزبان به گروه مذهبی هم مهم است. آنچه به لحاظ تجربی 
کلیسا و فرقه رااز هم جدا می‌کند این است که فرهنگ‌های میزبان نفوذ گروه‌های مذهبي ویژه را تاچه حد 
مهار می‌کنند و به حتاقل می‌رسانند. در بسیاری از فرهنگ‌های غربی» ویژه آمریکای شمالی» نگرش 
عموماً مساعد به «دین» نشان می‌دهد که کلیساها و فرقه‌ها هر دو نسبتاً موفق‌اند. کلیساهاء یا آنچه ما 
ممکن است نحله‌های اصلی بنامیم. احتمالاً از فرقه‌ها وضعیت بهتری دارند. اما هر دو آن قدر با 
فرهنگ‌های میزبان تطبیق دارند که به درجات مختلف با اقبال مواجه شوند. چنان که ردکوپ (۱۹۷۳) 
تأکید کرده است. کار تجربی مفید عبارت است از تشخیص جنبه‌های خاضی از تنش با فرهنگ میزبان که 
موجب انتقام‌جویی می‌شود. Js‏ منحنی زنگوله‌ای که پیش از این ترسیم شد تنش را در بّعدی واحد 
جای می‌دهد. Gl‏ روشن است که تنش با فرهنگ میزبان سازه‌ای چندبُعدی است. ما نخست این مسأله را 
با توجه به آشکال نحله‌ای و فرقه‌اي دین بررسی می‌کنیم. در بخش بعد. آن را در چارچوب کیش‌ها مورد 
بررسی قرار می‌دهیم - عرصه‌ای که به رغم بحث و جدل‌های فراوان اکثر پژوهش‌های تجربي اخیر را به 


خود اختصاص داده است. 
a‏ 


قاب پژوهشی ۱ ۱۲.گذارهای کلیسا ۔فرقه در میان آمریکایی‌های آفریقایی‌تبار 
(شرکت. ۱ (Y RS‏ 


شرکت این فرضیه را مطرح کرد که در میان آمریکایی‌های افریقایی‌تبار. گرایش به سازمان‌های 
مذهبی تابع فعل و انفعالاتی است که در نظرية کلیسا - فرقه نهفته است. فرقه‌های موفق مایل‌اند که 
تنش با فرهنگ میزبانِ خود را کاهش دهند و از این رو با رفتارهای دنيوي اعضای خود بیشتر کنار 
می‌آیند و از آنها کمتر انتظار دارند که التزام کامل داشته باشند. شرکت این فرضیه را مطرح کرد که در 


فرقه‌هاء تفاوت‌های نسلی عوامل مهمّی هستند برای تبدیل شدن فرقه‌ها به کلیساهای قدیمی‌تر. 
شرکت» با دسته‌بندی گروه‌های همسال که شامل طیفی از متولّدان پیش از سال ۵ تا ميان 
سال‌های ۱۹۵۶ و ۱۹۸۰ می‌شد. توانست بر اساس نسخه‌های پیمایش اجتماعی عام" در سال‌های 
۲ تا ۱۹۹۸ نمونۀ کاملی شامل ۵۰۷۵ آمریکایی آفریقایی‌تبار به دست آورد. بسامدٍ رفتن به کلیسا 
در مورد هشت گروه مذهبی» از جمله یک گروه از کلیساهای Eas‏ مسفیدپوست لیبرال» (مثل 
کلیساهای اسقفی و لوتری) و گروه دیگری شامل فرقه‌ها (مثلاً کلیسای خدا در مسیح ase.”‏ پنجاهه۳ 


ادامه دارد 
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۱۲۰۱ قاب پژوهشی‎ Ube 

و تقّس () گزارش شد. برای هر گروه مذهبی در هر گروه ستی» ÈS pd‏ درصد همسالانی را که عضو 
آن گروه مذهبی بودند و درصد کسانی را که به آن گرویده بودند مشخص کرد. وی این فرضیه را 
مطرح کرد که گروه‌های فرقه‌ای اعضای خود را از بین آمریکایی‌های آفریقایی‌تبار به دست میآورند 
اما کسانی را که عضو کلیساهای قدیمی‌ترند از دست می‌دهند» زیرا این افراد به سراغ سازمان‌های 
مذهبی‌ای می‌روند که با فرهنگ میزبان کمتر در تنش هستند. بتابراین انديشة فرقه - کلیسا - فرقه از 
bla‏ تجربی مولفه‌های نسلی مشهُصی دارد. شرکت این GS‏ را از طریق تحلیل گروه‌های همسال 
نشان داده است. شیوه‌ای که از مقوله‌های Sis‏ مشخُص در گروه‌های یکسان و در دوره‌های زماني 
مختلف نمونه‌گیری می‌کند. با استفاده از این شگرد شرکت دریافت که دست ها و باپتیست‌ها" VA‏ 
درصد از گروه ستّی پیش از ۱۹۲۵ را به خود اختصاص می‌دهند اما گروه ستي ۱۹۵۹ تا ۱۹۸۰ 
۹درصد در Gl‏ کمتر DA)‏ درصد) است. از سوی لگ جوان‌ترین گروه همسالان در فرقه‌ها Y‏ 
درصد بیش از مسن‌ترین گروه بود. نتایجی که برای همۀ گروه‌ها به دست آمد از قرار ذیل است: 

گروه ستی 


پیش از ۱۹۲۵ 1۹۲4-۴ ۱۹۴۴-۵۵ ۱۹۵۶-۰۰ 
(تعداد = (Yeg‏ (تعداد = ۱۳۰۵) (تعداد = AFIA‏ (تعداد = ۱۴۴۲) 


درصد درصد درصد ‏ درصد درصد درصد درصد درصد 
همسالان گروه ی که همسالان گروهی‌که همسالان گروه ی که همسالان گروه یکه 
متعلق به‌گروه متعلق به‌گروه متعلق به‌گروه متعلق به‌گروه 


گروه مذهبی به‌گروه گرویده به‌گروه گرویده به‌گروه گرویده به‌گروه گرویده 
«سفیدٍ لیبرال» ۲/۷ ۳۰ YA FIV‏ ۳/۳ ۳۴ ۲/۴ ۲۶ 
gund‏ ۲ .۰ ۲۷ ۱۷۸ ۳ ۱۰/۲ ۲۷ ۴ ۱۳ 

باپتیست ۶/۲ 4 .۶ ۴ ۰ ۵۳/۸ ۱۲ or‏ 4 
فرقه‌ها ۴ . ۷۵ ۷۰/۲ ۷۰ OA NWN‏ ۱۳/۵ ۴۰۰ 
غیرنحله‌ای A: ۲/۸ ۹۵ ۱/۶ w Viv‏ ۲ ۶۶ 
کاتولیک ۴۳/۶ ۳۸ ۷/۸ ۳۱ ۸/۹ ۲۲ ۹/۶ ۱۲ 
سایر موارد VP ۵ ۰ -JA‏ ۹۴ ۲/۷ ۵ ۳/۴ ۶۷ 
هیچ‌یک ۱/۷ FY ٩/۷ OM FN ۸۴ 8 AY‏ 
یادداشت. اقتباس از شرکت (۰۲۰۰۱ ص ۲۹۹). حق نشر ۲۰۰۱ متعلّق به انجمن بررسي علمي دین. اقتباس 
با اچازه. 


بررسي شرکت مهم است. زیرا نشان می‌دهد که گروه‌های فرقه‌ای UV gars‏ جذب «گروندگان»۳ 
مذهبی رشد می‌کنند. چهل درصد فرقه‌گرایان در جوان‌ترین گروه ستّی» و ۷۰ درصد یا بیشتر کسانی 
که در دو گروه ستّی مسن‌تر بودند» در گروه مذهبي دیگری پرورش یافته بودند. لیکن در نحله‌های 
gas tha‏ ت میا مشارکت اندک بود و گروندگان درصدهای عضویت GUS‏ را به خود 
اختصاص می‌دادند. از این رو به گفتۀ شرکت فقط گروه‌های بشدّت ملتزم گروندگان شدیداً ملتزم را 
جذب می‌کنند. 


1. Holiness 2. Baptists 


3. switchers 


۸ > روانشناسی دين 


شاخص‌های عملیاتی در پیوستار کلیسا - فرقه 

شيوة جانسون در عملیاتی کردن نظرية کلیسا - فرقه برحسب ljo‏ تنش با فرهنگ میزبان این امکان را 
به ما می‌دهد که سنخ‌شناسي تروئلچ را بر روی یک پیوستار جای دهیم. مذاهبی که هنجارهایی را به کار 
می‌بندند که با هنجارهای عموماً پذیرفته‌تر فرهنگ میزبان بشت فرق دارند نسبتاً فرقه گرایند؛ مذاهبی 
که به پیروان خود اجازه می‌دهند که در همه جنبه‌های زندگی عرفی فرهنگ میزبان آزادانه مشارکت کنند 
کلیساوار ترند (جانسون. ۱۹۶۳). آنها طیف گستردة میانی را در Jas‏ منحنی زنگوله‌ای فینکه و استارک 
(۲۰۰۱) در بر می‌گيرند. بینریج و استارک VA +b)‏ \( داده‌های پیمایشی‌ای ر فراهم آورده‌اند که با شیوة 
عملياتي جانسون همخوانی دارند. داده‌های آنان از نمونه‌ای از اعضای کلیسا در چهار ناحیۀ کالیفرنیای 
شمالی به دست آمده‌اند؛ توجّه ما معطوف است به پاسخ‌های ۲۳۲۶ نفر از اعضای نحله‌های مختلف 
پروتستان. نحله‌ها «برحسب تشخیص شهودی» فرقه‌هایی هستند شامل کلیسای IS‏ کلیسای مسیح ۰ 
کلیسای نصرانی " مجامع خدا و منتظران روز هفتم (بینریج و استارک» ۰۱۹۸۰۵ ص ۱۰۷)* نحله‌های 
اصلي پروتستان به دو گروه بیشتر سازگار (کم‌تنش) و کمتر سازگار (پرتنش) با فرهنگ میزبان خود 
تقسیم شدند. توجّه ما فقط معطوف به نحله‌های کم‌تنش در مقابل گروه‌های فرقه‌اي پرتدش است. ما از 
داده‌های پیمایشی برخی رفتارها را انتخاب کرده‌ايم که اکثریت جامعة عرفی آنها را روا می‌شمرد حال آن 
که گروه‌های مذهبی آنها را ممنوع کرده‌اند. قضیه لابّد از این قرار است که گروه‌های فرقه‌ای‌تر رفتارهایی را 
که فرهنگ میزبان مُجاز می‌شمرد بیش از گروه‌های مذهبی کلیساوار (نحله‌ها) منع می‌کنند. جدول ۱۲-۱ 
نتایج مربوط به نحله‌های اصلي پروتستان (در مجموع) و پنج فرقة پروتستان را از لحاظ تفاوت در برخی 
رفتارها و عقاید فرهنگی مشترک با یکدیگر مقایسه می‌کند. 

این نکته که گروه‌های فرقه‌ای‌تر عقایدی دارند که با فرهنگ مسلط ناسازگار است یک ah‏ تنش را 
می‌شوند اعضای فرقه ر به لحاظ اعتقادی 9 رفتاری از برخی فعالیت‌های فرهنگی دور نگه می‌دارد. به 
همین ترتیب. مخالفت با عقایدی مانند نظریه تکامل اعضای فرقه را با آموزش‌هایی که در فرهنگ بهنجار 
تلقی می‌شوند در تضاد قرار می‌دهد. حتا تأیید عقاید مذهبی ظاهری‌ تر مانند واقعیت شیطان یا بازگشت 
مسیح. ممکن است اعضای فرقه را رو در روی pls‏ مذاهبی قرار دهد که تطابق فرهنگی بیشتری دارند. 


1. Church of God 2. Church of christ 

3. Church of the Nazarene 4. Assemblies of God 

5. Seventh-Day Adventists 

۶ برخی گروه‌ها (فانوس دريايي انجیل GLAS‏ چهارگوش انجیل) که جزو فرقه‌ها قلمداد می‌شدند پاسخ‌هایشان کمتر 

از آن بود که در جداول آماری به حساب آید. توجه ما فقط معطوف به نحله‌هاست» در مقابل فرقه‌ها که حجم نمونه 

برای آنها کافی است. برای تفضیل بیشتر دربارة نمونه. ابزار پژوهش. و گروه‌هایی که کنار گذاشته‌ايم» بنگرید به گلاک و 
استارک ( ۹۶۶ صص ۸۶-۱۲۲). 


فصل دوازدهم: سازمان‌های دینی از دیدگاه روانشناسی اجتماعی +4 ۵۲۹ 


در مقایسه‌هایی که در جدول ۱۲-۱ صورت گرفته است. تفاوت میان گروه‌های فرقه‌ای هرگز به اندازۀ 
تفاوت بین هم گروه‌های فرقه‌ای و جریان اصلی پروتستان نیست. این امر مویّد این مڌعاست که فرقه‌ها 
با فرهنگ مسلط و با نحله‌های درون آن فرهنگ در تضاذند. 
جدول ۱۲-۱. مقايسة برخی رفتارها و عقاید برگزیده در نحله‌های اصلی 
پروتستان و پنج فرفة پروتستان 
درصد پاسخ‌هایی که موند رفتار یا عقیده‌اند 
جریان اصلی کلیسای کلیسای کلیسای مجامع منتظران 


ylang‏ مسیح خدا نصرانی خدا روز هفتم 
(ت١٣۳) Y=)‏ (ت۴۴) (ت ۵ ۷) (F¥ =m)‏ (ت۴۵) 


رفتارها 
مخالفت با قمار ۶۲ ۱۰۰ av 4A ay ۸٩‏ 

طزفدارئ از سانشور ` ۳۱ ۵۷ AY ۷۳ av‏ ۶۶ 
مخالفت با رقص \ 40 ye 4) ۹۶ vw‏ 
عقابد 

مخالفت با داروین "۷ ۷۸ 0۷ .۸ )4 ۹۴ 
عقیده به وجود شیطان ۱۴ av ۶ ۹۱ ۷۳ AV‏ 
عقیده به بازگشت مسیح yao ۱۰۰ ay ۷۳ ۷۸ YY‏ 


یادداشت. با توجه به تنوّع در حجم‌های نمونه. درصدها باید با احتیاط تفسیر شوند. اقتباس از بینبریج و 
استارک AAA b)‏ صص ۱۱۱-۱۱۲). Ga‏ نشر ۱۹۸۰ متعلّق به انجمن پژوهش‌های دینی. اقتباس با اجازه. 


بررسی جالب پولوما (۱۹۹۱) دربارة علم‌گرایان مسیحی شواهد دیگری به دست می‌دهد که فایدۀ 
عملیاتی کردن مذاهب فرقه‌ای را بر اساس تنش اعتقادی آنها با فرهنگ میزبانشان آشکار می‌کند. در این 
جا یگانه ie‏ تنش, یعنی مراقبت پزشکی مناسب. از اهمّیت اساسی برخوردار است. 

روشن cul‏ که دیدگاه‌های پزشکی دربارة بیماری جسمانی بر فرهنگ‌های مدرن غالب است؛ اکثر 
اشخاص برای بیماری خود به دنبال درمان طبی‌اند. لیکن» بسیاری هم برای آن که زودتر شفا یابند به 
فنونی چون نیایش متوشّل می‌شوند.چندین تن از محققان تأکید کرده‌اند که شفا یافتن معنوی در جامعة 
مدرن که ظاهراً تحت تسلّط دیدگاه‌های رسمي پزشکی است امری نیست که چندان در حاشیه باشد. 
برای نمونهء جانسون. ویلیامز, و بروملی (۱۹۸۶) دریافتند که ۱۴ درصد digas‏ آنهاکه شامل ۵۸۶ بزرگسال 
بود مذعی‌اند که بر اثر نیایش از «بیماری يا وضعیتِ جسمي وخیم» شفا یافته‌اند. به همین ترتیب. پولوما و 
پندلتون (۱۹۹۱) دریافت:+ که ۷۲ درصد پاسخ‌دهندگانی که از بین اهالي شمال غربي آمریکا تصادفاً 
انتخاب شدند معتقد بودند که دعا و نیایش گاهی موجب شفای جسمانی می‌شود. تقریباً یک سوم اینها 


A‏ + روانشناسی دین 


(۳۲ درصد) ode‏ بودند که خود شخصاً شفا یافتن را تجربه کرده‌اند و یک سوم این تمونة فرغی (۳۴ 
درصد) مدّعی بودند که از حادثه يا بيماري مرگباری خلاص شده‌اند. روشن است که شفای معنوی در 
گستردة وسیعی از کل جمعیت عقیده و عملی بسیار شایع است. (پولوما. VAAN‏ جانسون و دیگران» 
(NAF‏ 

اگر چه پولوما .۱۹٩۱(‏ ص ۳۳۷) حق دارد که شفابخشي مذهبی را امر شایعی قلمداد می‌کند. شایان 
ذکر است که نیایش به عنوان , ضمیمة درمان خالص پزشکی منبع مهمی برای تنش با فرهنگ مسلط 
نیست. برای نمونه» تریر و شوپ (۰۱۹۹۱ ص ۲۵۵) نشان داده‌اند که در میان شرکت‌کنندگانی که به طور 
تصادفی از روی شماره‌های تلفن در ناحية گریت لیکس " انتخاب شده بودند. نیایش به صورت ضمیمه‌ای 
برای درمان طبّي معمول و رایج به کار می‌رفت. به علاوه» بسامد نیایش با مراجعه به پزشک همبستگي 
مثبت داشت. نیایش در اغلب موارد همراه با درمان معمول پزشکی و نه بر ضد آ ن به کار می‌رود (گتشالک» 
۳ به این ترتیب. نیایش برای بهبود chlo‏ ماهیتی شدیداً فرقه‌ای است. 

لیکن استفاده از نیایش به عنوان ¿ depend‏ درمان طبّی بسی دور از بيا مان ایدئولوژی مذهبی است که هم 
مفهوم بیماری را نفی می‌کند و هم ارتباط میان درمان EE‏ را علم مسیحی T‏ یک دين 
است که شفابخشی را نه dered‏ درمان gil‏ بلکه در تضاد با آن می‌بیند (گتشالک. ۱۹۷۲). این اعتقادی 
است که با فرهنگ مسلط میزبان, و LES‏ تفسیرهای جریان اصلي مسیحیت دربارة شفای معنوی از 
طریق ایمان یا دخالت معجزه. در تضاد است (پیل, ۱۹۸۷). بنابراین ماهیت فرقه‌اي علم مسیحی وقتی 
خوب روشن می‌شود که عقاید پیروان علم مسیحی را با عقاید جریان اصلي مسیحیت پروتستان مقایسه 
کنیم که مذعی‌اند شفای معنوی را تجربه کرده‌اند. 

پولوما و پندلتون (۱۹۹۱)» در پی‌گیری پیمایش ناحية اکرون " در سال 1۹۸۵ با AY‏ نفر از ۱۷۹ 
شرکتکنندة بالقوه‌ای که موافقت خود را برای مصاحبه و بررسی مجتّد اعلام کرده بودند تماس گرفتند. 
اینها کسانی بودند که به گزارش خودشان «بر اثر نیایش از مرض یا بیماری شفا یافته بودند» (پولوماه 
۲ ص ۹ این بار با آنها دربارةٌ موضوع شفای معنوی مصاحبه کردند. اکثریت قاطع 
شرکت‌کنندگان مسیحیان «دوبارزاده» بودند (۸۲ درصد) و خود را کاریزماتیک» پیرو عید پنجاهه. یا هر دو 
می‌دانستند (۸۶ درصد). دو تن از آنها پیرو 45,8 علم مسیحی بودند. که بعداً از آنها استفاده شد تا نمونة 
دیگری شامل ۴۲ عضو کلیسای مسیح و پیرو علم مسیحی به دست آید. مقایسه میان ۹۵ پیرو جریان 
اصلی پروتستان و ۴۴ پیرو علم مسیحی بر اساس موضوعاتی دربارة اعتقاداتِ مربوط به شفای معنوی 
تفاوت‌های مورد انتظار راء چنان که در جدول ۲ آمده است» آشکار کرد. 


1. subsample 2. Great Lakes 
3. Christian Science 4. Akron Area Survey 


فصل دوازدهم: سازمان‌های دینی از دیدگاه روانشناسی اجتماعی + ۵۲۱ 


جدول ۱۲۲ . تفاوت‌های میان dale‏ مسیحیان و پیروان علم مسیحی در عقاید 
مربوط به شفای معنوی 


درصد پاسخگویانی که عقیده را dag li‏ می‌کنند 


dole‏ مسیحیان پیروان علم مسیحی 

عقیده (تعداد = (FF‏ (تعداد = (4d‏ 
خدا مژمنان را هميشه شفا می‌دهد ov‏ ۸۵ 

خدا از روی مصلحت از شفادادن دریغ می‌ورزد ۷۲ ۷۰ 

شفای الاهی پیرو قوانین ثابت است ۶۹ ۹۵ 

خدا بدکاران را با بیماری کیفر می‌دهد ۴ 

خدا بیماران را به دست پزشکان شفا می‌دهد ۷۳ ۱۲ 

خدا معمولاً کسی را شفا نمی‌دهد ۴۷ ۳ 


یادداشت. همۀ تفاوت‌ها در p < ۰/۰۱ a‏ معنی‌دار بودند. اقتباس از پولوما VAAN)‏ ص Ga (TFN‏ نشر ۱۹۹۱ 
متعلّق به انجمن پژوهش‌های دینی. اقتباس با اجازه. 

باید گفت این تفاوت‌ها در بین گروه‌های مذهبی مسیحی بر سر عقیده به شفای معنوی بر خلاف 
شباهت‌هایی است که همین گروه‌ها در مورد سایر عقاید با یکدیگر دارند. برای نمونه» اکثریت پیروان علم 
مسیحی و نیز Lele‏ مسیحیان در نمونة پولوما (۱۹۹۱) قبول داشتند که عیسی برای نشان دادن شفقت و 
الوهیت و نیز به منظور جذب پیروان بیشتر و تکریم خداوند مردمان را شفا می‌داد. به علاوه» برحسب 
گزارش‌های پزشکی, اکثریت هر 109,599 یعنی عامة مسیحیان و پیروان علم مسیحی در مسائل طبی هم. 
متناسب با عقیده خود رفتار می‌کنند -گروه اوّل به سراغ درمان مرسوم طبّی می‌رود و آن را به کار می‌گیرد. 
ولی گروه دوم کمتر احتمال می‌رود که چنین کند. برخی مقایسه‌ها در جدول ۱۲-۲ گزارش شده‌اند. 

جدول ۳۔۱۲ . تفاوت‌های ale les‏ مسیحیان و پیروان علم مسیحی در مورد دلایل 
مربوط به بهره‌جویی از مراقبت پزشکی و مراجعه پزشکان 
درصد پاسخگویانی که عقیده را تأیید کردند 


Sole‏ مسیحیان پیروان علم مسیحی 
(تعداد = (4d‏ (تعداد = (FF‏ 

احتمالاً جویای کمک برای: 

خلاصی از سردرد ۱۰۰ 

نشانه‌های آنفولانزا ۳۵ ۶ 

درد شدید قفسۀ سینه ۷۶ ys‏ 

جراحت شدید ۷۶ ۵ 
مراجعه به پزشک ظرف سال گذشته ۸۸ ۱۰ 


یادداشت. همه تفاوت‌ها در p Las de‏ معنی‌دار بودند. آقتباس از پولوما A441)‏ ص ۳۴۴). Ga‏ نشر ۱۹۹۱ 
gles‏ به انجمن پژوهش‌های دینی. اقتباس با اجازه. 


۳ > روانشناسی دين 


چنان که در جدول ۱۲.۳ می توان دید نه پیروان علم مسیحی و نه عامة مسیحیان هیچ‌یک کاملاً بر 
اساس عقایدی که اظهار کرده بودند عمل نمی‌کردند: ۱۰ درصد پیروان علم مسیحی گزارش دادند که 
ظرف یک سال اخیر به پزشک مراجعه کرده‌اند. حال آن که عامة مسیحیان نیز تقریباً به همین میزان از 
مراجعه به پزشک خودداری ورزیده بودند. با این حال. مخالفت پیروان علم مسیحی با پزشکي مرسوم با 
نرخ‌های بسیار بالای عدم مراجعة آنها به پزشکان ارتباط داشت. واضح است که نفی پزشکی مرسوم نقطۀ 
تنشی است که پیروان علم مسیحی را از سایر مسیحیان و نیز از جریان اصلی فرهنگ جدا می‌کند. 


پویه‌ شناسی سازمانی 

عملیاتی کردن تنش با فرهنگ میزبان بر روی پیوستاری واحد سودمند است. اما گمرآه‌کننده هم هست. 
فرهنگ‌ها موجودیت‌هایی همگون ' نیستند؛ آنها را نمی‌توان برحسب مجموعۀ واحدی از هنجارها 
تعریف کرد. فرهنگ‌ها ناهمگون اند و هنجارهایی دارند که متضاد و اغلب با هم ناسازگارند. در یک کلام 
فرهنگ‌ها کثرت‌گرا" هستند. برخی دانشمندان علوم اجتماعی به این واقعیت عنوان Cat‏ مدرنیسم؛" 
می‌دهند (روزناوء ۱۹۹۲). اگر چه بر سر معني این اصطلاح اجماع اندکی وجود دارد. این نکته که هیچ 
دیدگاه واحدی بر فرهنگ‌های پُست‌مدرن حاکم نیست نشان می‌دهد که تنش با فرهنگی خاص باید در 
قالب تضادّی تعریف شود که در گروه‌های قدرتمند و مهم درون فرهنگ قد عَلْم می‌کند. گروه‌هایی که از 
هنجارهای خاص به نفع خود حمایت می‌کنند. انحراف از هنجارهایی که اجرای آنها چندان درخور توجّه 
نیست اهمیتش کمتر از مخالفت با هنجارهایی است که انحراف از آنها واکنش قدرتمندان را در درون 
فرهنگ میزبان برمی‌انگیزد. گروه‌های فرقه‌ای‌تر واکنش قدرتمندان را برمی‌انگيزند. نه فقط به این دلیل 
که عقاید متفاوتی دارند. بل به این دلیل که عقاید متفاوتِ GUT‏ گستره‌ای را دربرمی‌گیرد که از نظر 
صاحبان قدرت در درون فرهنگ چشمگیر و مهم تلقی می‌شود (بکر, ۱۹۶۳). 

نمونة روشن این امر, علم مسیحی است که در تقابل با علم پزشکی مدرن توجه صاحبانِ قدرت را در 
فرهنگی که تحت تسلط اعتقاد به پزشكي مدرن است برمی‌انگیزد. نمونه‌های بیشماری از این دست را 
وقتی می‌بینیم که پدر و مادرهای پیرو ستت‌های اعتقادی‌ای نظیر علم مسیحی یا شاهدان یهوه. که 
مخالف کل پزشکی مرسوم یا بخشی از آن‌انده فرزندانی دارند که نیازمند مراقبت پزشکی‌اند. در این جاء 
تضاد میان پزشکی مرسوم و مخالفت با این هنجارهای پذیرفته و قدرتمند در سنت‌های فرقه‌ای 
نشان‌دهندة تنشی پراهقیت است. خارج از گزینه‌های مذهبي خاص. فقط بر اساس «فهم عرفی»" است 
که کسی بیماری را با شیوه‌های پزشکی مرسوم درمان می‌کند. لیکن فهم BE‏ هم چیزی نیست جز 


1. homogeneous 2. heterogeneous 
3. pluralist 4. postmodernism 


5. common sense 


فصل دوازدهم: سازمان‌های دینی از دیدگاه روانشناسی اجتماعی + ۵۳۲ 


آگاهی از واقعیت که برحسب فرهنگ و سنتی خاص تعریف می‌شود (برگر و لوکمان» ۱۹۶۷). ملاک‌های 
سنجش اذعای حقیقت اغلب در بین سّت‌ها غیرقابل قیاس است. بسیاری از مشخصات ملاک‌های داوری 
خوذ وابسته به زمینه‌های فرهنگی‌اند. پس این اعا که درمان پزشکی «مسلّمأً» برای بیماری‌ها ضروری 
است صرفاً در پی اثبات یک واقعیت نیست. بلکه وآقعیت‌های دیگر راء مانند آنهایی که در pole‏ مسیحی 
مطرح می‌شود. نفی می‌کند. این پرسش که این مسائل را بدون اعمال مدعیات ارزشی چگونه می‌توان از 
لحاظ تجربی بررسی کرد مدت‌هاست که علوم اجتماعی را به خود مشغول داشته است. 

پیش از آن که به یکی از راه‌حل‌های ممکن دربارة این مسأله بپردازيم. فقط بر این نکته تا کید می‌کنیم 
که وجود تفاوت ميان اتعاهای مربوط به واقعیت که‌گروه‌های درون فرهنگ در آن منافع عمده دارند صرفاً 
Lire‏ همانندی نیست. بلکه موجب اختلاف هم می‌شود. خود را پیرو علم مسیحی دانستن هم به معنای 
تعلّق به گروهی است که با پزشکی متداول در تضاد است و هم به معنای تضاد با نخبگانِ آموزشي فرهنگ 
است که از دیدگاه پزشکي مرسوم پشتیبانی و دفاع می‌کنند. در علوم اجتماعی تقریبً بدیهی است که 
همسان‌سازی! wos‏ اعضا با گروه‌های واگرا" تعضب را افزایش می‌دهد؛ این امر از روی فاصلة 
اجتماعی‌ای که گروه‌ها می‌کوشند در برابر هم حفظ کنند اندازه‌گیری شده است (بیت - هالامی» ۱۹۸۹؛ 
تایفل و ترنر, ۱۹۸۶). واتسون (۱۹۹۳) فاصلۀ میان گروه‌ها را بر اساس مفهوم «محیط عقیدتی» تعریف 
کرده است. 


محیط عقیدتی 
در یک سلسله بررسی‌های تجربی» واتسون و همکارانش شیوة روش‌شناختی‌ای را به کار گرفتند که 
تشخیص معاني مختلفی را که پیروان یک سنت خاص به پدیده‌های گوناگون نسبت می‌دهند میسر 
می‌کند. این امر با این دیدگاه هماهنگ است که کثرت‌گرایی " هم به لحاظ ایدئولوژیکی و هم از نظر 
روش‌شناسی ويزگي فرهنگ پست‌مٌدرن است (روزناو, ۱۹۹۲ رات» ۱۹۸۷). واتسون و همکارانش 
معیارهای تجربی راکه به تناسب محتوای عقيدتي آنها تصحیح شده است به کار می‌گیرند و به این ترتیب 
معیارهایی ایجاد می‌کنند که برحسب تعریفٍ دروني گروهی که این معیارها در موردشان به کار می‌رود 
قابل پذیرش است (واتسون و دیگران, زیر چاپ). چون همه توصیفات انباشته از نظریه و ارزش است, 
کمتر فایده دارد که به بحث در ستت‌های مختلف بپردازيم. به علاوه» حتی در علوم طبیعی, تلاش برای 
nog’‏ واقعیت به شیوه‌ای خنثاء قاعدتاً بی‌طرفانه. و جدا از بافت و زمینه نه ممکن است و نه مطلوب 
(اشلاگل, ۱۹۸۶). این حکم در مورد واقعیت‌هایی که پیش روی روانشناسان اجتماعی‌اند بیشتر صدق 
می‌کند. زیرا این وآقعیت‌ها آشکارا دارای ساخت اجتماعی‌اند. این سازه‌ها هم گروه‌ها را تعریف می‌کنند و 


1. identification 2. divergent 


3. pluralism 


orf‏ + روانشناسی دین 


هم به اعضای آنها هویتی می‌دهند که می‌تواند آنها را با یکدیگر در تضاد قرار دهد. روش «محیط عقیدتی» 
واتسون شیوه‌ای تجربی است که تشخیص معاني مختلف برای موان مقیاس.همانند را میشر می‌کند. از 
لحاظ تجربی» ملاحظات مربوط به محیط عقیدتی در هر معیار عملیاتی باعث می‌شود که گروه‌ها با 
گروه‌هایی که با ایدئولوژی‌های مختلف همسان شده‌اند داشته باشد. 

برای نمونه, این حقیقت که دین‌ورزی باطنی اغلب با معیارهای مطلوبیت اجتماعی همبستگی مثبت 
دارد چنین تفسیر نمی‌شود که افراد باطناً مذهبی فقط می‌خواهند که از لحاظ اجتماعی مقبول به نظر 
رسند (بتسون. شوئنراد. و ونتیس. ۱۹۹۳). این تفسیر از داده‌های تجربی نمی‌تواند دلیلی باشد برای 
معنای مواد مطلوبیت اجتماعی در محیط عقيدتي کسی که باطناً مذهبی است. توضیح دیگری را می‌توان 
از این طریق به دست آورد که افراد مواد گوناگون را بر اساس مقیاس‌های مطلوبیت اجتماعی از لحاظ 
ارتباط مذهبی‌شان درجه‌بندی می‌کنند. برای digas‏ در میان اشخاص باطناً مذهبی تأیید مواد مطلوبیت 
اجتماعی بازتاب محیط عقيدتي ستت مذهبي آنهاست. که چنین مواذی را در زمره رفتارهای اجتماعي 
مطلوب به حساب می‌آورد (واتسون. ماریس, فاستر, و هود. ۱۹۸۶). به این ترتیب. دين‌ورزي باطنی 
برحسب معیارهایی که اشخاص باطناً مذهبی از نظر اجتماعی مطلوب می‌شمارند با مطلوبیت اجتماعی 
همبستگی دارد. به همین منوال» تصحیح مقیاس‌ها برای اندازه گیری خودشکوفایی برحسب محیط 
عقيد تي متفاوت آنها نشان‌دهندة آن است که این اصطلاح در نظر اشخاصی که التزام مذهبی و اومانیستی 
دارند معانی متفاوتی دارد (واتسون. ماریس. و هود. ۷ *b‏ ۹ پس این که افراد خودشان ر 
خودشکوفا" بدانند یا نه منوط است به تناسب معنای هر معیاری از خودشکوفایی در چارچوب سئّت 
موجود. معنای هر معیاری در محیط عقيددتي موجود شکل می‌گیرد؛ هیچ معیاری نقطه اتکای 
ارشمیدسی نیست که با آن بتوان دربارةٌ هر سنتی داوری کرد. هم اومانیست‌ها و هم دین‌گرایان می‌توانند 
در چارچوب ملاک‌های مورد قبول عقایدشان خودشکوفا باشند. ASG‏ مهم‌تر این است که وقتی محیط 
عقيدتي هرگونه معیار عملیاتی‌ای درک شود ار تباط میان گروه‌ها ow‏ می‌ شود بر فهم شخص از معنای 
متفاوتی که معیارهای عملیاتی همسان ممکن است برای گروه‌های گوناگون داشته باشند. 

روانشناسی‌های اجتماعی‌ای که بیشتر تحت‌تأثیر جامعه‌شناسی‌اند. بویژه آنها که در کار جی.اچ. مید 
acy, )۱٩۳۴(‏ دارند. از bode‏ قبل بر آن بوده‌اند که اگر معنای پدیده‌های اجتماعی را از دیدگاه بازیگران 

1 ۳ .Y ۰ ی مت‎ ۰ h 7 oh ow ” ۰ 

بنگریم بهتر می‌توانیم آنها را پیش‌بینی کنیم. این سنت. که بهتر از هر جا در تعامل‌گرايي نمادین تجلی 
یافته است. بر آن است که روش‌های اثبات‌گرایانه» که از نظر آنها معیارهای عینی و بی‌طرفانه در مورد همۀ 
اشخاص به یکسان صدق می‌کنند. دچار محدودیت‌اند (بلومر» ۱۹۶۹). اشخاص به معانیای وا کنش نشان 


1. self-actualized 2. interactionism 


3. symbolic 


فصل دوازدهم: سازمان‌های دینی از دیدگاه روانشناسی اجتماعی + ۵۳۵ 


می‌دهند که در dae‏ ادیان بر اساس سئّت‌های آنها تعریف می‌شوند. این معانی اغلب صرفاً به این عنوان 
که ذهنی | هستند LS‏ گذاشته می‌شوند. یا با معیارهایی سنجیده می‌شوند که گمان می‌رود شاخص 
عيني " اعتقادند. فارغ از معنایی که ممکن است از دیدگاه آزمودنی داشته باشند. Sa)‏ چنان که بلومر 
(۱۹۶۹, ص ۳) یادآور شده است. «غفلت از cline‏ چیزهایی که Lire‏ عمل افراد است به معني دستکاري 


رفتاری است که تحت بررسی است». معاني ذهني مشترک میان اشخاص بیناذهنیتی" را مشخص 
می‌کنند که Ub‏ هنجاری گروه‌های گوناگون در Jo‏ یک فرهنگ است. 
تعامل‌گرایان " نمادین برای بررسی معانی ذهنی نوعاً از روش‌های کیفی استفاده کرده‌اند - سنتی که 
اغلب «مکتب شیکاگوه" خوانده می‌شود (بلومر, ۱۹۶۹). مکتب دیگر تعامل‌گرايي نمادین؛ یعنی «مکتب 
dag]‏ کوشیده است که شاخص‌های کمي معنا را به وجود آورد. و از روش‌هایی بهره می‌گیرد که با استفاده 
از مقیاس‌های bh‏ در جریان اصلي روانشناسي اجتماعی سازگار است (کون و مک‌پارتلند, ۱۹۵۴). OS‏ 
این شیوه‌ها تفاوت‌های فردی در معنا را درون گروه‌ها و برای مواد یکسان نادیده می‌گیرند. محیط 
عقيدتي واتسون اجازه می‌دهد که معاني ذهنی را به نحوی اندازه‌گیری و بررسی کنیم که ترکیبی باشد از 
ملاحظات اندازه‌گیری مکتب آیووا و حشاسیت به معاني ذهني فردی در مکتب شیکاگو. واتسون بر آن 
نیست که معانی در همه گروه‌ها یکسان‌اند حتا وقتی مقیاس‌ها پايايي زیادی دارند. در عوض. معاني 
ذهنی برای مجموعة مهمّی از اشخاص در درون گروه معیّن می‌شوند. و مقیاس‌ها به شکل افتراقی از لحاظ 
ربط این معانی نمره گذاری می‌شوند. 
محیط عقیدتی مستقیماً ارتباط دارد با تشخیص تنش‌هایی که نحله‌ها را از فرقه‌ها جدا می‌کنند. باز 
هم فرقه‌ها گروه‌های مذهبی‌ای هستند که با هنجارهایی که در فرهنگ میزبان با قدرت اعمال می‌شوند 
دچار تنش عمده‌اند. زیرا آن هنجارها برای اعضای فرقه و اعمال‌کنندگان هنجارهای فرهنگي مسلط 
معاني متفاوتی دارند. اگر به مثال قبلی بازگردیم» می‌بینیم که بیماری از دید پزشكي مرسوم و از نظر 
کلیسای مسیح و علم‌گرایان مسیحی معنای واحدی ندارد. در یک مقیاس احتمالی ماده‌ای نظیر «مادر 
خوب بچه‌اش را که سخت بیمار است پیش پزشک می‌برد» اگر بر حسب معنای ایدئولوژیکش در بین 
گروه‌ها تصحیح شود. از کسانی که مقیّد به پزشکی مرسوم‌اند نمرۀ مثبت می‌گیرد و پیروانِ علم مسیحی, 
برعکس,به آن byes‏ منفی می‌دهند. بنابراین, از نظر تجربی» آعمال مشخصی از «مادر خوب» انتظار می‌رود 
که این اعمال سخت با هم تفاوت دارند. لیکن هر یک را سنت مقتدری حمایت می‌کند. مادرهای خوب در 
مذاهبی که با فرهنگ مرسوم پزشکی سازگارند برای درمان بيماري فرزندانشان از کمک پزشک بهره 
می‌گیرند؛ مادرهای خوب در فرقۀ کلیسای مسیح و علم‌گرایان کودکان بیمار خود را نزد پزشک نمی‌برند. 
subjective ` 2, objective‏ .1 


3. intersubjectivity 4. interactionists 


5. Chicago school 6. Iowa school 


ayy‏ >< روانشناسی دین 


در این جا تنش آشکار میان فرقه‌هایی که پزشكي مرسوم را نفی می‌کنند و فرهنگ‌هایی که ملتزم به 
«مادری که عاشق فرزندش است چطور می‌تواند از مراقبتِ پزشکي واجب سرباز زند؟» پیرو علم مسیحی 
پاسخی قاطع. اما مسلماً فرقه‌ای» برای این سوال دارد. 


تعریف فرقه‌ها در برابر نحله‌ها بر حسپ تغییر 
بررسی سازمان‌های مذهبی با توجه به مفهوم محیط عقیدتی به ما کمک می‌کند که به سرشت پویای این 
گروه‌ها پی ببریم؛ اگر نه این تصور اشتباه پیش می‌آید که اینها کیفیتی ایستا دارند. ian‏ گروه‌ها دستخوش 
فرایند مستمرّ تغییرند. و در این مورد نحله‌ها دست‌کمی از فرقه‌ها ندارند. فرهنگ‌ها هم دچار فرایند 
دائمي تغییرند. لیکن, مسأله این است که تغییراتِ درون گروه‌های مذهبی LT‏ در مسیری هماهنگ با 
فرهنگ مسلط روی می‌دهد (نحله‌ها) یا نه (فرقه‌ها). در اکثر موارد. مسألۀ همخوانی در گرو معاني مورد 
نظر است. این تنش پویا را می‌توان نسبتی دانست بین تلاش‌های «بازآورنده»" و «دگرگون‌کننده» برای 
حفظ oda‏ يا نظام مشترکی از معنا. بندرت پیش می‌آید که معانی صرفاً شخصی یا مربوط به خصیصۀ 
فردی " باشند؛ آنها تقریباً هميشه مابهالاشتراک گروهی خاص و در تضاد با معانی‌ای هستند که برعکس 
مابه‌الاشتراک گروه‌های دیگرند (برگر و لوکمان, ۱۹۶۷). گروه‌های مذهبی‌ای که دچار تغییرات بازآورنده یا 
دگرگون‌کننده می‌شوند به صورت فرقه‌ای درمی‌آیند. به شرط آن که التزام‌های فرهنگ مسلط نسبتاً 


استوار بمانند یا در مسیری تغییر کنند که برخلاف دل‌مشغولی‌های گروه مذهبی باشد. 


فرقههای بازًورنده 
تغییرات بازآورنده تلاش‌هایی هستند برای حفظ یا تقویت عقاید و اعمالی که با ارزش‌های تغییر یافته در 
فرهنگ حاکم تضاد دارند. این تفییرات. چون از نظام معنایی خاضی با هنجارها و توقعات رفتاری‌ای 
حمایت می‌کنند که فرهنگ حاکم اکنون آنها را منسوخ می‌شمرد. موجب تنش می‌شوند. هر چند این 
عقاید و هنجارها ممکن است در گذشته حاکم بوده باشند. تداوم آنها در برابر تغییر فرهنگی اینک باعث 
تنش است. اگر این تفییرات را در قالب یک نظام معنایی مذهبی تعریف کنیم. می‌توانیم از «فرقه‌های 
بازآورنده» سخن بگوییم. 

برای نمونه. بنيادگرايي دینی نهضت فرقه‌ای مٌدرنی در JO‏ پست‌مدرنیسم آمریکای شمالی است که 
هدف آن بازآوردن ارزش‌ها و التزام‌های بنیادینی است که از نگاه نهضت‌های درون فرهنگ حاکم در 
معرض خطرند. بنیادگرایی در آمریکا از اوایل قرن بیستم آغاز شد که دو تاجر کالیفرنیایی به نام‌های لیون 
و میلتون استوارت جزوه‌هایی را تحت عنوان بنيادها: شاهدی بر حقیقت منتشر کردند (هود. ۱۹۸۳). این 


1. restorative 2. transformative 


3. idiosyncrasy 


فصل دوازدهم: سازمان‌های دینی از دیدگاه روانشناسی اجتماعی + ۵۲۷ 


جزوه‌ها اساسا فنون مدرنیستی نقد متون و نقد علمی راکه در صوص مقس به کار گرفته می‌شد نفی 
می‌کردند؛ و بر آن بودند که استفاده از نقد تاریخی و ادبی تفسیر حقیقی کتاب مقذس را متزلزل می‌کند. 
اغلام می‌شد که کتاب مقلّس به دور از خطاست و آمده است تا نظام معنایی مشترکی را با اقتدار و SIG‏ 
حاکم گرداند. محیط عقيدتي دين بنیادگرا از معناداری عقیده به چیزهایی چون الوهیتِ مسیح. واقعیت 
ولادت از مادر باکره» و حقیقت معجزات همان‌گونه که از تفسیر حقیقی کتاب مقذس برمی‌آید. حمایت 
می‌کند (هود. (CV IAT‏ بنابراین گروه‌های بنیادگرا به صورت فرقه‌ای درآمدند زیرا از مشارکت در نحله‌هایی 
که عقاید خود را با نقدهای مدرنيستي علمی و ادبی و مورد calam‏ فرهنگ حاکم تطبیق می‌دادند 
اجتناب می‌کردند. i‏ 

تقریباً برحسب تعریف» شمار اندکی از دانشمندان اجتماعی‌ای که هویت دینی دارند خود را از زمرۀ 
بنیادگرایان محسوب می‌کنند. زیرا میان ایدئولوژی بنیادگرا و اقتضائات روش‌شناسی‌های اجتماعی - 
علمی فاصلة عظیمی وجود دارد. عجیب نیست که بخش اعظم ادبیات تجربی دربارۂ بنیادگرایی آن را 
واجد صفاتی نامطلوب یا نابسنده مانند کوته‌فکری و تنگ‌نظری (آلتمیر و هونسبرگر» NAW‏ گرساچ و 
الشایر, ۴ ۱۹۷؛ کرکپاتریک» ۱۹۹۳) فقدان پيچيدگي شناختی (کرکپاتریک هود. و هارتس ۱۹۹۱؛ پنکر, 
جکسون. هونسبرگر پرات. و لی» ۱۹۹۵)» و Jo‏ پایینی از پختگی معنوی (فاولر. ۱۹۸۱؛ ربچاردز و 
دیویسون. ۱۹۹۲؛ اشترایب. (Y e e VD‏ می‌داند. لیکن. محققان اغلب به تنوعی که در گروه‌های بنیادگرا 
وجود دارد و پیامدهای شاخص‌های عملیاتی مختلفی که برای سنجش بنیادگرایی به کار می‌رود اشارة 
مناسبی نکرده‌اند (اتریج و فیگین, ۱۹۷۹؛ کلشتت و اسمیت. .)۱۹٩۱‏ بر اساس محیط عقیدتی. چنین 
توصیف‌هایی نشان‌دهندة معاني مختلفی است که دانشمندان اجتماعی به پدیده‌هایی می‌دهند که در 
حیطة بنیادگرایی بهنجار و معنادار هستند. گروه‌های بنیادگرا برحسب تعریف دارای کارکرد اجتماعی‌اند» 
E>‏ وقتی که بر اساس معیارهای ویژۀ روانشناختی فردفرد بنیادگرایان از bled‏ روانی دچار ناهنجاري 
کارکردی باشند. 

پژوهش‌ها نشان داده‌اند که بسیاری از معیارهای اجتماعی -علمی وقتی در مورد سنّت‌های بنیادگرا به 
کار می‌روند فاقد حساسیّت‌اند. برای نمونه. در نسخة اصلي شخصیت‌سنج چندوجهي مینسوتا 
(امام‌پی‌آی) » معیاری که از آن در do‏ وسیعی برای سنجش شخصیت بیمارگون استفاده می‌شود. بسامد 
نیایش و ple‏ مواد خاضی را که در محیط عقيدتي بنیادگرایان معنی‌دار هستند دربرمی‌گرفت. گزارة ذیل 
فقط یک نمونه از این مواد است: «مسیح معجزاتی مانند تبدیل کردن OT‏ به شراب انجام می‌داد.» به 
ای اا as‏ کا ف SL‏ ا و ا سار مواد pac‏ فان Canl‏ 


روانی محسوب می‌شد. بدتر از همه این که بسیاری از این مواد بخشی از یک مقیاس فرعی بودند که در 


1. Minnesota Multiphasic Personality Inventory (MMPI) 


AYA‏ + روانشناسی دين 


جریان پژوهش برای اندازه گیری نیروی «من»" به کار می‌رفت. که فقدان آن غالبا آسیب‌شناختی " تلقی 
می‌شد (هاتاوی و مکینلی» ۱ ۱۹۵). مسلماً اندازه‌گیری آسیب‌شناسی در میان بنیادگرایان مذهبی از طریق 
چنین موادی معیاری از آسیب‌شناسی به دست نمی‌دهد که مستقل از عقاید مذهبي آنان باشد. 
خوشبختانه نسخة بازنگری bad‏ این آزمون (امام‌پی‌آی - ۲) از مواد مذهبی بصراحت استفاده نمی‌کند 
(بوچر دالشتروم. گرايم» تلگن, و کمر. ۱۹۸۹). هود (۱۹۷۴) نشان داد که تصحیح معنای این مواد بر اساس 
محیط عقیدتی یا اصلاً حذف چنین موادی ارتباط میان آسیب‌شناسی و بنیادگرایی را تأیید نمی‌کند. 
واتسون و همکارانش در یک سلسله بررسی‌های تجربي نظام‌مند نشان داده‌اند که وقتی اندازه‌گیری‌ها در 
چارچوب محیط عقيدتي مناسبی صورت می‌گیرند. روابط تجربی بر اساس معیارهایی تعدیل می‌شوند که 
در درون گروه‌ها و glare‏ به آنهایند (واتسون و دیگران» زیر چاپ). به علاوه. چنان که استارک(۱۹۷۱) 
یادآور شده است. از دیدگاه جامعه‌شناختی محض گروه‌های در حال تکوین بر حسب تعریف بهنجارند. 
صرف‌نظر از حالات بیمارگونه‌ای که فرضاً ۳ اعضای آنها دیده می‌شود. 

در جوامع کثرت‌گراء بنیادگرایان ماهیت فرقه‌ای خود را با بهره‌گیری عامدانه از وسایل مذهبی و 
فرقه‌ای حفظ می‌کنند تا حد و مرز عقاید خود را که برای شیوة زندگي آنها کارآمد است حفظ کنند. برای 
نمونه. بررسی‌های متعتّد نشان داده‌اند که بنیادگرایان فقط هنگامی به شکل یکپارچه و معنی‌دار رأی 
می‌دهند که کاندیداها دربارة مسائلی که از دید اعتقادي بنیادگرایان مهم است مواضعی آشکارا متفاوت 
اتخاذ کنند. در این گونه موارد» بنیادگرایان به شیوه‌ای متناسب با آنچه «حفظ حدوده "نام گرفته است رأی 
می‌دهند (هود. ماریس, و واتسون, ۰۱۹۸۵ ۱۹۸۶). بنابراین بنیادگرایی در پروتستانتیسم می‌کوشد تا به 
رغم تغییراتِ فرهنگي گسترده‌ای که عقاید آن را تهدید می‌کنند سنت خود را حفظ کند. و از این رو 
خواستار بازآوري این عقاید است. ماهیت فرقه‌ای و بازآورندة بنیادگرایی. هر چند پدیده‌ای است که از 
آمریکای شمالی نشأت گرفته است. در سایر ستت‌هاء از جمله اسلام. هم کاملاً دیده می‌شود (مارتی و 
آپلیی» ۱۹۹۱). 


فرقه‌های دگرگون‌کننده 

اگر am‏ اغلب وسوسه می‌شویم که نهضت‌های فرقه‌ای را جریان‌هایی بدانیم که می‌کوشند تا به رغم 
مخالفت‌های فرهنگی coe‏ خاضی را بازآورند یا حفظ کنند. نحله‌های مذهبی می‌توانند با تلاش برای 
حفظ یک سنت از طریق دگرگون کردن جنبه‌هایی از عقاید يا اعمال خود به صورت فرقه درآیند. برای 
نمونه, در بسیاری از نحله‌های مذهبی در سراسر جهان» تلاش‌هایی صورت می‌گیرد تا نقش‌های سنتی‌ای 
که در ادیان مختلف برای زنان در نظر گرفته شده است تغییر یابد. هدف این تلاش‌ها حفظ سنت‌های این 
نحله‌ها از راه جرح و تعدیل‌های دگرگون‌کننده است (هولی» ۱۹۹۴2). چون نقش زنان در بسیاری از 


1. 0 2. pathological 


3. boundary maintenance 


فصل دوازدهم: سازمان‌های دینی از دیدگاه روانشناسی اجتماعی + ۵۲۹ 


فرهنگ‌ها hs,‏ تعییر یافته است: بر گروه‌های مذهبی هم فشار روزافزونی وارد می‌آید b‏ نظر خود را 
تغییر دهند (هولی. ۱۹۹۴2). کاهش تنش با فرهنگ میزبان به دست کسانی که سنت مذهبي pole‏ را از 
راه گسترش یا تغییر نقش‌های سنتي زنان در درون گروه دگرگون می‌کنند ممکن است به رغم تغییر 
فرهنگ موجب حفظ آن Che‏ شود. لیکن تطبیق دادن عقاید و هنجارها با فرهنگ حاکم حول محور 
مهمّی از تنش ممکن است. برعکس, تنش را میان فرهنگ میزبان» که نقش زنان در آن تغییر کرده است. و 
باقی‌ماندة ستت مذهبیای که همچنان خواستار حفظ هنجارهای سنتی برای زنان است افزایش دهد. 

تغییر فرقه‌ای» خواه دگرگون‌کننده باشد و خواه بازآورنده یا هر دوء اجتناب‌ناپذیر است. در ميان 
نحله‌های مهم. کوشش برای تغییر دیدگاه‌های سنتی در مورد زنان» همجنس‌گرایان» و سقط جنین فقط 
بخش کوچکی از منابع احتمالی تنش است. گروه‌های مذهبی پیوسته تحت فشارند تا عقاید و اعمال خود 
را بافرهنگ ی که در حال تغییر است سازگار کنند. آنهامی‌توانند هویت خود را باحرکت‌های‌دگرگون‌کننده‌ای 
که با تغییر فرهنگی سازگار است حفظ کنند. wiles col,‏ باکوشش‌های فرقه‌ای بازآورنده در برابر تغییرات 
فرهنگی بایستند. در هر صورت. تغییز عنصری پویاست که در هر گروه مذهبی‌ای وجود دارد. 


جای دادن سازمان‌ها و فرهنگ‌های مذهبی بر حول محورهای تغییر 

هر دو گرایش بازآورنده و دگرگون‌کننده در همه سازمان‌ها وجود دارد. در مورد سازمان‌های مذهبی. 
مسألۀ اجتماعی مهم این است که هنجارهایی که از طریق هر یک از این فرایندها حفظ می‌شوند آیا با 
هنجارهایی که فرهنگ میزبان قواً از آنها حمایت می‌کند به ح کافی همخوانی دارند. اگر این هنجارها با 
یکدیگر همخوانی داشته باشند» گروه مذهبی JSS‏ کلیسایی (نحله‌ای) به خود می‌گیرد و همین نشان 
می‌دهد که اعضای آن برای فرهنگ میزبان مشکل‌ساز نیستند. اما اگر هنجارها همخوانی نداشته باشند. 
گروه ماهیتی فرقه‌ای می‌یابد و به این ترتیب معلوم می‌شود که اعضای آن برای فرهنگ میزبان 
مشکل‌سازند. البته قضیّه پیچیده‌تر از این است زیرا فرهنگ‌ها هم به موازات و در جهت خلاف گروه‌های 
مذهبی تغییر می‌کنند. لیکن همیشه موضع هنجارهای گروه‌های مذهبی در قبال هنجار فرهنگی دربارة 
مسائل بسیار مهم است که کلید تعریف فرقه‌ها و نحله‌هاست. و این احتمالاً Jas‏ منحنی زنگوله‌ای که در 


نمودار ۱۲-۱ آمد تطبیق می‌کند. 


جایگاه فرقه‌ها در فرهنگ میزبان 
فرقه‌ها دوام می‌آورند Ll‏ چنان که بینبریج و استارک AIAD)‏ یادآور شده‌اند. گروه موجودی که دارای 
کارکرد و برای فرهنگ میزیان مشکل آفرین است برحسب تعریف خرده‌فرهنگی منحرف به شمار می‌آید. 
بنابراین, فرقه‌ها در بهترین حالت cle JS‏ قابل تحمّلی از انحراف مذهبی محسوب می‌شوند. و هنگامی 
به وجود می‌آیند که گروه‌های مذهبی در باب ارزش‌های مهم به نحو معنی‌داری از فرهنگ میزبان فاصله 
می‌گيرند. فرقه‌ها برای منافع فرهنگ مسلط میزبان مشکل‌سازند. اما شکل‌های قابل پذیرشی از هویت 


àf»‏ + روانشناسی دين 


دینی‌اند که ویزگی آن تساهل و مدارا در برابر تنقعی است که وجه مشترک فرهنگ‌های پست‌مدرن است 
(روزنای AAAY‏ : 

آعمال فرقه‌ای گاهی با منع قانونی مواجه می‌شوند؛ لیکن» در فرهنگی که آزادی مذهبی را پاس 
می‌دارد. تلاش برای محدود کردن اعمال مذهبي فرقه‌ای احتمالاً با موانع GO‏ روبرو می‌شود. این نکته 
بخصوص بیشتر در gle‏ صدق می‌کند که آزادي مذهبی سنت فرهنگي نیرومندی است و دين عنصر 
ارزشمندی به شمار می‌رود. چنان که ریچاردسون (۱۹۸۵۵) یادآور شده است. انتساب به دين در ایالات 
متحده منافع بیشماری دارد» که یکی از آنها برخورداری از حمایت قوانین و مقزرات دولتی است که ضمناً 
مانع رفتارهای مشکل‌آفرین می‌شود. این منافع عبارت‌اند از معافیت‌های مالیاتی» و نیز معافیت‌های 
ناشی از قانون حقوق مدنی و بسیاری از قوانینی که بر تجارت حاکم‌اند. برای نمونه. مذاهب می‌توانند از 
کشیش شدن زن‌ها جلوگیری کنند. حتا در ایالات متحده که قانون در برابر تبعیض جنسیتی از زنان 
حمایت می‌کند. هیچ زن کاتولیکی نمی‌تواند با توسل به قانون منع تبعیض در دادگاه اقامة دعوا AS‏ که 
چرا او را از کشیش شدن بازداشته‌اند؛ زنی هم که بنیادگراست نمی‌تواند با تشبّث به دلایل قانونی از منع 
اعطای رتبه‌های مقس در کلیسای خود شکایت کند. لیکن ادیان اگر از هنجارهای فرهنگی‌ای که poe‏ 
«دین»اند بیش از حد فاصله بگیرند ممکن است هویتِ دینی خود را از دست بدهند. چنان که گریل و رابینز 
(۱۹۹۴) یادآور شده‌اند» دست‌کم در ایالات متحده قانون تاو مربوط به بدعت دینی کاری ندارد؛ این 
نشان می‌دهد که در محدوده‌های وسیع. هنجارهای مذهبیء حتا هنجارهایی که با فرهنگ حاکم 
ناسازگارند. تحت حمایت قانون قرار می‌گیرند. لیکن» تحت حمایت قانون بودن به این معنی نیست که 
تنش با فرهنگ میزبان به حذاقل می‌رسد. در ایالات متحده. پذیرش قانوني تنوع مذهبی کمتر با 
محدودیت مواجه است. گروه‌های فرقه‌ای اجازه دارند بمانند و حتا به صورت کانونی از انحراف مذهبی و 
خرده فرهنگی درآیند که مشخصۀ کثرت‌گرایی مذهبی و پويايي فرهنگ پُست‌مدرن است. یکی از 
عجیب‌ترین اعمال مذهبي فرقه‌ای دستمالي مارها در نزد فرقه‌های تقتس آپالاچی است چنان که در 
فصل‌های پیشین کتاب و با تفضیل بیشتر در قاب پژوهشي ۱۲-۲ آمده است. 

وقتی تنش‌ها بیش از حتند و واکنش‌ها به خرده فرهنگ‌های مذهبی شدید تر می‌شوند. احتمالا مدارا 
و تساهل در برابر کثرت و تنقع کمتر می‌شود. در هندوستان, هندوهای بنیادگراه که با وجودٍ منع قانونی 
همچنان به عمل ساتی" دست می‌یازند. از نهضت فرقه‌اي بازآورنده‌ای حمایت می‌کنند که بعید است 
همدلي زنان یا مردانی را که تحت‌تأثیر مدرنیته " هستند به خود جلب کند. لیکن عمل ساتی ناشی از این 
عقیده است که مرگ نابهنگام شوهر نتیجۀ كوتاهي زن در مراقبت از شوهر خود است» پس زن هم باید 
خود را قربانی کند و همراه جسد شوهرش در آتش بسوزد. مواردی از ظهور دوبارة ساتی و دفاع بنیادگرایان 


Sati .۱‏ رسم کهنی در آیین هندو که طبق OT‏ زن را نیز همراه جسد شوهرش زنده زنده می‌سوزاندند. [م.] 
modernity‏ .2 


فصل دوازدهم: سازمان‌های دینی از دیدگاه روانشناسی اجتماعی + AFI‏ 


هندو از آن تفسیر و تحلیل‌های اجتماعی -علمي زیادی را برانگیخته است (هولی. ۰۱۹۹۳۵ ۱۹۹۴6). در 
این جا تنش با آغلب نگرش‌های فرهنگی به حت Mel‏ می‌رسد. با این که ستت ساتی به عنوان نهضتِ اقلیت 
در هندوئیسم سئتی کهن است. پیامدهای قانونی به نفع فرهنگ حاکم نشانه مقابله به مثل و نوعی تشبّث 
به هنجاری برتر است که بعید است در محیط عقيدتي ساتی و مدافعانِ آن گوش شنوایی بیابد. 

wae 


قاب پژوهشی ۲ - VY‏ فرقه‌های مارگیر (هود. ۱۹۹۸) 


در اوایل قرن بیستم. در منطقهٌ روستایی جنوب آمریکاء جرج هنزلی ماری را در دست گرفت تا از این 
جمله‌های انجیل (مرقس ۱۶:۱۷-۱۸) پیروی کرده باشد: «و این نشانه‌ها در کسانی است که ایمان 
دارند؛ آنان شیاطین را به نام من بیرون خواهند راند؛ به زبان‌های تازه سخن خواهند گفت؛ مار به 
دست خواهند گرفت؛ و اگر چیز مرگباری بنوشند به آنها آسیبی نخواهد زد؛ بر بیماران دست خواهند 
کشید و OUT‏ بهبود خواهند یافت.» هنزلی چون به کلیسایش بازگشت عمل دستمالي مار را آغاز کرد. 
که شکل بی‌نظیری از دین در ایالات‌متحده است. این کار تا مدّتی در کلیسای خداء که هنزلی در آن به 
مرتبة کشیشی رسیده بود بهنجار AB‏ می‌شد. وقتی کلیسای خدا آن را منع کرد. فرقه‌های تقدّس در 
آپالاچی به آن پرداختند. این فرقه‌ها. که اغلب فرقه‌های «پیرو نشانه» نامیده می‌شوند و مدتها قبل 
پیش‌بینی می‌شد که از بین بروند. همچنان پابرجایند. واعظان, که dasa‏ مارشان را هميشه به همراه 
دارند. مارهای کشنده را دستمالی می‌کنند -یا صرفاً به این دلیل که تکلیف مذهبی خود را انجام دهند 
اء از نظر برخی, به این سیب که احساس می‌کنند با این کار به نوعی «تدهین» و تبزک می‌شوند. گاهی 
نوشیدن سم نیز که اغلب استریکنین أ یا قلیاب است. با دستمالي مار همراه می‌شود. حدود هشتاد 
مرگ بر اثر مارگزیدگی ثبت شده است. هنزلی خود یکی از این قربانیان بود که در سال ۱۹۵۵ بر اثر 
مارگزیدگی مرد. مارگزیدگی زیاد اتفاق می‌افتد و بین فرقه‌های مارگیر در این مورد اختلاف وجود 
دارد که اگر کسی دچار مارگزیدگی شد wh LT‏ به دنبال درمان طبّی برود یا نه. اگر چه بسیاری از 
فرقه‌های پروتستان به برخی از نشانه‌هایی که در انجیل مَرقس ۱۶:۱۷-۱۸ آمده است عمل می‌کنند. 


فقط فرقه‌های تقذس آپالاچی‌اند که از هر پنج نشانه پیروی می‌کنند. برای نمونه. بسیاری از گروه‌های 
sae‏ پنجاهه ژاژگویی (Sits)‏ می‌کنند اما دستمالي مار را منع می‌کنند. تنشی که دستمالي مار برای 
فرهنگ مدرن ایجاد می‌کند آشکار است. در برخی ایالت‌هاء نظیر تنسی, این عمل با منع قانونی مواجه 
است. در سایر ایالت‌هاء نظیر ویرجینیای غربیء این عمل هیچ منعی ندارد. (برای فهرستی از قوانین 
Le‏ فرقه‌های مارگیر. بنگرید به برتون. ۱۹۹۳.) از نظر بیرونیان, این اطاعت از حکم ظاهري کتاب 


به همین منوال, اسلام دارای ستّت طولانی جهاد. یا جنگ مقدّس است (روئون» ۱۹۸۴). اگر چه 
اشتباه است که گمان کنیم اسلام LIS‏ دين خشنی است. این هم نادرست است که ندانیم مؤمنان به اسلام 


خشونت رفتار کنند. برای نمونه» اغلب اذعا می‌شود که خشونت در اظهار ایمان (مانند نهضت‌های معترض 


1. strychnine 
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و بنیادگرای اسلامی که از زور استفاده می‌کنند) امری لزوماً کهنه پرستانه و برخاسته از ویزگی‌های 
منفی‌ای نظیر سوءظن و اقتدارگرایی است (ډگیجیان» ۱۹۸۵). لیکن» بررسی‌های تجربی دربارة معترضانِ 
خشونت‌طلب واقعی که هنوز زنده و در زندان‌اند. چنین اعاهایی را تأیید نکرده‌اند. بررسي معروف 
سعدالدین ابراهیم ( ۰۱۹۸۰ ۱۹۸۲) دربارة ستیزه‌جویان مسلمانی صورت گرفت که در زندان بودند. ابراهیم 
AIA)‏ ص ۴۲۷) ستيزه‌جويي اسلامی را چنین تعریف کرده است: «رفتار گروهي خشنی که به صورت 
جمعی در JLS‏ دولت یا سایر عوامل به نام اسلام انجام می‌شود.» اعضای دو گروه ستیزه‌جوی اسلامی در 
مصر (حزب‌التحریرالاسلامی و جماعةالتکفیروالهجرة) که به cde‏ اعمال ستیزه‌جویانه زندانی شده بودند 
پس از بررسی نشان دادند که میان آنها و تصورات قالبی دربارة ویزگی‌های شخصيتي مذهبی‌های 
متعضب و کهنه پرست رابطه‌ای وجود ندارد. زندانیان baas‏ دانشجوی علوم و پزشکی بودند یا تازه از این 
رشته‌ها فارغالتحصیل شده بودند میانگین ستّی آنها حدود ۲۵ سال» و موفقیت تحصیلی آنها آشکارا 
بیش از والدینشان بود. آنان تحت‌تأثیر آرمان‌های اسلامی بودند و خود را در استفاده از زور برای دست 
یافتن به این آرمان‌ها محق می‌دانستند. 

مَلکم‌ایکس نیز که خواستار عدالت اجتماعی بر اساس دين سیاهانِ مسلمان بود داوری‌های مشابهی 
داشت. قاب پژوهشی ۳ نشان‌دهندة بررسی‌ای است که نگرش مردان سیاه و سفیدی را که دارای 
موقعیت اجتماعی و اقتصادي پایینی بودند در قبال مَلکم‌ایکس À‏ مارتین لوترکینگ مشخص می‌کند. 

هافمن (۰۱۹۹۵ ص (YYA‏ خلاصه‌ای پیمایشی از نیمرخ‌های" روانشناختي بنیادگرایان مسلمان 
عرضه کرده و نتیجه گرفته است که احیای بنيادگرايي اسلامی اغلب به این جا می‌انجامد که فرقه‌های 
خشن تر آن را «دیوانه» محسوب کنند و جذّی نگیرند. اگر چه چنین اذعاهایی فاقد دلایل تجربی‌اند. بعید 
است که تمایل به استفاده از زور برای رسیدن به اهداف خود احتمالاً چیزی جز منشأً تدش با فرهنگ 
میزبان باشد. لیکن» این اهداف و ابزارهای زورمندٍ آن می‌توانند توجیهات مذهبي پرمعنایی داشته باشند 
و در نزد عڌه‌ای معقول تلقّی شوند. برحسب انديشة محیط عقیدتی» if Bie‏ برخاسته از ایمان است 
باید از دیدگاه عاملان آن نگریسته شود. نه از منظر معیاری که خارج از دیدگاه آنان انیت مها یکی از 
منابع اصلي تنش ا3عاهای فرقه‌ها در مورد استفادهٌ مشروع از خشونت برای رسیدن به اهداف خویش 
است. حتا وقتی که این اهداف در قالب دیدگاهی مذهبی گنجانده شوند. 


کیش‌ها 
اگر تنش با فرهنگ میزبان بر سر ارزش‌های مهم پیوستار کلیسا - فرقه را از نظر تجربی به بهترین وجه 


توضیح می‌دهد. دربارة کیش "ها چه می‌توان گفت؟ اصطلاح «کیش» بویژه در رسانه‌های عمومی. چنان 
حالت تحقیرآمیزی به خود گرفته است که برخی محققان که در گذشته این مفهوم را به شکل مفیدی 


1. profiles ‘ 2. cult 


فصل دوازدهم: سازمان‌های دینی از دیدگاه روانشناسی اجتماعی +> ۵۳۲ 
ta‏ 
قاب پژوهشی ۰۳ ۱۲. قلکم‌ایکس و مار تین لوترکینگ به عنوان نمادهای فرهنگی 
(هود. ماریس, هیکمن, و واتسون. ۱۹۹۵) 
ملکم ایکس و مارتین لوترکینگ (که از این پس آنها را به اختصار «ملکم» و «مارتین» می‌نامیم) هر دو 
اعتراضات خود را بر ضد بی‌عدالتی در قالب مذهبی بیان می‌کردند. تفاوت عمدۂ آنها از لحاظ 


ابزارهایی که برای رسیدن به آرزوهای خود برمی‌گزیدند در توجیه خشونت بود. ملکم. براساس 
بینش سیاهان مسلمان, از نفی خشونت به عنوان shal‏ خودداری می‌کرد؛ مارتین» براساس بینش 
E‏ آن وا تی می کرو هوق و هگا اکن tal‏ لال ts Sa‏ که مردان باه E‏ که sige‏ 
سرخوردگي فرهنگی و در وضعیت اجتماعی و اقتصادی پست‌تری هستند از ميزان اقبال به 
مارتین و ملکم با یکدیکر فرق دار آنها با استفاده از مقياس افتراقي معنایی ' برای اندازه‌گيري 
سنجش‌های ارزیابانه" (یعنی “aul‏ و سنجش‌های توانمندي ا (یعنی برآورد" قدرت) ملکم و مارتین 
دریافتند که مردان سیاه و سفید. چنان که پیش‌بینی می‌شد. در این مورد با هم فرق دارند. جدول ذیل 
بهترین خلاصة این نتایج را به دست می‌دهد. 
درجه‌بندی ارزیابانه درجه‌بندی توانمندی 
مارتين 
مردان سیاه 
میانگین ۳۶/۹ ۴۳۴۳/۶۶ 
اتف ار 4/40 ۶/۹۶ 


مردان سفید 
میانگین ۳۳/۳ YF/AY‏ ۳۰/۴۹ ۳۷/۲۸ 
انحراف معیار ۹/۸۱ ۷/۷۶ ۰۶ ۳۶ 


تحلیل این داده‌ها معلوم کرد که مردان سیاه در قیاس با مردان سفید مارتین را بالاتر و ملکم را بسیار 
بالاتر ارزیابی کردند. در باب توانمندی» مردان سياه و سفید هر دو ملکم را بسیار قوی‌تر از مارتین 
می‌دانستند. محفّقان بر آن بودند که این داده‌ها با ترجیح اکراه‌آمیز مارتین بر ملکم در میان سفیدها 
جور درمی‌آیند» دقیقاً به این دلیل که پرهیز مارتین ن از خشونت او را تهدیدی کمتر از ملکم نشان می‌داد 


که در صورت لزوم خواهان استفاده از خشونت بود. بنابراین توجیه خشونت به عنوان ابزار منشأً 
آشکار تنش کیش‌ها با فرهنگ میزبانشان است. 


به کار می‌گرفتند کم‌کم به دنبال آن‌اند که اصطلاح « کیش را IS‏ کنار بگذارند (ریچاردسون. ۱۹۹۳۵). به 
یک معناء این اصطلاح در ذهن عوام به صورت معادل جامعه‌شناختی بیماری, روانی درآمده است. با آن که 
تنوع زیادی در ماهیت عقاید و اعمال کیش‌ها وجود دارد. E>‏ ادبیاټِ جامعه‌شناختی مربوط به کیش‌ها 
هم بیشتر به انواع عجیب و غریب و افراطي کیش نظر دارد (آیستر» ۱۹۷۹). بررسی تجربي نگرش‌هایی که 

1. semantic ۱ 2. evaluative 


3. approval 4. potentiality 


5. estimate 


۴ + روانشناسی دين 


دربارۀ کیش وجود دارد نشان می‌دهد که اکثر پاسخ‌گویان از جونزتاون و چارلی‌منسون -نام‌هایی که در 
رسانه‌های عمومی با اصطلاح «کیش» پیوند خورده‌اند - خبر دارند (پفایفر ۰۱۹۹۲ ص LATA‏ وضع به 
نحوی است که گویی dam‏ فرقه‌ها و کیش‌ها با آیین هندوی ساتی یکی‌اند. یا گویی توصیفات پر سر و 
صدای مطبوعات که طرفداران جهاد اسلامی را «تروریست» معزفی می‌کنند عين واقعیت‌اند. لیکن اهقیت 
مرگ و خشونت در فرقه‌ها از ple‏ گروه‌های اجتماعی بیشتر نیست. 


Au lio‏ کیش‌ها و فرقه‌ها 
با این که سنخ کیش هرگز بخشی از سیر تكويني نظریة کلیسا -فرقه نبوده است. مقايسة کیش‌ها و فرقه‌ها 
احتمالاً بسیار سودمند است. چنان که استارک و بینبریج AIYA)‏ ص ۱۲۵) استدلال کرده‌اند. فرقه‌ها 
معمولاً از Jo‏ گروه‌های مذهبي موجود سربرمی‌دارند و کم‌کم شکل مذهبي جدیدی به خود می‌گيرند. 
اختلاف و چنددستگی از راه نهضت‌هایی که ما آنها را بازآورنده یا دگرگون‌کننده نامیده‌ايم باعث پیدایش 
فرقه‌ها می‌شوند. از این رو فرقه‌ها ذاتاً نهضت‌های مذهبی معترض‌اند. از سوی دیگر, کیش‌ها فاقد 
پیوستگی با پیکره‌های مذهبي پیشین‌اند و بیشتر جنبة نوظهور دارند و اغلب زیر سایة یک رهبر 
کاریزماتیک هستند. کیش‌ها آشکال نوینی از دین‌اند که طبعاً باگروه‌های مذهبي مستقر (نظیر کلیساها و 
فرقه‌ها) و با فرهنگ میزبان دچار تنش می‌شوند. به این ترتیب. می‌توان انتظار داشت که فرقه‌ها و کیش‌ها 
در نفی فرهنگ میزبان یا دست‌کم برخی از جنبه‌های آن با هم سهیم باشند و فرهنگ میزبان هم به نوبۀ 
خود آنها را نفی کند. کیش‌ها هم. مانند فرقه‌هاء با فرهنگ میزبان خود اختلاف‌های عقیدتی دارند. احتمالا 
الگوهای نزدیکی از تعامل هم میان اعضای کیش وجود دارد. و از آن سو فرهنگ میزبان هم آعمال 
تلافی‌جویانه‌ای در JLS‏ آنها انجام می‌دهد -که همة این‌ها خرده‌فرهنگی را برای کیش‌ها ایجاد می‌کنند 
که انحراف مذهبی آن آشکارا بیش از آن است که در فرقه‌ها دیده می‌شود. این تنها نه به این دلیل روی 
می‌دهد که کیش‌ها نوظهورند واز این رو فاقد مشروعیت مذهبی‌اند بلکه به این سبب است که رهبرشان 
احتمالاً چهره‌ای گوشه‌نشین و قدرتمند و کاریزماتیک است. در حقیقت. بسیاری کسان فرقه‌ها را فاقد 
ساختار سازمانی رسمی و تا do‏ زیادی تحت‌تأثیر منش مقتدرانة رهبرانشان می‌دانند (لوود. ٩۱۹۸۶‏ 
ره هو oe‏ اش Mee ico‏ ۱ 

که با «کیش منسون» . «کیش جیم‌جونز» و «مونی‌ها» (پیروان عالیجناب سان‌میونگ‌مون) روبروییم. 
چنان که بارنز و بکر(۳۸٩۱.‏ ص ۲۲) در مورد چهره‌های کاریزماتیک به طور lS‏ یادآور شده‌انده «سیطرة 
کاریزماتیک از طریق ویژگی‌های خارق‌العادۂ (واقعی یا خیالی) رهبر ایجاد می‌شود ... قانون منشأً اقتدار 
نیست؛ برعکس» آوست که قوانین جد ید را پر ab‏ وحی» سخن غیبی»؛ و الهام اعلام می‌دارد». 


1. Manson cult 2. Jim Jones cult 


3. Moonies 


فصل دوازدهم: سازمان‌های دینی از دیدگاه روانشناسی اجتماعی > ۵۴۵ 


با توجّه به سرشت کاریزماتیک رهبري کیش به همراه این نکته که کیش‌ها (مانند فرقه‌ها) با 
ارزش‌های فرهنگي مهم در تضادند» اغلب قدری سردرگمی وجود دارد که آیا کیش‌ها حقیقتاً «دین» 
هستند يا نه. مرز میان گروه‌های مذهبی و عرفی در دنیای مُدرن کم‌رنگ شده است. چنان که گریل و رودی 
(۱۹۹۰) یادآور شده‌انده بسیاری از سازمان‌ها را بهتر است فرامذهبی" یا شبه مذهبی بدانیم زیرا 
ویژگی‌های درهم‌آمیخته‌ای دارنده که برخی از آنها مقس و برخی دیگر عرفی‌اند. این امر مثلاً در مورد 
ss ۳ ۲‏ ی Supa‏ 
الکلی‌های گمنام ". طالع‌بینی " و بسیاری از نهضت‌های شفابخش صدق می‌کند (گریل و رابینز, ۱۹۹۴؛ 
مگواین ۱۹۹۳). بر وفق تحلیل‌های پُست‌مدرن Wh‏ یادآور شویم که «دین» را می‌توان مقوله‌ای از 
گفتمان " دانست. که گروه‌هایی آن را به کار می‌برند که یا می‌خواهند این برچسب را به خود الصاق کنند یا 
به دنبال ابطال آن‌اند. اگر چه استفاده از این برچسب اغلب منافعی دارد (چنان که پیش از این اشاره 
موفقیت‌آمیزی از مدارس ایالات‌متحده طرد شد. آن هم بر پایة اذعایی که ماهاریشی‌ماهش‌یوگی منکر آن 
بود یعنی این اذعاکه تی‌ام نوعی دین است (گریل و رابینزه ۱۹۹۴). از این رو تلاش برای وارد کردن تی‌ام 
به عنوان فعالیتی عرفی در مدارس نفی شد. چون دادگاه حکم کرد که چنین اعمالی در واقع ماهیت 
مذهبی دارند. بنابراین باید بین گروه‌ها و فرهنگ جامعه بر سر مقولة دین توافق وجود داشته باشد؛ برخی 
لیکن» فرهنگ حاکم ممکن است کیش‌ها را به عنوان شکل‌های نوين هویت مذهبی شدیداً طرد و نفی 
کند. پفایفر(۱۹۹۲) دریافت که اکثریت وسیع دانشجویان کالج در نمونه او (۸۲ درصد) «یک عضو معمولی 
کیش» را فقط با تعبیرات منفی توضیف می‌کنند؛ Cm‏ یک نفر هم از تعبیرات مثبت استفاده نکرد. او 
آزمودنی‌هايش را به طور تصادفی به سه گروه مساوی تقسیم کرد و از آنها خواست که به یکی از سه 
توضیحی که در وصف سه گروه بود پاسخ دهند. هیچ یک از این سه گروه کیش تلقی نمی‌شدند. اما انتخاب 
آنها بر حسب تصوّر ple‏ در مورد ساختارهای ظاهراً اقتدارگرا بود که از لحاظ محیطی بر اعضای خود تسلط 
تقریباً کامل دارند و آنها را از عرصة گسترده‌تر جامعه دور نگه می‌دارند. توضیحات جز در مورد گروه‌های 
مشخص شده -«تفنگداران دریایی» » «مونی‌ها» یا کیش «کشیشان» - یکسان بود. هر توضیح یک عضو 
فرضی را به نام «بیل» در آسایشگاه گروه beg,‏ به شکل bs‏ توصیف می‌کرد (با اين تفاوت که هویت 
اشخاصی که دور و بر او بودند در هر یک از سه توضیح تغییر می‌کرد): 
بیل» وقتی در آسایشگاه است حق ندارد با دوستان یا خانواده‌اش زیاد در تماس باشد و می‌داند که بندرت 
می‌تواند تنها باشد. این را هم می‌داند که ظاهراً هرگز نمی‌تواند با چهار نفر دیگری که به استخدام برنامه 


1. parareligious ۱ 2. Alcoholics Anonymous 
3. astrology 4. discourse 
5. Transcendental Meditation(TM) 6. Marines 


OFF‏ >+ روانشناسی دین 


درآمده‌اند حرف بزند و می‌داند که دائماً در محاصره da sige)‏ تفنگداران دریایی» کشیشان) است و اگر به 
یکی از عقاید و اعمال آنها ایرادی بگیرد کاری می‌کنند که خود را مقضر و گناهکار بداند. (پفایفرء ۱۹۹۲ء 
ص ۵۲۵) 
از جمله سنجش‌های متعدّد در این بررسی» یکی این بود که از شرکت‌کنندگان خواسته شد تا بهترین 
تعبیر را در وصف فرایندی که He‏ برای رسیدن به مهارت از سر می‌گذرانید از میان این تعبیرات برگزینند: 
«آغارگری» ‏ «تبذال». «شست و شوی مغزی» «تعلیم مقدماتی» «اجتماعی‌سازي دوباره». یا «آموزش 
مذهبی». بیشترین تعبیری که به کار رفت تا وضعیت بیل را هنگامی که در محاصرة مونی‌ها بود توصیف 
کند «شست و شوی مغزی» بود (۲۲ از ۲۱ یا ۷۱درصد). حال آن که این تعبیر در توصیف مربوط به 
تفنگداران دریایی (۱۵ از ۲۴ یا ۴۴ درصد) یا کشیشان (۰ ۱ از ۳۴ یا ۲٩‏ درصد) به مراتب کمتر به کار 
رفت. با این همه, چنان که بعداً در همین فصل خواهیم دید. استفاده از تعبیر «شست و شوی مغزی» برای 
توصیف JIS‏ -بویژه JIS‏ به گروه‌های نامعمول ‏ به صورت مسأله‌ای مهم درآمده و حتا بین روانشناسان 
متخصّص هم اختلاف‌انداخته است. به همین ترتیب. وقتی ازشرکت‌کنندگان خواسته شد تاکیش‌ها را بر 
این اساس بسنجند که تا چه حد موجب «رشد روانی»»«برنامه‌هایاجتماعی»۰« کودک آزاری»؛ یا «شست و 
شوی مغزی»می‌شوند» پفایفر(۱۹۹۲) دریافت که در موردکیش‌ها تعبیرات توصيفي منفی(«کودک آزاری» 
و «شست و شوی مغزی») زیاد به کار می‌روند حال آن که هیچ تعبیر مثبتی در مورد آنها دیده‌نمی‌شد. 
به علاوه. شرکت‌کنندگان بیل را بر اساس Ely!‏ شاخص‌ها در مقیاسی دو قطبی درجه‌بندی کردند که 
خلاصة آن را در جدول ۱۲-۴ می‌بینید. 


جدول ۱۲-۴ . میانگین درجه‌بندي بیل برحسب عنوان گروهی که عضو آن بود 


تفنگداران مونی‌ها کشیشان 
فرایند مثبت ۴/۴ 2۲ ۳۹۷ فرایند منفی 
شاد ۳/۷۶ ۳/۹۰ ۳/۸۵ ناشاد 
باهوش ۳۳۲ ۳/۶ ۳/۳۹ کم‌هوش 
مسئول vier‏ ۳/۳۳ ۳/۷۰ غیرمسئول 
مجبور ۳/۹۷ ۳/۷۶ ۳/۸ نامچبور 
آزادبرای‌ترک‌گروه ۶۲ dita‏ ۵/۹ غیرآزادبرای‌ترک‌گروه 
مواجه‌بارفتارمنصفانه ۳/۵۵ ۳/۵۵ ۴/۷۱ مواجه‌بارفتارنامنصفانه 
قادر به مقاومت ۳/۷ ۵۹ ۳۳۹ ناتوان از مقاومت 


یادداشت. Las‏ درجه‌بندی‌ها براساس مقیاسی ۷ نمره‌ای صورت گرفت (۱ = عبارت سمت راست, ۷ = 
عبارت سمت چپ). به استثنای «مسئول - غیرمسئول». تفاوت‌ها در مورد سه میانگین در P< ۰/۰۵ Sm‏ 
معنی‌دار بودند. اقتباس از پفایفر AAAY)‏ ص ۵۲۷). a‏ نشر ۱۹۹۲ متعلّق به شرکت وی.اچ. وینستون 
آندسان. اقتباس با اجازه. 


1. initiation 


فصل دوازدهم: سازمان‌های دینی از دیدگاه روانشناسی اجتماعی + ۵۴۷ 


تأمّل در این جدول نشان می‌دهد که بیل اگر عضو مونی‌ها باشد کمتر شاد و مسئول است. و نیز 
احتمال دارد که در پیوستن به آنها مجبور و از ترک آنها ناتوان باشد. از همه مهم‌تر این تلقی بود که 
مونی‌ها با او رفتاری نامنصفانه داشته‌اند. 

بررسي پفایفر از تلقی دربارة کیش‌ها و اعضای آنها تصویری منفی به دست می‌دهد که پژوهش‌های 
پیشین هم آن را تأیید می‌کنند. زیمباردو و هار تلی (۱۹۸۵.ص ۱۱۴) دریافتند که بیشترین توصیفاتی که 
دانش‌آموزان با استفاده از یک مقیاس افتراقی معنایی | دربارة کیش‌ها به دست می‌دهند بیشتر 
توصیفاتی‌اند با تلویحات شدیداً منفی» نظیر «بی‌ارزش» (۶۴درصد) و «احمقانه» (۶۰ درصد). در ارتباط با 
نیاز به کیش‌هاء به عنوان gla JSS‏ نوین سازمان‌های مذهبی, و این که LT‏ می‌شود آنها را «مذهبی» قلمداد 
کرد» بیش از یک‌پنجم این آزمودنی‌ها کیش‌ها را «غیرمذهبی» دانستند. 

مسألة تلاش گروه‌های نوین برای این که «مذهبی» تلقی شوند وقتی مشخص‌تر می‌شود که این 
گروه‌ها رهبري کاریزماتیک را باساختارهای مقتدرانه‌ای ترکیب می‌کنند که به کناره گیری از فرهنگ حاکم 
گرایش دارند. برای نمونه. گالانتر (۱۹۸۹۵) تأکید می‌کند که انتساب قدرت‌های الاهی به رهبر کیش 
هنجارهایی پدید می‌آورد که تأثیر عمیقی بر رفتار افراد دارند. ریچاردسون (۱۹۷۸۵) بر سرشتِ 
معترضانۀ کیش‌ها تأکید می‌کند؛ نکته‌ای که این امر را تشدید می‌کند این است که کیش‌ها اغلب الهامات و 
ایدئولوژی خود را از ole‏ خارج از فرهنگ مذهبی و عرفي حاکم به دست می‌آورند. والیس(۱۹۷۴) تأ کید 
کرده است که لزومی ندارد که کیش‌ها اید ولوژی خود را همواره از جایی خارج از فرهنگ حاکم به دست 
آورند. لیکن, کیش‌ها به عنوان شکل‌های مذهبي نوین مسلماً ایدئولوژی‌ای دارند که دست‌کم از فرهنگ 
حاکم متمایز است. چنان که الوود(۱۹۸۶) تا کید می‌کند. کیش‌ها جایگزین مشخصّی برای الگوهای حاکم 
در جامعه عرضه می‌دارند. و تنشی که این pal‏ ایجاد می‌کند وقتی شذت می‌یابد که رهبران کاریزماتيکي 
کیش‌ها خواستار درجات بالایی از تعهّد باشند. اسواتوس(۱ ۱۹۸) تأکید می‌کند که رهبر کیش ممکن Sal‏ 
فردی ILS‏ باشد نه واقعی. لیکن glad‏ نوآوري مذهبی در چهره‌ای واحد. که التزام و تعد شدید را در 
اعضایی پرورش می‌دهد که خواستار جدایی از جنبه‌های مهم هر دو فرهنگ دینی و عرفی‌آند. ممکن 
است خرده فرهنگ قدرتمند منحرفی را پدید آورد. 

بنابراین تلقی‌ای که از فرقه‌ها به عنوان خرده‌فرهنگ‌های مذهبي منحرف وجود دارد ممکن است 
عملاً بیش از فرقه‌ها در مورد کیش‌ها صادق باشد. کیش‌هاء به عنوان خرده فرهنگ‌های منحرف و 
بدعت‌آمیز هم با فرهنگ در تضادند و هم با فرقه‌ها. فرقه‌ها و کیش‌ها هر دو با فرهنگ حاکم میزبان در 
تنش‌اند. اما کیش‌ها بر تمایلات جدایی‌طلبانه از دیدگاهی نوین تأکید بیشتری دارند و از این رو احتمال 
دارد که به نوبۀ خود با مخالفت فرهنگي بیشتری روبرو شوند. چنان که دیدیم. فرقه‌ها بیشتر خارج از 
تشکیلات مذهبی ظهور می‌کنند. امکان دارد که glade‏ از درون فرهنگ حاکم از اهداف فرقه‌هاء چه 


1. semantic 


۸ + روانشناسی دین 


بازآورنده باشند و چه دگرگون‌کننده. حمایت کنند. برعکس, کیش‌ها به صورت نهضت‌های اصیل از Jo‏ 
فرهنگ سر بر می‌آورند و محتمل است که با مخالفت ادیان جاافتاده و فرهنگ میزبان عرفی مواجه شوند. 

در فرهنگ پُست‌مُدرن, قبول کثرت‌گرایی باعث می‌شود که تساهل بیشتری وجود داشته باشد - 
محیطی کیش‌گونه ‏ که هم برای فرقه‌ها و هم برای کیش‌ها مطلوب است (کیلبورن و ریچاردسون, ۱۹۸۴۵؛ 
روزناو, ۱۹۹۲). لیکن» تساهل و مدارا هم حدّی دارد. درستي این امر بویژه وقتی مشخص می‌شود که دو 
عامل را در نظر بگیریم. نخست. چنان که استارک (۱۹۸۵۵) تأکید کرده است. کیش‌ها بیشتر کسانی را 
جذب می‌کنند که کلیسای آنها تضعیف شده است با Weel‏ به هیچ کلیسایی تعلّق‌خاطر ندارند. بنابراین در 
بازار مذهب. نحله‌ها یا اعضای خود را به کیش‌ها وا می‌نهند یا نمی توانند آن دسته از ob I‏ فرهنگ عرفی را 
که به کیش‌ها می‌پیوندند به سوی خود جذب کنند. دوم سرشت معترضانة کیش‌ها فقط دامن کلیسا را 
نمی‌گیرد که مذعي سازگاری با جهان است بلکه متوجه فرقه‌ها هم می‌شود که مذعي تلاش‌های تازه برای 
حفظ نوعی خلوص مذهبي انحصاری‌اند. عجیب نیست که نفی کلیساها و فرقه‌ها و نیز فرهنگ عرفی به 
نوبۀ خود باعث مقابله به مثل شود. بعید است که کیش‌ها به آسانی متولّد شوند یا عمر زیادی داشته باشند. 
چنان که خواهیم دید. تلاش‌های تلافی‌جویانه. هم در ایالات متحده (شوپ و بروملی. ۱۹۸۵؛ شوپ 
بروملی. و آلیور. ۴ ۱۹۸) و هم در آروپا (ریچاردسون و اینترووینیه ۲۰۰۱؛ رابینز, ۲۰۰۱) نهضت‌های Saar‏ 
کیش» تازه‌ای را به وجود آورده‌اند. بخش اعظم این نهضت‌ها مرهون کمک و تشویق روانشناسان و 
روانپزشکان‌اند که معتقدند کیش‌ها به «شست و شوی مغزی» افراد می‌پردازند تا برخلاف ميل خود تبدل 
يابند. ما به این هر دو مسأله می‌پردازيم. لیکن پیش از آن به سراغ محوری می‌رویم که تنش احتمالاً حول 
آن رخ می‌دهد. 

بینبریج و استارک (۱۹۸۰۵) بدرستی یادآور شده‌اند که فعالیت اصلی کیش ماهیتاً ممکن است Line‏ 
تنش با فرهنگ حاکم باشد. برای نمونه, «کیش‌های مُراجع‌محوره باعث رشد شخصي اعضای خود می‌شوند 
و به درمان آنها می‌پردازند. بنابراین گروه‌های جاافتاده‌ای که خود را یگانه مرجع مشروع برای عرضة این 
خدمات می‌شمرند احتمالاً به مخالفت با آنها برمی‌خيزند. برگین(۱۹۸۰) برای آن که مقیاسی به دست 
دهد یادآور شده است که روانپزشکان و روانشناسان اینک خدماتی را عرضه می‌کنند که روزگاری دراز 
ملک طلق روحانیان پنداشته می‌شد. که عامل و واسطۀ معتبر اخلاق هم به شمار می‌آمدند. به همین 
ترتیب» لندن (۱۹۶۴) و گراس (۱۹۷۸) نیز یادآور می‌شوند که در جوامع عرفی‌شده » کارکنان بهداشت 
روانی اغلب نقشی را به عهده می‌گیرند که سابقاً مخت شفادهندگان مذهبی بود. فرانک (۱۹۷۴) و 
النبرگر (۱۹۷۰) هم تحلیل‌های تاريخي معتبری دربارژ شباهت‌های متعذد میان نظام‌های مذهبی و 
روانشناختي شفابخشی به دست داده‌اند. ایلیچ (۱۹۷۶) با سند و مدرک نشان داده است که پزشکي 
مرسوم بهداشت را مصادره کرده است. بنابراین رقابت میان کیش‌های مُراجغ‌محور که درمان‌های نامرسوم 


1. cultic 2. secularized 


فصل دوازدهم: سازمان‌های دینی از دیدگاه روانشناسی اجتماعی + ۵۴۹ 


عرضه می‌دارند احتمالاً ميان این کیش‌ها و گروه‌هاي بهداشت پزشکی و روانی» که هر دو دارای قدرتی 
ob;‏ و مورد تأیید مسلّم فرهنگ حاکم‌اند. تنش شدیدی ایجاد می‌کند. 
پژوهش کیلبورن و ربچاردسون (VATA)‏ تصویر روشن‌تری از قضیه به دست می‌دهد و مشخص 
می‌کند که هم درمان‌های مرسوم و هم نهضت‌های مذهبي جدید کسانی را که جویای تغییر هویت‌اند و 
" می‌خواهند معناهای تازه‌ای در زندگی بیابند به خود جذب می‌کنند. لیکن. در مقایسه با درمان‌های 
مرسوم. کیش‌ها خواستار ایجاد تغییرات شدیدتری‌اند. و از این رو بر تنش می‌افزایند (کیلبورن و 
ریچاردسون» QA fa‏ شور؛ (Y۶‏ در چارجوب محیط عقیدتیء. همین موفقیت کیش‌ها از دید 
هولناک اشاره کنیم؛ کیست که خودکشي دسته جمعی‌ای راکه با نام جونز تاون ‏ گره خورده است یا کشتار 
دهشتناک «خانوادة» چارلی منسون" را تأیید کند؟ لیکن حتا در این موارد هم محققان باریک‌بین 
پرسش‌های cage‏ را مطرح کرده‌اند که فراتر از آن تصویر كليشه‌اي جنون و کیش‌پرستی است که در 
رسانه‌ها دیده‌ایم. برای نمونه. زینر(۱۹۷۴) معتقد است که جنایت‌های منسون صرفاً حاصل بیماری 
روأنی نیستند» بلکه معنای مذهبی هم دارند: «چارلی منسون عاقل بود: او آن جا را دیده oy‏ جایی که نه 
خوبی هست و نه بدی, و کتاب مکاشفات را بارها و بارها خوانده بود. این دو عامل علّت جنایت اوست» (ص 
AVA‏ به همین ترتیب» هال (VAAN)‏ یادآور می‌شود که کار جيم جونز که خودكشي دسته‌جمعي جونزتاون 
را رهبری کرد. فقط از راه آسیب‌شناسی روانی قابل توضیح نیست: 
عجیب آن که جونز برای عموم مردم جامعه به عنوان تجشم نمادین شر و بدی اهمیت بیشتری یافته است 
تا برای کسانی که BEI‏ برخی از همان دغدغه‌هایی را دارند که محرّک وی در این ماجرا بودند. مخالفان 


جیم جونز بودند که کاریزمایی چنان پرقدرت را به وی القا کردند که وی را واداشت تا نقش اساطیری 
بلاگردان " را به عهده گیرد که جهان را از گناه پاک می‌کند. هر چند آنان نخواستند اقرار کنند که کقارة 


گناهی که جونزتاون پرداخت سرچشمه‌های وسیع‌تری غیر از وجود شر و بدی در جیم‌جونز دارد. (ص ۲۱۱) 


پس نمی‌توانیم die‏ مذهبي E>‏ افراطی‌ترین heey‏ کیش را هم نادیده بگيريم. فویرشتاین 
(۱۹۹۲) اهمّیت جنون را به عنوان جنبه‌ای از تقذس» بویژه در رهبران کیش‌هاء نشان می‌دهد. باید به یاد 
داشته باشیم که افراط گرايي " دینی بخش بهنجاری از تاریخ مذهبی است. به این نکته هم بايد توجّه کرد 
که کل دین را نمی‌شود با انطباق‌ها و همسازی‌های فرهنگی یکی دانست. بررسی نهضت‌های مسلْحانة 
poles‏ در سراسر جهان زیر چتر گستردة «بنیادگرایی» نشان داده است که تحت شرایط مناسب. اقدام 


۱. نام شهرکی که جیم‌جونز در ده ۱۹۶۰ در آمریکا بنا نهاد و پیروان خود را در آن گردآورد و به خودکشی دسته جمعی 
واداشت. در این ماجرا نهصد زن و مرد و کودک همراه جیم‌جونز با سم سیانور خودکشی کردند. [م.] 

:Charlie Manson ۲‏ وی در ias‏ ۱۹۷۰ گروهی به نیام «خانواده» بنیاد نهاد و اعضای OT‏ را که اغلب زن بودند به 
جنایات هول‌انگیز برانگیخت. [م.] 


3. scapegoat 4. extremism 


one? روانشناسی‎ + ۵ ۵۰ 


مسلحانۀ گروه‌های مذهبی امری هنجاری است و نمی‌توان آن را به بیماری رواني رهبران یا پیروانِ این 
گروه‌ها نسبت داد (مارتی و آپلبی, ۱۹۹۴). 

استفاده از کیش‌های مُراجغ‌محور به عنوان نمونه‌ای از کانون تنش نشان‌دهندة تضاد میان کیش‌ها و 
درمان‌گران مرسوم است که جز در موارد نادر و پر سر و صدا با مسائل فرهنگي معمول چندان ارتباطی 
نمی‌یابد. لیکن» یکی از عرصه‌های تنش که دامن‌گیر گروه‌های فرهنگی مختلف است و پیوسته توجه 
زیادی را برانگیخته رابطة جنسی ' است. اگر یک کیش هنجارهای جنسی را نقض کند احتمال می‌رود که 
فرهنگ حاکم واکنش‌های تلافی‌جویانه‌ای از خود نشان دهد. ما توجّه خود را به مهار اجتماعي رابطة 
جنسی معطوف می‌کنیم؛ زیرا دعاوي مربوط به شکل‌های مشروع بیان جنسیء هم در دل هر فرهنگ و 
هم در فرهنگ‌های مختلف. دگرگون شده و همچنان بشت دگرگون می‌شوند. لیکن کمتر کسی هست که 
مدعي درستی یکی از آنها نباشد. 


کیش‌ها و Abas,‏ جنسی 

ارتباط مهار رابطة جنسی با شکل‌گیری و تکوین انواع گروه‌ها تاریخچه‌ای طولانی و مبنای نظري استواری 
دارد. بخش عمده‌ای از روانشناسی اجتماعی در نظریۀ کلاسیک فروید اساس شکل‌گیری گروه را مهار 
رابطة جنسی و نزديكي دوگانی " می‌داند. هر شکلی از رفتار جنسی, به عنوان بُعدٍ اجتناب‌ناپذير تدش با 
جامعه, می‌تواند مشکل‌آفرین باشد. تاریخ اجتماعی و فرهنگي رابطة جنسی عمدتاً تاریخی مذهبی است 
(پاریندر, ۱۹۸۰؛ اشتاینبرگ, ۱۹۸۳؛ تنانت,۱۹۶۸/۱۹۰۳). گاردلا (۱۹۸۵) نشان داده است که مسیحیت؛ 
بویژه در آمریکای شمالی. بینشی دربارۀ رابطة جنسی به وجود آورد که باعث می‌شد رابطة جنسی هم 
معصومانه باشد و هم وجداآمیز. در مناطق انگلیسی زبان آمریکای شمالی. تجرد کشیش‌ها و راهبه‌های 
کاتولیک نابهنجار تلقی می‌شد. چنان که تجّد اۆلین جماعت‌های شیکر " در ایالات‌متحده هم چنین 
حالتی داشت (فاستو, ۱۹۸۴). چند همسري مورمون‌های آغازین مورد انتقاد شدیدٍ فرهنگ تک‌همسری 
بود که به همین اندازه با بی‌بند و باری جنسی در جماعت آنیدا " مخالفت داشت؛ این جماعت رابطة جنسي 
آزاد را بین اعضای خود ترغیب می‌کرد (فاستو ۱۹۸۴). 

اگر چه بسیاری ا زگروه‌های مذهبی به تک همسری ایرادگرفته‌اند. فرهنگ حاکم بسرعت تلافی کرد و 
به مخالفت با گروه‌هایی برخاست که عقاید جنسي خاض خود را به مرحلة عمل درمی‌آورند. لوئیس 
4A4)‏ 1( قصه‌های زیادی را که بدقت ا دربارة شقاوت فرهنگي کاتولیک‌ها و مورمون‌ها نقل 
می‌کند که متهم بودند به این که از انواع فنون مهار ذهن استفاده می‌کنند تا افراد را وادارند که یا مجزد 
بمانند (در مورد کاتولیک‌ها) یا به چند همسری روی آورند (در مورد مورمون‌ها). چنان که خواهیم دید. 


1. sexuality 2. dyadic 
3. shaker 4. Oneida 


فصل دوازدهم: سازمان‌های دینی از دیدگاه روانشناسی اجتماعی + ۵۵۱ 


این نمونه‌های تاریخی که متوجّه مذاهبی بوده‌اند که اینک از ادیان عمده به حساب می‌آیند در تفگر 
تلافی‌جویانة معاصر نظایر فراوانی دارند که متوجّه کیش‌هایند. بحث لوئیس دربارة قصّه‌های هولناکی که 


به کاتولیک‌ها و مورمون‌ها مربوط می‌شوند با تفضیل بیشتری در قاب پژوهشی ۱۳-۴ تشریح شده است. 
te‏ 


قاب پژوهشی ۴ ۱۲. قصه‌های مربوط به شقاوت کاتولیک‌ها و مورمون‌ها 
(لوئیس. ۹۸۹٩‏ ۱ نیز بنگر ید به گاردلاء ۱۹۸۵) 


پرخواننده‌ترین کتابی که پیش از کلب وا ی سس ی ی 
کت agi‏ نام LAE‏ تحت عنوان اسرار هولناک هتل دیو نانري مونترآل " این کتاب, که بین 
سال ۱۸۳۶ تا جنگ داخلی آمریکا بیش از ۲۵۰ هزار نسخه فروش داشت. از روابط جنسي بی‌بند و بار 
میان کشیشان و راهبه‌ها سخن می‌گفت؛ نیز از نوزادانی سخن می‌گفت که راهبه‌ها به دنیا می‌آوردند 
و پس از تولّد بسرعت آنها را غسل تعمید می‌دادند و به دست خود در قلیاب حل می‌کردند. این متن 
جعلی؛ با آن که SIS‏ بی‌پایه بود. به صورت بخشی از ژانر ضتّ کاتولیک درآمد که پر بود از قضه‌های 
اغراق‌آمیز دربارة راهبه‌های سابق و کشیشان منحرف که هنوز هم ادامه دارد. برای نمونه, قصه‌های 
مربوط به کشیشانی که برای اغفال بانوان آنها را وامی‌داشتند که به گناهان جنسی اعتراف کنند پیش 
از قرن نوزدهم در منابلق انگلیسی زبانِ آمریکای شمالی رواج داشت. . کشیش. زن» و جایگاه اعتراف ۲ i‏ 
که در ۱۹۸۴ به دست سی. چینیکوی T‏ نوشته شد, نمونة تازه‌تری از این ژاثر است. 

اگر تجرد «غیرطبیعی» دستمایة قصه‌های فضاحت‌بار در مورد راهبه‌ها و کشیشان بود 
چندهمسری «غیرطبیعی» هم دستمایۀ قصه‌های هولناکی بود که بر Laa‏ مورمون‌ها نوشته می‌شد. 
قرینة GUS‏ ماری GL‏ داستان ساختگی دیگری بود از ماری وارد" به نام زندگی زنانه در میان 
مورمون‌ها " بر مبنای این تصور که هیچ زن با شعوری چندهمسری را نمی‌پذیرد. کتاب مردهای 
مورمون را متهم می‌کرد که با استفاده از فنون هیپنوتیسم زنان را مجبور می‌کنند که این زندگی 
زناشويي قاعدتاً غیرطبیعی را بپذیرند. مانند راهبه‌های ule‏ زنان سابقاً مورمون هم داستان‌های 
پرآب و تابی تعریف می‌کردند که گواه بدبختی زنان در مورمونیسم بود. اینها باعث خشم فرهنگ 
حاکم می‌شد و آن را به اقدام بر ضدٌ مورمون‌ها برمی‌انگیخت. که دامنة آن از قضاوت خودسرانه تا 
اقدام دولت بر dale‏ رهبران و اعمال مورمون‌ها گسترش می‌یافت. 

اصرار یک فرهنگ بر این که خداوند فقط زندگی زناشويي تک‌همسری را جایز شمرده است 
زمینه‌ای را فراهم می‌آورد که در آن طرفداران سایرٍ عمال جنسي مذهبی, چه تجرد باشد و چه 
چندهمسری, باید بجنگند تا مشروعیت اعمال خود را به کرسی بنشانند. 


1. Marie Monk 

2. Awful disclosures of the Hotel Dieu Nunnery of Montreal 

3. The. Priest, the woman, and the confessional 

4. C.Chiniquy 5. Marie Ward 


6. Female Life among the Mormons 7. Mormonism 


۲ > روانشناسی دین. 


Ë>‏ مذاهب عمدۀ مسیحیت هم خود را به پذیرش طلاق ناچار دیده‌اند و از این رو به شکلی از 
تک همسری پی‌دربی SY‏ آورده‌اند. که از نظر lode‏ شکلی از چند همسری است. چنان که فروید 
(۰۰ ص (FV‏ یادآور شده است. بین تمایلات جنسی و تمذن نوعی تضاد وجود دارد» زیرا 
«عشق جنسی رابطه‌ای است بین .دو نفر؛ و تفر سوم در این میان ممکن است زیادی یا مزاحم باشد. حال 
آن که تمذن بر ار تباط میان گروه‌های بزرگ مردم مبتنی است». 
عجیب نیست که نظریه‌پردازان متأثر از فروید از اهمیَتِ سرنوشت‌ساز جنسیت در همۀ شکل‌های 
ai‏ سور می‌شوند. به همین تریب: a‏ عمده یکی از بهترین 
پیش‌بینی‌کننده‌های :تأخير: Saad: she‏ "دادن بکارت است (چنان که در فصل ۷ اشاره شد)» نقض 
هنجارهای جنسی در درون کیش‌ها احتمالاً باعث تلاقی‌جويي کلیساهای مهم می‌شود که بشڏت tere‏ 
اجتماعی‌سازي نوجوانان e BE: jj‏ مثلاً هوروویتس (۱۹۸۲3» ص ۱۸۱) کلیسای وحدت 
متهم کرده است که سا زمانی جمعگرا۲ ست. و ايراد آن بویژه این است که حامي ازدواج‌های توافقی است که 
در آن طرفین ازدواج «در بغضی مارد تا لحظة شروع مراسم یکدیگر را اصلاً نمی‌شناسند». ولی در کلیسای 
وحدت توجیه استواری برای چنین ازدواج‌هایی وجود دارد (بارکر. ۱۹۸۴). به علاوه. لوئیس (۱۹۸۹) 
oe‏ داده است که ی ذوگانی Fa g‏ از کیش است. چنان که در = a ae‏ به 
آن را ترک مد .پس عجیب نیست که کلیسای ا تا ee a a‏ 
جریان جفت‌یابی اعمال نظارت کند. چنان که گروه‌های مذهبی دیگر نظیر هاره‌کریشنا نیز همین کار را 
می‌کنند (جوداء ۱۹۷۴). لیکن, در فرهنگی که قاعدتاً هم انتخاب آزاد و هم رمانتیسم در گزینش جفت 
دخیل‌اند. این گونه نظارت‌های عجیب بر امور جنسی احتمالاً منشاً تدش‌های شدیدند Aa WS)‏ ۱۹۸۵). در 
بررسی‌های مربوط به تجرد نیز معلوم شده است که در کلیسای کاتولیک هم تنش‌هایی از این دست وجود 
دارند. سایپ(۰ ۰۱۹۹ ص (YAY‏ بر 2b‏ بررسی محدود کشیشانی که به سوگند تجرد خود وفادار نمانده‌اند» 
عجولانه نتیجه می‌گیرد که کلیسای کاتولیک از نوعی Jae‏ مردم‌شناختي AT‏ حمایت می‌کند که با 
برداشت‌های مدرن از تمایلات جنسی انسان جور در نمی‌آید (برای بحثی دربارهٌ egw‏ استفادهُ جنسی 
روحانیان و رسوایی‌های اخیر در کلیسای کاتولیک بنگرید به فصل AY‏ 
وقتی نظارت بر رفتار جنسی به شکلی است که وجود چند شریک جنسی را روا می‌دارد (رهبر کیش 
اغلب چندین شریک جنسی دارد). چالش با هنجارهای فرهنگي جنسی و مذهبی آشکارتر هم می‌شود. 
وانگرین (۱۹۹۳) به شکل مستند نشان داده است که «تور کردن» یا استفاده از جاذبه‌های جنسی برای 


1. Unification Church 2. collectivist 


فصل دوازدهم: سازمان‌های دینی از دیدگاه روانشناسی اجتماعی + ۵۵۲ 


جذب مریدان» در کیش فرزندان Mas‏ خانوادۀ عشق أ که از جهات دیگر بنیادگراست تنش زیادی ایجاد 
کرده است. آنچه در محافل این کیش ples‏ عقاید بنیادگرایانه را درهم می‌ریزد سردرگمیای است که کیش 
فرزندان خدا با حمایت از استمنا TS,‏ نگرش مردانه به جنسیت باعث آن شده است (وانگرین» ۱۹۹۲). 
چانسلر )++ (Vs‏ بر Gb‏ مصاحبه با بیش از ۰ عضو این کیش, تاریخی شفاهی برای آن نوشته است؛ 
وی تعدیل نگرش جنسي اعضای این کیش را Gh‏ نسل‌های متوالی ثبت و ضبط کرده است. جیکوبز 
(۱۹۸۷۰۱۹۸۴) این نکته را به طور مستند نشان داده است که برخی از کیش‌های ilo pa‏ به آرمان‌پردازی 
رمانتیک دربارۀ رهبر کیش بدست پیروان زن دامن می‌زنند. این امر منجر به مسأله‌ای می‌شود که از نظر 
عنه‌ای سوء استفاده وبهره کشی جنسی ا زکسانی است که‌نمی تواننددلبستگی خود را به رهب ر کیش تحقق 
بخشند. پس» ت حذ زیادی مانند رابطة طبیعی تر عاشقانه, پیوندهای اجتماعی وعاطفی باگروه و رهبر ol‏ 
باید قطع شود تارویگردانی از کیش تحقق یابد(چنان که در فصل ۱۱ دیدیم).اگر این رهبرکاریزماتیک مرد 
و پیرو او زن باشد» قضیّه مشخص تر است. اما نظیر این جریان‌ها در پیروان مرد هم دیده می‌شود. 


در مقاله‌ای که تا sho‏ مطایبه‌آمیز است (چیزی که در نشریات علمی بندرت دیده می‌شود)» کیلبورن و 
ریچاردسون (۱۹۸۶) بیماری رواني تازه‌ای به نام «کیش‌هراسی»" را توصیف کردند. اگر چه شاید GLEN‏ 
آنها را در تعریف این بيماري جدید نشود جڌی گرفت. تلاش آنها به «نتیجۀ معکوس» انجامید ( کیلبورن و 
ریچاردسون, ۰۱۹۸۶ ص (VOI‏ ریچاردسون جامعه‌شناس و وکیلی برجسته, که به بررسی نهضت‌های 
مذهبي جدید مشغول بود. از نخستین کسانی است که پژوهش‌گران را به کنار نهادنِ کامل اصطلاح «کیش» 
ترغیب کرد. گر چه خود او در آغاز کار از این مفهوم حمایت می‌کرد (ریچاردسون» ۰۱۹۷۸2 ۰۱۹۷۹ 
۵ بیشتر توجه او معطوف به این واقعیت مسلّم است که نگرش جامعه به نهضت‌های مذهبی 
جدید ity‏ تحت‌تأثیر رسانه‌های گروهی است. که تصویر آنها از کیش‌ها پرهیاهو و متمایل به جهتی 
منفی بوده است (ون‌دریل و ریچاردسون؛ ۱۹۸۸). اگر اصلاً تفاوتی بین کیش‌ها قائل شوند آن تفاوت بسیار 
ناچیز است. برای نمونه. پاتریک و دولاک(۰۱۹۷۷ ص ۱۱).که از فغالان نهضت ضد کیش هستند. گفته‌اند: 
«اسم روشان می‌گذاری. هاره کریشناء رسالتِ نورالاهی " گوروماهاراج‌جی © برادرجولیوس e‏ اسرائیل را 
دوست بدار A‏ فرزندان خدا. فرق گذاشتن بین هر کدام از آنها یک پول سیاه نمی‌ارزد.؛ 


بررسي تجربي مقاومت در برابر کیش‌ها 
از نظر تجربی» تشخیص ميزان مقاومتِ گروه‌هایی که درون فرهنگ‌اند سزاوار بررسی است. بنابراین 
تلویحات موهنی که در رسانه‌ها متوجّه کیش‌ها می‌شود از نظر ما مسألة تجربی مهمّی است -مسأله‌ای که 
Children of God/Family of Love 2. cultphobia‏ .1 


3. Divine Light Mission 4 Guru Maharaj Ji 


5. Brother Julius 6. Love Israel 


۴ > روانشناسی دين 


لازمة عملیاتی‌سازی کیش‌ها به عنوان شکل‌های نوینی از انحراف مذهبي خرده‌فرهنگی است. اجتناب از 
فرق گذاشتن میان کیش‌ها نیز سزاواٍ بررسي تجربی است. چنان که زیمباردو و هارتلی (۱۹۸۵) یادآور 
شده‌اند. نوجوانان نیز نگرش‌های منفي مشابهی دربارة کیش‌ها دارنده صرف‌نظر از این که آیا هرگز با 
مبلغان کیش‌های مختلف تماسی داشته‌اند یا نه. ولی چنان که والیس (۱۹۷۶) بدرستی یادآور شده است. 
همة گروه‌های اقتدارگرا مثل هم نیستند. برای نمونه. علم‌شناسی دارای ویوگی‌های اقتدارگرایانه است اما 
اکثر اعضای آن مشاغل تمام وقت دارند و فعالیت مذهبي خود را در Ie‏ انطباق با حرفه و مسئولیت‌های 
خانوادگیشان محدود می‌کنند. 

بررسي تجربي خصومت با کیش‌ها فقط یک جنبه از تساهل و رواداري عام در JLS‏ انحراف است. که 
اغلب در بررسی‌های مربوط به آزادی‌های مدنی در علوم سیاسی مورد توجه قرار می‌گیرد (مکلوسکی و 
بریل, ۱۹۸۳؛ استوفر. ۱۹۵۵؛ ویلکاکس و دیگران, ۱۹۹۲). شاید استوارترین یافته در این مورد این است 
که میزان تحصیلات و تساهل همبستگی مثبت دارند. اگر چه در موارد خاص ایرادها و جرح و تعدیل‌های 
فراوانی دربارة این یافته مطرح و اعمال شده است. اعتبار آن به عنوان «ماندگارترین تعمیم‌بخشی O‏ 
همچنان بر جای است (سالیوان؛ پیرسون. و مارکوس» ۰۱۹۸۲ ص AVA‏ 

بررسی تساهل در قبال نهضت‌های مذهبي جدید تقریباً به معنای بررسي تساهل در مورد 
کیش‌هاست. به رغم ادبیات نسبتاً کم حجم در این عرصه. بررسی‌های تجربی با پژوهش دربارٌ حمایت از 
آزادی‌های مدنی همخوانی دارد (بروملی و برشل. ۱۹۹۲ رابینز: ۲۰۰۱). در فرهنگ دموکراتیک 
تلافی‌جویی بر ud‏ نهضت‌های مذهبی جدید خود را به صورت ایجاد محدودیت‌های قانونی برای کیش‌ها 
نشان می‌دهد galls)‏ ۱۹۸۲؛ گالانتر. ۰۱۹۸۹۵ لیفتون, ۱۹۸۵؛ استاندر» ۱۹۸۷). بررسی‌های متعدد از 
این شاخص عملیاتی در موارد عام یا خاص استفاده کرده‌اند. برای digas‏ ریچاردسون و ون‌دریل(۰۱۹۸۴ 
ص (FIT‏ در پرسش تلفنی از ۴۰۰ رأی‌دهندة اهل نوادا که به طور تصادفی انتخاب شده بودند دریافتند 
که در این مورد اجماع ple‏ وجود دارد که «از طریق تصویب قوانین باید مانع گسترش مذاهب یا کیش‌های 
جدید شد». لیکن آنان این را هم یادآور شدند که ساختار سوال باعث سردرگمی می‌شد. زیرا برخی از 
پاسخ‌دهندگان فقط خواستار مهارکردن کیش‌ها بودند نه مذاهب جدید (ریچاردسون و قن‌دریل, ۰۱۹۸۴ 
ص ۴۱۷). این سردرگمی ناشی از مسأله‌ای است که قبلاً هم مطرح شد و آن دعوی هویت مذهبی برای هر 
گروه جدیدی است. کیش‌ها اغلب این دعوی را رد می‌کنند. چنان که بسیاری کسان هم آنها را جزو مذاهب 
مشروع نمی‌شمرند (گریل. ۱۹۹۳). بنابراین» با این که در مجموع از حق آزادی عبادت برای همة ادیان و 
مذاهب حمایت شدیدی صورت می‌گیرد» این حمایت در میان نخبگان فرهيخته شدیدتر است تا در بین 
عوام اما وف مارم شون که مذاهب از جمله ce‏ ا SI SSE,‏ اند lio‏ که ممکن اس اس 
مذهبی محسوب نشوند. این حمایت قدری کاهش می‌یابد (مکلوسکی و بریل, ۱۹۸۲). 


1. generalization 


فصل دوازدهم: سازمان‌های دینی از دیدگاه روانشناسی اجتماعی + ۵۵۵ 


وقتی پرسش‌ها دقیق‌تر می‌شوند. تمایل به ایجاد محدودیت‌های قانونی برای کیش‌ها بارز تر می‌شود. 
برای نمونه» بروملی و برشل (۱۹۹۲) چهار مسألة مشخص را به کار گرفتند تا نگرش‌های مساعد را در مورد 
ایجاد محدودیت قانونی برای کیش‌ها بسنجند: ممنوعیت عضوگيري کیش‌ها از نوجوانان؛ ضرورت نظارت 
ادارژ بازرسی فدرال (اف‌بی‌آی)" بر کیش‌ها؛ لزوم اعمال محدودیت بر تبلیغات هاره‌کریشناها در 
فرودگاه‌ها؛ fila‏ منع عالیجناب مون از انتشار روزنامه. آنها دریافتند که در مجموع اکثریت عوام مردم 
(۶۶ درصد) و اقلیتی از نخبگان YO)‏ درصد) با اغلب این موارد موافق‌اند. به علاوه» هر قدر شرکت 
پاسخگویان در امور مذهبی بیشتر بود. احتمال بیشتری داشت که از قانون‌گذاری برای مهارکردن کیش‌ها 
حمایت کنند. این يافته با این نظر همخوانی دار که کیش‌ها در مقام شکل‌های مذهبی نوین احتمالاً با هر 
دو گروه عرفی و مقدّس‌مآب در فرهنگ حاکم دچار تنش‌اند. به علاوه. اغلب اذعا می‌شود که مدّعیات 
مربوط به «شست و شوی مغزی» و سوءاستفادة جنسی (بویژه در موردکودکان) LIE‏ برای بی‌اعتبار کردن 
کیش‌ها بدون سند و مدرک تجربی مطرح می‌شوند (ریچاردسون. ۱۹۹۹۵). 

آدانل (۱۹۹۳) معیار مشابهی را به کار گرفت تا نگرش افراد را در مورد اعمال محدودیت بر دین‌های 
alas‏ بسنت به غلاووه ماده‌ای زا دربارءمخالفت با شیطان پزستی به nosis‏ اضافه کرد. مخالفت با 
شیطان‌پرستی از جمله شاخص‌هایی است که تأثیر رسانه‌ها را بر تصور pope‏ دربارة کیش‌ها نشان 
می‌دهد. زیرا پژوهش تجربی هیچ‌یک از این دو فرض راکه نهضت شيطاني گسترده‌ای در آمریکای شمالی 
وجود دارد یا شیطان پرستی دارای پیروان یا تأثیر زیادی در میان نوجوانان است تأیید نکرده است 
(ریچاردسون, بست. و بروملی» ۱۹۹۱؛ اسواتوس, ۱۹۹۲). نمونة پیمایشی آدانل شامل ۱۷۰۸ فرد عادی و 
۳ نفر از نخبگان بود که از بین bd‏ دولت‌مردان. استادان. ارباب رسانه‌هاء و رهبران مذهبی انتخاب 
شده بودند. آدانل از پنج مادّه در مقیاسی واحد استفاده کرد. پاسخ گروه‌های مختلف در جدول ۱۲-۵ آمده 
است. نه فقط نخبگان دانشگاهی بیشترین میزان تساهل را داشتند. بلکه در ميان مردم cole‏ هم تحصیل 
بهترین شاخص پيش‌بيني تساهل بود. 

بنابراین» در بررسی نهضت‌های مذهبي جدید. معلوم شده است که تساهل از همان الگوی 
«ماندگارترین تعمیم‌بخشی» پیروی می‌کند که چنان که اشاره شد در مورد کل آزادی‌های مدنی صادق 
است. قاب پژوهشی ۱۲-۵ گزارش یک بررسی آزمایشی " است که نشان می‌دهد اگر گزارش رویدادهای 
واقعی به نخبگان تحصیل کرده عرضه شود نگرش آنها به گروه‌های مذهبی تغییر می‌کند. 

باز هم باید با پدیدۀ عجیبی روبرو شویم که برخی از نخبگان فکری طرح کرده‌اند - پدیده‌ای که 
انحراف مذهبی را طټی می‌کند و نیز مبنایی را نشان می‌دهد که طبق of‏ تساهل نخبگان و Hale‏ 
تحصیل کرده در قبال کیش‌های مذهبی متزلزل می‌شود. این پدیده همان اقناع قهری " یه به تعبیر 
نادرست رسانه‌های عمومی. «شست و شوی مغزی» است. 


1. Federal Bureau of Investigation (FBI) 2. Satan Worship 


3. experimental 4. coercive 


dar‏ + روانشناسی دين 


جدول 11.0 تساهل در قبال نهضت‌های مذهبي جدید (کیش‌ها) 


پاسخ کی 

گروه (بله - ۱ نه (Y=‏ 
iale‏ مردم (ت = ۱۷۰۸) ۱۳۳۲ 
نخبگان (ت = (APY‏ 

دانشگاهیان (ت = ۱۵۵) “AAV‏ 

تجار (ت = ۲۰۳) ۱/۳۶۷ 

دولت‌مردان (ت = ۱۰۶) \/v¥‏ 

ارباب رسانه (ت = ۱۰۰) ۱/۳۷ 
رهبران مذهبی (ت = ۳۰۰) 

پروتستان‌ها (ت = ۱۰۱) ۱/۳۸ 

کاتولیک‌ها (ت = 0۰۰ VP.‏ 

خاخام‌ها (ت = 44( ۱/۶۸ 


یادداشت. مواد پیمایشی از این قرار بود: 
۱. باید قوانینی وضع شود که گروه‌هایی مانند هاره‌کریشنا را از این که در فرودگاه‌ها 
از مردم Jus‏ بخواهند باز دارد. 
-Y‏ پیروان عالیجناب سان‌میونگ‌مون نباید اجازه داشته باشند که در واشینگتن 
دی.سی.روزنامه چاپ کنند. 
۳ فعالیت کیش‌های مذهبی غیرعادی برای جذب نوجوانان باید غیرقانونی اعلام شود. 
۴ اف‌بی‌آی باید کیش‌های مذهبي جدید را بدفّت زیر نظر بگیرد. 
۵ قانون ul‏ مانع فقالیت شیطان‌پرستان شود. 
هر ماه براساس یک مقیاس دو نمره‌ای (بله = ۱ نه = (Y‏ سنجیده می‌شد. جدول میانگین PB‏ 
پاسخ پنج ماده را نشان می‌دهد. اقتباس از AAAY) ital‏ ص ۳۶۱). Ga‏ نشر ۱۹۹۳ متعلّق 7 
انجمن بررسی علمي دین. اقتباس با اجازه. 
۳9 
قاب پژوهشی ۵- ۱۲. تغییر نگرش‌ها دربارۀ فرقه‌های مارگیر 
(هود. ویلیامسون,. و ماریس. ۲۰۰۰) 


کاملاً روشن است که دستمالی‌کنندگان مار در رسانه‌های عمومی به صورت نمونۀ برتری درآمده‌اند 
که اساس «دانش» اکثر اشخاص دربارۀ این ستت است (بریکهد. ۷ در یک بررسی شبه آزمایشی 


نوارهای جدیدی را bobus‏ مراسم دستمالي مار به دانشجویان کالج نشان دادند -در یک نوار 


دستمالي مار را هم نشان می‌دادند و هم از آن دفاع می‌کردند» و در نوار دیگر مراسم را نشان می‌دادند 
اقا نه از دستمالي مار دفاع می‌شد و نه آن را مستقیماً نشان می‌دادند. تم ون 
تماشای نوارها برحسب معیاری از تعصب که عبارت بود از کلیشه‌سازی tible.’‏ منفي Y‏ » و مقاصد 


ادامه دارد 


1. stereotyping 2. nagative affect 


فصل دوازدهم: سازمان‌های دینی از دیدگاه روانشناسی اجتماعی > ۵۵۷ 


۱۲۵ قاب پژوهشی‎ Jya 


رفتاری مورد سنجش قرار گرفتند. این معیار شامل سه ماده هم برای سنجش این موارد بود: آیا فرد 
گمان می‌کرد که دستمالی مار GG Uber‏ است. LF‏ کسانی که به دستمالی مار می‌پردازند 


صادق‌اند» و آیا فرد از flee!‏ محدودیتِ قانونی بر این کار حمایت می‌کند. نتایج نشان دادند که پیش از 
تماشای نوارهاء همۀ شرکت‌کنندگان نگرش‌های عموماً تعضب‌آمیزی در قبال دستمالی مار داشتند. 
گمان می‌کردند که این عمل باعث تأسف است. مارگیران را ناصادق می‌دانستند» و مايل بودند که 
قوانینی بر dus‏ دستمالي مار در کلیسا وضع شود. تحلیل نشان داد که تماشای نوار ويديويي 
دستمالي مار و شنیدن سخنانی در تبیین این عمل و plas‏ از آن بر نگرش افراد تأثیر می‌گذارد. هم 
شرکت‌کنندگان در این بررسی همچنان معتقد بودند که این عمل ماية GE‏ است و در مورد آن دچار 
احساس منفی بودند؛ و صرف‌نظر از این که کدام نوار را دیده بودند نمی‌خواستند که با مارگیران 
همراه شوند. لیکن» فقط کسانی که Sac‏ شاهدٍ مارگیری و دفاع از آن بودند از تصوّر کلیشه‌ای خود 
کاستند و نگرش خود را تغییر دادند؛ آنها اکنون اظهار می‌کردند که مارگیران در کار خود صادق‌اند و 
wh‏ اجازه يابند که بدون محدودیتِ قانونی به ایمان خود عمل کنند. 


مسالة کیش‌ها و اقناع قپهری 

طبّی‌سازي گروه‌های منحرفب مذهبی 

گرایش اشخاص فرهيخته به تساهل در JLS‏ نهضت‌های مذهبي جدید در نتیجة بحث و جدل بر سر 
کیش‌ها و «طبَی‌سازي ‏ انحراف» کاستی گرفته است. این اصطلاح اگر چه معنای Gado‏ آن محل اختلاف 
است به تلاش‌های کسانی اشاره دارد که التزام افراد را به گروه‌های منحرف در قالب فرایندهای کژکارانه " یا 
آسیب‌شناختی تبیین می‌کنند (گنراد و اشنلدر. ۱۹۸۰؛ کیتری» ۱۹۷۱: ساس, ۰۱۹۷۰ ۰۱۹۸۳ ۱۹۸۴). 
بنابراین گمان می‌رود که افراد نمی توانند آزادانه به گروه مذهبي جدیدی ملتزم شوند. تبدّل به عقاید کیش 
و تبعیت از هنجارهای کیش نشانه‌های بیماری یا سیب تلقی می‌شوند. عجیب نیست که غالبا 
روانشناسان بالینی و روانپزشکان از این موضع دفاع می‌کنند. برای نمونه» کلارک و همکارانش (کلارک» 
۸ کلارک. لانگون» شاکتر. و دیلی» ۱۹۸۱) در یک سلسله مقالات کوشیده‌اند تا به لحاظ 
بالینی نشان دهند که اجبار رواني کیش‌ها در تبتل‌یافتگان باعثِ التزام‌های آسیب‌زا می‌شود. به همین 
ترتیب. شاپیرو(۱۹۷۷) cede‏ شده که سندرم ۲ «کیشگرايي " ویرانگره را یافته است؛ این سندژم شامل 
پدیده‌هایی است از قبیل فقدان هویت. تغییرات رفتاری» بیزاری از خانواده» و مهار روانی به دست رهبر 
کیش. سرانجام. سینگر و همکارانش (سینگر. ۰۱۹۷۸2 ۱۹۷۸؛ سینگر و وست. ۱۹۸۰؛ سینگر و آفشه, 
۰ از راه درمان باليني افرادی که سابقاً عضو کیش بوده‌اند و از نظر آنها «آسیب‌دیدۀ روانی» تلقی 
می‌شوند شهرت قابل BOF‏ به دست آوردند. 


1. medicalization 2. dysfunctional 
3. syndrome 4, cultism 


۸ روانشناسی دين 


نیافته‌اند که کیش‌ها به منظور تغییر فرایندهای رواني عادی از روش‌ها یا فنون خاصی بهره می‌گيرند. 
برخی پاسخ تجربی به مذعیات اغراقآمیز بالینی را مثل خود این مذعیات مبالغه‌آمیز یافته‌اند. در نتیجة 
این ام بخش اعظم بررسی‌های مربوط به نهضت‌های مذهبی جدید حالت شدیداً سیاسی به خود گرفته 
است. این فرایند باعث بحث و جدل‌های حاد شده و محققان را واداشته است که به انکار برخیزند و 
انگیزه‌های دخیل در بررسی نهضت‌های مذهبی جدید را پنهان کنند (بارکر ۱۹۸۲؛ فریدریشس, ۱۹۷۳؛ 
هوروویتس» ۵ Ab‏ ۱: رابینزه ANAAY‏ این امر به دغدغه‌هایی در باب انسجام علمي پژوهش‌هایی 
انجامیده است که ts‏ دربارة نهضت‌های مذهبی جدید صورت می‌گیرند (وپلسون. (۹A‏ و نیز به تردید 
دربارة اعتبار پژوهش گرانی دامن زده است که خود به ادیان بحث‌انگیزی چون Ky‏ ملتزم‌اند. که اغلب 
صریحاً به آنها عنوان جادوگری داده‌اند (اسکاربورو کمبل, و استیو VIVE‏ سیگل (۱۹۸۵) این پرسش 
جڏی را مطرح کرد: Lb‏ علوم اجتماعی هم JAS‏ یافته‌اند؟» So gode‏ یادآور شده‌اند که دیدگاه‌های 
جدید در فلسفة ple‏ تمایز Glee‏ روش‌های دینی و علمي دانستن را کمتر کرده و مرزهایی را که بسیاری 
کوشیده‌اند تا در این ميان ایجاد کنند برهم زده است (جونز ۹۴ واتسون 9 دیگران» زیر (gle‏ بحث 
وقتی داغ‌تر می‌شود که مذعایی دیگر در میان می‌آید» و آن این که فرایندی از اقناع قهری وجود دارد که 


تاریخچۀ مفهوم شست و شوی مغزی 

اصطلاح «شست و شوی مغزی» که اینک وارد زبان aisle‏ شده است تعبیری کلی است که بر فنونِ اقناع 
قهری اطلاق می‌شود؛ این فنون که تعریف چندان مشخضی ندارند قاعدتاً می‌توانند اشخاص را به قبول 
او بط انس با cole te‏ وان یگمه الط ale‏ انیا تغارف کید CUA) E E‏ 
یادآور می‌شوند که این اصطلاح را نخستین بار هانتر, روزنامه‌نگاری که برای shel ow‏ کار می‌کرد. رواج 
داد. این روزنامه‌نگار متّعی بود که به فنون قدر تمند اصلاح Sis‏ که کمونیست‌های چینی به کار می‌گیرند 
پی برده است» و برای بیان منظور خود واژة «شست و شوی مغزی» را وضع کرد (هانتر» ۱ ۱۹۵). اداراتِ 
پژوهشي دولت‌های مختلف ‏ از جمله اس‌اس و گشتاپوی نازی‌ها؛ دفتر خدمات استراتژیک ایالات 
متحده که ali‏ سی‌آیای است؛ و بازجوهای روسية استالینی و چین کمونیست - در برنامه‌های 
پژوهشی‌ای دست داشته‌اند که هدف آنها یافتن شیوه‌های مؤثر کسب اطلاعات از راه بازجویی از آسرای 
جنگی. و یافتن راه‌هایی برای تغییر دادن عقاید افراد است تا حاضر شوند با حکومتی که اسیر آن‌اند 
همکاری کنند. 


:Wicca .\‏ نام فرقه‌ای است که در ده ۱۹۵۰ در انگلستان بنیاد شد و آمیزه‌ای است از بت‌پرستی و جادوگری به همراه 
توجیهات علمی و روانشناختی. Lel‏ 


فصل دوازدهم: سازمان‌های دینی از دیدگاه روانشناسی اجتماعی +> ۵۵٩‏ 


به رغم گزارش‌های بسیار اغراق‌آمیز مطبوعات عامه‌پسند دربارة تأثیر فنون شست و شوی مغزی, 
بزودی معلوم شد که هیچ دولتی چنین فنونی راکه حقیقتاً مؤتر باشند کشف نکرده است. در اکثر تلاش‌ها 
برای تغییر عقاید از انواع فریب» اغلب همراه با تزریق مواد مختر یا لعمال زور و اجبارء استفاده می‌شد. اگر 
چه این فنون خشن به آسانی موجب تسلیم می‌شد. تغییر عقیدۀ راستین در واقع هرگز رخ نمی‌داد. 
«تسلیم»! هم فقط به این معناست که اشخاص تقاضای بازپرسان را اجابت می‌کردند تا از درد و رنج در 
محیطی که کاملاً تحت نظارت بود خلاص شوند؛ لیکن عقاید حقیقی آنها تغییر نمی‌کرد. شاهدش هم این 
است که تسلیم رفتاری بر اثر رهایی از محیط پرفشار از بین می‌رفت. از حدود 9 ۰ اسیر کره‌ای که در 
معرض رفتار خشن کمونیست‌های چینی قرار گرفتند. ۳۰ درصد مردند. از باقی‌ماندة آنها فقط ۲۱ نفر 
پس از ترک مخاصمه حاضر به بازگشت نشدند» و از این ۲۱ نفر هم ۰ نفر بعداً تغییر عقیده دادند. پس 
فقط ۱۱ نفر از میان بیش از ۴۵۰۰ بازمانده عقاید چین کمونیست را عملاً پذیرفتند و در نهایت از 
بازگشت به کشورشان خودداری کردند (آنتونی و رابینزن ۱۹۹۴). عجیب نیست که پژوهش‌گران با 
دسترسی به اسناد سی‌آی‌ای در باب همة Sheds‏ مربوط به شست و شوی مغزی دریافتند که هیچ فن 
مؤتّری در این مورد وجود ندارد و تسلیم بر اثر اجبار فیزیکی, انزواء تبلیغات. فشار محض, و شکنجۀ 
شدید -در فضایی از سلطه مطلق و تردید دربارة آینده -از هیچ اصل ناشناختة اجتماعی و روانی‌ای پیروی 
نمی‌کند (هینکل و sail‏ ۱۹۵۶). در حقیقت بررسی تأثیرات مطلوب تغییر عقیده در آسرا پس از بازگشت 
آنان به میهن نشان داد که تصورات رایج دربارة شست و شوی مغزی کاملاً خطا بوده است. بنابراین بررسی 
دقیق حقایق موجود معلوم می‌دارد که هیچ مدرکی در کار نیست که حاکی از وجودٍ شگردی باشد که به 
منظور تغییر افکار شخص به رغم خواستِ خود او از فنون پيشرفتة روانشناختی بهره بگیرد. . _ 

تعبیر دیگری که با شست و شوی مغزی ارتباط نزدیکی دارد «اصلاح اندیشه»" است» که توصیف 
روانپزشکی که اسرای جنگي کره را بررسی کرد. پیوند نزدیکی دارد. هم اصلاح انديشه و هم شست و شوی 
مغزی با آنچه شاین, اشنایر و بارکر (۱۹۷۱) «قناع قهری» نامیده‌اند در ارتباط است. اگر چه ادبیات 
عامه‌پسند و از لحاظ علمی نادرسث قدرت نامحدود فنون قهری را می‌ستاید. چنان که خواهیم دید. 
(Y)‏ چنین تغییری بسیار ناپایدار است و با از بین رفتن نظارت بر محیط Abul dl‏ فردی AS‏ زایل 
می‌شود. 

اقناع قهری در تاریخ معاصر دارای دو گونة اصلي چینی و اروپایی بوده است. اگر چه, چنان که زومیت 
SAF)‏ 0 یادآور شده است. اين دو شکل همپوشانی دارند. تفاوت‌های آنها وقتی آشکار می‌شود که به 
صورت شدید اعمال شوند. فنون اروپایی CL‏ بیش از هر چیز بر گرفتن اعتراف از اشخاص اصولاً بی‌گناه و 


1. compliance 2. thought reform 


۵۶۰ + روانشناسی دین 


legs‏ در حالتِ انزوا و تنهایی تأکید دارند. فنون چینی مآب به دنبال آن‌اند که کل جهت‌گيري ایدئولوژیک 
شخص را تغییر دهند آن هم در موقعیت‌های گروهی که dike‏ زیادی باید داوطلبانه به این کار تن بدهند. . 
فنون چینی مآب وجوه مشترک زیادی با «مطلق‌گرایی»" دارند. مطلق‌گرایی در پی آن است که از راه 
تهدید یا عمل به فنون اجبار و شکنجة جسمی به تسلّط نهایی بر فرد دست یابد (بنگرید به آرنت. ۱۹۷۹ 
فریدریش و برژزینسکی, ۱۹۵۶). مطلق‌گرایی اغلب با حکومت‌های اقتدارگرا در ارتباط است. مطلق‌گرایی 
بر خود فرض می‌داند که مانع آزادی افراد شود و در انديشة فن یا روش واحدی نیست که بتواند هر کسی 
را (فارغ از عوامل ترغیب‌کننده یا نیروی اراده) به تغییر جهت‌گيري ایدئولوژیک وادارد. به این ترتیب» 
مطلق‌گرایی همان چیزی است که آنتونی و رابینز (۱۹۹۴) «جبرگرایی نرم»" می‌نامند. که کاملاً با 
نظریه‌های علوم اجتماعي مدرن سازگار است. کیش‌هاء مثل بسیاری از گروه‌های دیگر (اعم از دینی و 
عرفی)؛ در صدد PERT‏ با استعدادهای مشخص اند که می‌توان در آن استعدادها به شکلی دست برد 
که باعث تبتل اشخاص شوند. البته چنین تبتل‌هایی اعمالی هستند که عامدانه و آگاهانه صورت 
می‌گيرند. آنها نتيجة نوعی «عامل جبری سخت» " نظیر شست و شوی مغزی نیستند که قدرت انتخاب راز 
OF‏ می‌برد. 

تصوّر عام دربارة Jue‏ شست و شوی مغزی نه با Jura‏ اروپايي اقناع قهری و نه با مُډل چيني آن, که 
جدا از هم به وجود آمدند. جور درنمی آید. اگر چه شست و شوی مغزی مفهومی است عمیقاً بی‌اعتباره 
مبنای وسیع فرایندهایی را که در اقناع قهری دخیل‌اند می‌توان عجالتاً مشخص کرد. 


فرایندهای افناع قهری 
چون فنون اقناع قهری در نتیجة نیازهای عملی اجتماعی - سیاسی پدید آمده‌اند. اغلب با دیدگاه‌های 
نظري وسیع‌تر پیوندی نداشته‌اند. تلاش‌های مبالفه‌آمیز برای ربط دادن G‏ مشخصّی به یک نظریه, 
مانند تشبّث سارجنت (۱۹۵۷) به نظرية will‏ نه با کلیت اقناع قهری جور درمی‌آیند نه شواهد تجربي 
کافی برای پذیرش کی آنها وجود دارند. خلاصه‌ای که ما از اجزای دخیل در ELSI‏ قهری به دست می‌دهیم 
فقط متوجّه آن چیزی است که مابه‌الاشتراي چند کوشش دقیق است برای بازسازی فرایندهای دخیل در 
این امر بر اساس گزارش‌های تاریخی و شخصی (آنتونی و رابینزء ۱۹۹۴؛ بروملی و ریچاردسون, AAAY‏ 
لیفتون. ۱۹۶۱؛ رابینز و آنتونی» ۱۹۸۰؛ زومیت» ۱۹۶۸). 

۱. تسلط کامل و انزوا. اشخاص (به صورت فردی یا در گروه‌های کوچک) تحت تسلّط مطلق مقامات 
از دیگران دور نگه داشته می‌شوند. 

۲. ناتوانی کامل و از پاافتادگی جسمی. کاری می‌کنند که اشخاص از نظر جسمی از پا درآیند و ناتوان 
شوند. اسباب این کار عبارت‌اند از بازجویی بی‌وقفه و/ یا تذگّر پیوسته از جانب اقران و هم ردیفان» و نیز 


1. totalism 2. soft determinism 


3. hard determinant 


فصل دوازدهم: سازمان‌های دینی از دیدگاه روانشناسی اجتماعی + ۵۶۱ 


رومیت از خواب و A E E E‏ ار شک می و E E‏ تا ب BARE‏ 
هم استفاده شود. 
۰ ۳. سردرگمی و تزلزل. نظام‌های اعتقادی و همة جهت‌گیری‌های ایدئولوژیک شخص متزلزل 
می‌شوند. تردید اشخاص دربارة سرنوشت خود با تردید GUT‏ دربارة عقاید و ارزش‌هایشان توأم می‌شود. 
۴ احسا سگناه و حقارت. um‏ گناهکاری و حقارت شخصی با فنون مختلف به فرد القا می‌شود. همه 
چیز طوری هدایت می‌شود که Bab JOS‏ بالقوّه اگر بر تعهدات فعلي خود پای می‌فشرد احساس 
بی‌ارزشی کند. 
۵ رهایی و سرسپاری. سلطة مطلق تنها یک راه «خروج» برای فرد باقی می‌گذارد. خودکشی منع 
می‌شود. افراد فقط با تسلیم یا تبدل کامل می‌توانند از انزو؛ درد. احساس گناه» و سردرگمی‌ای که 
اقناع‌کنندگانشان به آنها القا کرده‌اند رهایی یابند. 


کاملاً واضح است که فنون قهري اقناع بندرت ماهیتی از نوع همه یا هیچ دارند. بهتر است اقناع قهری 
را دارای درجات مختلف بدانیم که از اعمال شدیدترین فنون بر اسیران جنگی آغاز می‌شود و در حة میانه 
مشمولان خدمتِ نظام را دربرمی‌گیرد. و سپس به پایین‌ترین So‏ خود می‌رسد (مثلاً یک اردوی مذهبي 
تابستانی که والدین ممکن است به زور فرزند خود را به آن بفرستند). اگر چه میزان تسلیم با میزان تسلّط 
پیوند نسبتاً مستقیمی دارد. JSF‏ واقعی یا درونی‌سازي " عقاید از لحاظ تجربی کمتر به صورت واضح 
درک شده است. آنچه مشخّص است این است که در هرگونه نظام اقناع قهری تبڌل بسیار کمتر از تسلیم 
رخ می‌دهد. لیکن. چنان که زومیت (۱۹۶۸) یادآور شده است. تسلیم که از راه اقناع قهري شدید به دست 
می‌آید محدودیت‌های خاص خود را دارد: 
تسلیم» برای آن که موفقیت‌آمیز باشد. نیازمند فضا و محیطی بسیار ساختارمند و مهارشده و صرف وقت و 
توان انساني فراوان است. به رغم این هزينة زیاد. تأثیرگذاری آن محدود به اشخاص منفرد یاه در بهترین 
شرایطء گروه کوچکی از افراد است. (ص (VEY‏ 


اقناع قهری /«شست و شوی مغزی» و کیش‌ها: 

تبث معاصران به فرایندی نامعتبر 

کاملاً واضح است که alge Ade‏ به نهضت‌ها و کیش‌های مذهبی جدید را نمی‌توان با مفاهیم علمی کاذبی 
چون شست و شوی مغزی تبیین OS‏ این اصطلاح در زمینه‌هایی که نخستین بار به کار رفت از رواج هم 
نیفتاده است. زیرا هیچ فن روانشناختی قدرتمندی که متصدی القای عقاید و رفتارها باشد وجود ندارد. 
فنون اقناع قهری عجالتاً مشخص شده‌اند و با روش‌هایی کار می‌کنند که در علوم اجتماعی بخوبی شناخته 
شده و جافتاده‌اند. لیکن این فنون به طرق مختلف با انواع گروه‌ها در ارتباطاند و به هیچوجه به طور عام L‏ 
خاص ویژۀ کیش‌ها نیستند. l‏ 


1. internalization 


Ory‏ + روانشناسی دين 


از نظر برخی؛ محبوبیت نهضت‌های مذهبي جدید که دوستان یا بستگان نزدیک به آنها می‌پیوندند 
دردسرساز است. لیکن مسائل جي مربوط به تفاوت ارزش‌ها و سبک زندگی با طرح‌واره‌هایی که اساسا 
جنبة خطابی و بلاغی دارند و غرض آنها مشروعیت‌زدایی از کیش‌هاست نادیده گرفته می‌شوند. کلیسای 
وحدت مخصوصاً آماج چنین طرح‌واره‌هایی بوده است (رابینز» ۱۹۷۷). از نظر عده‌ای دیگر» اگر بتوان برای 
JOS‏ توضیحی یافت که داوطلبانه بودن آن را نفی کند. می‌توان نهضت‌های مذهبي جدید را بی‌اعتبار 
کرد. اصطلاحات علمي کاذبی هم نظیر «تحکّم»" (کانوی و زیگلمن؛ ۱۹۷۸) و «ذهن‌گدازی»" (شاپیرو: 
۷ ص ۸۰) وضع شده‌اند. فقط این نیست که چنین اصطلاحاتی از اعتبار علمي واقعی بی‌بهره‌ند؛ 
اآعاهای مربوط به «سندرم کیش هم هرگز ثابت نشده‌اند. حتّا با داده‌هایی که پرشورترین طرفداران این 
مدعا فراهم آورده‌اند. برای نمونه» به رغم توجه عام به یک متن -تحکم: اپیدمی تغییرناگهانی شخصیت در 
آمریکا (کانوی و زیگلمن؛ ۱۹۷۸).که مذعی یافتن اسناد و شواهد برای «سندزم کناره گیری از کیش" است 
- چنین ادعاهایی کمتر در برابر باريک‌بيني علمی تاب آورده‌اند (کیلبورن» ۱۹۸۳؛ کرکپاتریک. ۱۹۸۸؛ 
لوئیس و بروملی. ۱۹۸۷). لیکن چنین ادعاهایی در رسانه‌های گروهی وسیعاً گزارش می‌شوند. و 
نهیضت‌های مذهبي جدید را در همان موقعیتی قرار می‌دهند که از لحاظ تاریخی در مورد آیدئولوژی‌های 
سیاسی روی داده است (وردیر ۱۹۷۷ این طبی‌سازی فرایند JOG‏ فقط بخشی از مسألة بزرگ تر 
Silo sib‏ انحراف است. که رابینز و آنتونی (۱۹۷۹) آن را «طبَی‌سازی دین» نامیده‌اند. خلاصه. مفهوم 
شست و شوی مغزی هر قدر هم براستی نامعتبر باشد. پذیرش آن بهترین راهی است که مخالفان گرویدن 
به کیش‌ها از طریق آن کوشیده‌اند تا مانع آن چیزی شوند که شاید حق انتخاب تلقی شود و مورد حمایت 
نخستین متمّم قانون اساسی ایالات‌متحده است (آنتونی و رابینز: ۱۹۹۲). 

این تشبث معاصران به فرایندی نامعتبر پیرو همان استدلال سفسطه‌آمیزی است که سابقاً برای 
بی‌اعتبار کردن آرای سیاسی به کار می‌رفت. شست و شوی مغزی یا «تحکم» که به کیش‌هاء در مقام آرای 
مذهبی نوین (و از این روء به نظر عڌه‌ای» خطرناک» نسبت داده می‌شود. تلویحاً به این معنی است که 
able‏ شخ برای Gallia‏ جتی اعمال خت مجدود است: تکات و تنظ ر gla‏ که ترا خمایت از تبدل 
شخص به اعمال و lic‏ کیش ابراز می‌گردند ملاک اختلال روانی به شمار می‌آیند» نه شاهدی بر 
جستجوی موفقیت‌آمیز فرد برای دست یافتن به یک دیدگاه مذهبي تازه. وقتی اصول عقاید نشانة 
بیماری قلمداد شوند. فرایندی که فرد از طریق آن مجبور به قبول چنین آرایی شده است مورد توجّه قرار 
می‌گیرد نه محتوای عقاید او یا سبک زندگي مذهبي آگاهانه‌ای که این عقاید از آن حمایت می‌کنند. اگر 


1. snapping 

mentacide ۲‏ اصطلاحی است که دکتر gl‏ رایت ( Bobby Wright‏ که خود سیاه‌پوستی آفریقایی است آن را وضم 

کرد. وی معتقد است که اروپایی‌ها به صورت عمدی و نظام‌مند ذهن افراد پا گروه‌ها را ویران می‌کنند تا بتوانند فرهنگ 
خود را جایگزین فرهنگ آنها کنند. [م.] 

3. cult withdrawal syndrome 


فصل دوازدهم: سازمان‌های دینی از دیدگاه روانشناسی اجتماعی + ۵۶۳ 


شگردهای بلاغي کسانی که این فرایند را بیمارگون می‌دانند موفقیت آمیز باشد حق انتخاب جایگزین‌های 
نامقبول هم برای تبتل‌یافتگان انکار می‌شود (رابینز و آنتونی؛ NAVA‏ 
از قضاء یکی از پیش‌گویی‌های شدیداً خوذ کامبخش " دربارۀ آنچه EL‏ شست و شوی مغزی 
سخت از آن می‌ترسند در نهضتِ ضد کیش تحقق يافته است. که بخش‌هایی از ان حامي «برنامه‌زدایی» ۲ 
است. برنامه‌زدایان بسیاری از OHS‏ اقناع قهری را به کار می‌گیرند تا Slat‏ به اصطلاح شست و شوی 
مغزی را از بین ببرند. این نکته که کیش‌ها به جوانان و به کسانی که اغلب مخالف فرهنگ حاکم‌اند بیش از 
حد توجّه دارند اساس نهضت ضد کیش است (بارکر, ۱۹۸۶). تقریباً برحسب معمول, جوانان اعتقادات 
والدین خود را (چه عرفی باشند و چه مذهبی) کنار می‌گذارند تا به کیش‌ها بپیوندند. چنان که در فصل ۵ 
آوردیم» عوامل میان‌فردی عامل مهمی در JIS‏ مذهبی‌اند. پس عجیب نیست که تعارض والد - جوان هم 
عامل محرک JLT‏ به کیش‌ها باشد و هم اغلب نتیجه چنین IIS‏ (پیلارزیک» ۱۹۷۸). 
تعارض والد - جوان در مناقشات مربوط به برنامه‌زدایی سهم بسزایی دارد» که در آن اغلب بايد به 
والدین حقوق قانونی اعطا شود تا فرزندان خود را به زور از گروه‌های کیش‌گونه دور نگه دارند. این مسائل 
حقوقی اساسا پیچیده‌اند. زرا دادگاه‌ها باید دعاوی علمی را در این مورد ارزیابی کنند و این دعاوی در 
میان کسانی که به عنوان شاهدان متخهّض مدافع یا مخالف کیش‌ها هستند سخت محل مناقشه‌اند 
(بکفورد. ۱۹۷۹؛ دلگادو, ۱۹۷۷؛ dyal‏ ۱۹۷۸؛ لونده و سیگل, ۹۸۷ ۱؛ رابینز, ۱۹۸۵). عجیب آن که این 
pal‏ به بررسی‌های متعدد دربارة فرایند برنامه‌زدایی انجامیده است. با این که هیچ بررسی مشخصی در 
مورد فرایندهای «شست و شوی مغزی» که WY‏ برخی از کیش‌های بحث‌انگیزتر به کار می‌گیرند وجود 
ندارد (کیم. ۱۹۷۹). اگر چه برخی کوشیده‌اند که بر سر برنامه‌زدایی جنجال به پا کنند و آن را نوعی آیین 
جن‌گیری" جدید بنامند (شوپ. اسپیلمن, و استیگال, ۱۹۷۷) و چنین وانمایند که خود کیش‌ستیزان هم 
بیمارند (کیلبورن و ریچاردسون, ۱۹۸۶). بهتر است چنین بیانی در بین پژوهش‌گران شاهدی تجربی 
تلقی شود حاکی از ضرورتِ توجّه جڌی به lane‏ مربوط به محیط عقیدتیء که ناگزیر بر پژوهش‌های 
اجتماعی -علمی هم تأثیر می‌گذارد. فنون تجربي برنامه‌زدایان هم در عمل کمتر از فنونِ اقناع قهری 
رازآمیز نیست. توانایی برنامه‌زدایان در منزوی کردن آزمودنی‌های خود. به همراه تسلط و نظارت 
گسترده‌ای که بر محیط آنها دارند به ایشان اجازه می‌دهد که از شیوه‌های جا افتاده‌ای Sly‏ تبذل دوبارۀ 
اعضای کیش استفاده کنند. کیم (۱۹۷۹) این فرایند را در سه مرحله خلاصه کرده است: (۱) برانگیختن 


self-fulfilling prophecy .۱‏ اصطلاحی حاکی از این که امور غالباً همان گونه رقم می‌خورند که کسی انتظار داشته L)‏ 
پیش‌گویی 02,5( است» نه لزوماً به این دلیل که آن شخص غیب‌گوست. بل به این سبب که وی چنان رفتار می‌کند که 
سرانجام dns‏ دلخواه به دست آید. مثلاً معلمی که پیش‌بینی می‌کند دانش‌آموزش در امتحان نهایی مردود می‌شود 
معمولاً چنان با آن دانشآموز رفتار می‌کند که احتمال مردودی او افزایش یابد و به این ترتیب پیش‌گويي او درست از 
آب درآید. [م.] 


2. deprogramming 3. exorcism 


orf‏ چه روانشناسی دين 


اشخاص به «ذوب کردن»" التزام خود در قبال کیش؛ (۲) izgs‏ اطّلاعاتی که مستلزم ارزیابی دوبارۀ عقاید 
کیش در پر تو عقایدی است که اشخاص قرار است «دویاره به آنها بگروند»؛ 9 ۲( دستیابی به «انجماد 
دوبارةه ‏ دیدگاه مطلوبی که اشخاص اینک به آن ملتزم شده‌اند. 


توانایي واقعي کیش‌ها برای جذب و حفظ اعضا 

عجیب آن که به رغم بحث و جدل‌هایی که پر سر اعمال کیش درگرفته است. بعید است که اکثریت اعضای 
کیش‌ها همچنان تبتل‌یافته بمانند. چنان که در فصل ۱۱ یادآور شدهایم. اکثر کسانی که به گروه‌های 
مذهبي جدید می‌گروند «جویندگانی» هستند که انواع عقاید و سبک‌های زندگی را بررسی می‌کنند, که 
بسیاری از آنها با نهضت‌های مذهبي جدید در ارتباطاند. اکثر کیش‌هاء به سبب ماهیتی که دارند. فقط 
می‌توانند اقلیتی از پیروان را به طور دائم جذب کنند. در جامعة کثرت‌گرا هر گروهی در حفظ انزوای کامل 
اجتماعی, تنظیم تمام و کمال سبک زندگي افراد. تعیین bga‏ مقاربت دوگانی. و در تشریح یک ایدئولوژی 
مقتدرانه و دفاع از آن cyl)‏ همه فقط نمونه‌هایی از موارد بسیارند) نا کام می‌ماند» و جای تردید نیست که 
کیش‌ها هم اعضای زیادی را از دست می‌دهند و اعضای دیگری به دست می‌آورند (رایت» ۱۹۸۷). 
og ea,‏ اکثر کسانی که از کیش‌ها جدا می‌شوند نه از این تجربه عصبانی‌اند و نه احساس می‌کنند که فریب 
خورده‌اند. اکثر آنها احساس می‌کنند که بر اثر این تجربه خردمندتر شده‌اند. حتا اگر نخواهند که عضو 
کیش باقی بمانند. جدول ۱۲۶ نتایج یک پیمایش را دربارة ۴۵ نفر نشان می‌دهد که داوطلبانه از عضویت 
در کیش‌ها کناره گیری کرده‌اند. 


جدول ۱۲-۶ . پاسخ ۴۵ نفر که داوطلبانه از سه کیش کناره گیری کر ده‌اند 


مقولة پاسخ تعداد / 
احساس خشم ۳ ۷ 
احساس فریپ‌خوردگی/ شست و شوی مفزی ۴ 

۶۶ ۳۰ تچزبه‎ Si So jean jee sales 
\A A سایر پاسخ‌ها‎ 


یادداشت. این سه کیش عبارت‌اند از فرزندان خدا یا dul sla‏ عشق. هاره‌کریشناء و کلیسای 
وحدت (تعداد = هر یک ۱۵ نفر). اقتباس از رایت (۱۹۸۷؛ ص Ga (AV‏ نشر ۱۹۸۷ متعلّق به 
انجمن بررسي علمی دین. اقتباس با اجازه. 
فقط این نیست که بسیاری از اعضای کیش‌ها داوطلبانه آنها را ترک می‌کنند؛ توان کیش‌ها برای جذب 
اعضای تازه از طریق فنون قهری هم بشدت محدود است. بویژه در جوامعی که از آزادی‌های مدنی 
حمایت می‌شود. برای نمونه. در بررسي گالانتر (۱۹۸۹۵) در مورد کارگاه‌هایی که برای جذب افراد به 


1. unfreezing 2. refreezing 
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کلیسای وحدت تشکیل می‌شد. کسانی که در این کارگاه‌ها حضور یافتند مورد پی‌گیری قرار گرفتند؛ از این 
میان هشت کارگاه موفق شدند حاضران را قانع کنند که Use‏ به کلیسای وحدت بپیوندند. از ۱۰۴ نفری که 
در کارگاه‌ها شرکت کردند» ۷۱ نفر ظرف ۲ روز منصرف شدند؛ ۲۹ نفر دیگر در فاصلة ۲ تا ٩‏ روز انصراف 
دادند؛ ۱۷ نفر دیگر هم پس از نه روز کناره‌گیری کردند. فقط ٩‏ شرکت‌کننده بیش از ۲۱ روز بر تصمیم 
خود برای پیوستن به کلیسای وحدت پابرجا ماندند. به این ترتیب گالانتر (۱۹۸۹2) دریافت که حتا در 
میان اشخاصی که خود تصمیم گرفته بودند در این کارگاه‌ها شرکت کنند و در مورد آنها حذ ملایمی از 
اقناع قهری هم اعمال می‌شد. اکثریت وسیعی از پیوستن به کیش مورد نظر خودداری کردند. یک سال 
بعد» بارکر(۱۹۸۴) با بررسی نمونه‌ای fold‏ بیش از ۱۰۰۰ نفر که در چنین کارگاهی شرکت کرده بودند 
یافته‌های گالانتر را تأیید کرد. او یادآور شد که پس از دو سال بسی کمتر از یک درصد شرکت‌کنندگان در 
کارگاه عضویت خود را در کلیسای وحدت حفظ کردند. به رغم این واقعیت که شرکت‌کنندگان احتمالاً Bg‏ 
به کلیسای وحدت گرایش داشتند و WY‏ در معرض فنون قهري پرقدرتی هم قرار گرفته بودند (جانسون» 
۹ برخلاف cledl‏ رسانه‌هاء انصراف شمار وسیعی از کسانی که داوطلبانه به گروه‌های مذهبی 
نامعمول روی می‌آورند مسأله‌ای است که در همة کیش‌ها دیده می‌شود. با این که کیش‌ها تلاش زیادی 


برای جذب و حفظ اعضای خود به خرج می‌دهند. 


کیش‌ها: بررسی و مرور 
پژوهش دربارة عضوگيري کیش‌ها نشان می‌دهد که بحث بر سر نهضت‌های مذهبي جدید صرفاً مسألة 
فرایندهایی نیست که برای جذب و JAS‏ اعضا به کار می‌روند. مسألة مهم بیشتر تنشی است که گروه‌های 
اصلی مذهبی و عرفی با مذاهب نوین دارند. مذاهبی که تفسیرها و حالات مختلف مواجهه با واقعیت‌های 
قدسی و نمادین را طلب می‌کنند و مشروعیت می‌بخشند. از این روء E>‏ در حادترین موارد هم بايد دقت 
کنیم که شیوه‌هایی از تبیین را که موجب مشروعیت‌زدایی از دیدگاه‌های متفاوت با دیدگاه خود ماست 
بی‌چون و Le‏ نپذيريم و با ساده‌اندیشی به کار نبریم (بارکر, ۱۹۸۴). گرایش به توجیه و تبیین عقاید و 
اعمالی دور از عقاید و اعمال خود ماء از طریق قائل شدن به فرایندهایی که فارغ از محتوای عقاید عمل 
می‌کنند. گرایشی فراگیر در علوم اجتماعی است. لیکن» چنان که کرول -اسمیت (۱۹۸۰) نشان داده است. 
حتا خصوصی‌ترین تجربه‌های اعضای گروه‌های مذهبي منحرف تحت تأثیر فرایندهای cole‏ اجتماعی - 
A SSUES‏ رر سی های مخف فان هه که دل به chnr‏ ھی Sl Asses‏ راد باس 
می‌دهد تا با تغییرات فرهنگی و اجتماعی, که این گروه‌ها basli‏ بخشی از آن‌اند» خو بگیرند dyad)‏ ۱۹۷۰؛ 
ترنرء ۱۹۷۹؛ وایگرت» دانتونیوء و روبل» ۱۹۷۱). حتاکسانی که به گروه‌های مذهبی منحرف می‌گروند بر اثر 
فرایند Jas‏ اجتماعی می‌شوند و می‌توانند pls‏ ارزش‌های فرهنگي حاکم را هم بپذیرند (جانسون, 
۱ ) به علاوه, گروه‌های مذهبي منحرف مردم را به خرده فرهنگ‌هایی راه می‌دهند که اگر چنین نشود 
در آن خرده فرهنگ‌ها رفتارهای ناسازگارانه بروز خواهد کرد (لوثلن. ۱۹۷۹). این را هم نباید نادیده گرفت 
که چنین گروه‌های مذهبي گوناگونی می‌توانند واقعيت‌هاي اجتماعي عموماً مقبول را از نو مفهوم‌سازی 
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کنند. چنان که هم مشارکت در آموری را توجیه کنند که از نظر فرهنگ حاکم ذر بهترین حالت نمونه‌های 
عجیب اما قابل پذیرش انحراف خرده‌فرهنگی‌اند و هم به استمرار این امور مشروعیت بخشند (فستینگر 
ریکن, و شاختر, ۱۹۵۶؛ ویزنر,۱۹۷۴).اين قضیه بویژه در مورد بسیازی ازاعمال رهبرا کیش صادق است, 
که cla jb,‏ ایشان از نظر بیرونیان چیزی نیست جزحقه‌بازی»سفسطه. یا بیماری (فویرشتاین, ۱۹۹۲). 

باید تأکید کرد که کیش‌ها را نمی توان Lasit‏ با سیب‌شناسی ارتباط داد. هنوز به لحاظ تجربی ثابت 
نشده است که کیش‌ها محل توجّه بیماران روانی یا عامل این گونه بیماری‌هایند. البته به شرط آن که آنها 
را فارغ از هنجارهاي رفتاري خودشان بررسی کنیم. برای نمونه, گالانتر(۰۱۹۸۳ ۱۹۸۹2) یادآور می‌شود 
که فرقه‌های منحرف عملاً از پذیرش کسانی که مشخضات آسیب‌شناختی آشکاری دارند خودداری 
می‌ورزند. به همین ترتیب اونگرلایدر و ولیش (VIVA)‏ به طور مستند نشان داده‌اند که اعضای سابق و 
فعلي کیش‌های مختلف هیچ بيماري رواني مشخصی نداشته‌اند. سرانجام. تسلیمی. هود. و واتسون 
(۱۹۹۱) با بررسي اعضای سابق یک محفل عیسوي A Salas‏ به نام شیلو" نتوانستند اقعاهای پيشین را 
دربارُ بیماری tail‏ به اثبات رسانند. به علاوه Sisk‏ پیشین دربار؛ ویژگی‌های قاعدتاً ناسازگارانة این 
افراد به هنگام عضویت در محفل عیسوی نتوانستند پاسخ مناسبی به این واقعیت بدهند که شاخص‌های 
عینی رفتار ناسازگارانه را باید در بافت و زمینۀ خاض آن سنجید؛ رفتارهایی که از نظر بیرونیان کمتر 
کارآمدند ممکن است برای اعضای درون محفل موجّه بوده باشند (ریچاردسون. استیوثرت» و سیموندز. 
۹ سیموندز, ۱۹۷۷۵۰). در حقیقت. رابینز و آنتونی (۱۹۸۲) ادبیات تجربي مربوط به این موضوع را 
به‌طور انتقادی مرور کرده و نتیجه گرفته‌اند که اعضای گروه‌های مذهبي منحرف بر اساس ملاک‌های ذیل 
از نظر اجتماعی سالم و متسجم‌ند: ا 

۱. احتمال خاتمه دادن به مصرف غيرقانوني مواد مخذر. 

۲ از سر گرفتن فقالیت شغلی. 

۳ کاهش ناراحتي عصبی. 

f‏ منع خودکشی. 

۵ کاهش بی‌هنجاری / سردرگمی اخلاقی. 

۶ افزايش دلسوزی/ مسئولیتِ اجتماعی. 

۷ کاهش علائم بیماری‌های روان‌تنی " 

۸ بهبود خودشکوفایی. 

٩‏ احساس هویت کامل. 

۰ همکاري عموماً Jii‏ در حل مشکلات. 


1. shiloh 2. anomie 


3. psychosomatic 
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سرانجام. باید ASE‏ کنیم که داوری دربارة ارزش نسبي هویت‌ها و سبک‌های زندگی ناگزیر فراتر از 
oly‏ علوم اجتماعی برای حل عملي چنین مسائلی است. تلاش برای ایجاد ملاک‌هایی در مورد 
انتخاب‌های معنوي اصیل Lb‏ به شکل فردی و جمعی صورت گیرد. اما مبنای وجودي آنها را هرگز 
نمی‌توان با توصیف یا تبیین واقعی فرایندهایی مشخص کرد که این آنتخاب‌ها از طریق آنها صورت 
می‌گيرند. اگر چه پژوهش‌ها بروشنی نشان می‌دهند که هویت‌های مربوط به گروه‌های اجتماعي مختلف 
تعضب چنین گروه‌هایی را در قبال یکدیگر افزایش می‌دهند. توانایی گروه‌ها در pes‏ اهداف 
فوق‌العاده )45 فقط از طریق همکاری همه گروه‌ها قابل دسترسی است) تضاذ و تعصّب را کاهش می‌دهد 
(۱۹۵۳. شریف). پس اگر قرار باشد تعصب و تضاد میان گروه‌های مذهبی کاهش یابد. جستجوی اهداف 
فوق‌العاده‌ای که فراتر از گروه‌بندی‌های مذهبی و مستلزم تلاش جمعی همگان برای دستیابی به آن 
اهداف است کار دشوار و بزرگی است اما به زحمتش می‌ارزد. (آنتونی» اکر. و ویلبر ۱۹۸۷). 


فرایندهای اجتماعی - روانشناختی 
Li‏ دین و گروه‌های مه مذهبی محکوم به نابودی‌اند؟ 

بیش از ۲۰ سال پیش بود که دو تن از پژوهش‌گران مهم در جامعه‌شناسي دین این سؤال را مطرح کردند 
که LT‏ آمریکای شمالی دارد وارد $999 مابعد مسیحیت می‌شود (استارک و گلاک. ۱۹۶۸). یکی از عوامل 
مهم این پرسش پژوهشی پیمایشی بود که نشان میداد بسیاری از آنچه عقاید اساسی مسیحیت به شمار 
می‌رود -و بیش از همه اعتقاد به الوهیت مسیح -دچار سستی و Jail‏ شده است. استارک و گلاک VFA)‏ 4 
در مورد نحله‌های مهم مسیحی پيش‌بيني بدبینانه‌ای را مطرح کردند: 

با توجه به قرائن موجود در آیندۂ بلندمدت برای کلیسایی که ما می‌شناسیم وضعیت خوبی را پیش‌بینی 

نمی‌کنيم. می‌توان انتظار داشت که تا آینده‌ای طولانی از کلیسا رمقی بر جای بماند به شرط آن که 

آسایش روانی را فراهم آورد که Whore‏ کلیسای ارتدوکس آن را عرضه می‌دارد. لیکن در نهایت برای 

همین کارکرد هم احتمالاً جایگزین‌هایی پدید می‌آید و هیچ دلیل منطقی‌ای باقی نمی‌ماند که 

کلیساهای موجود به حیات خود ادامه دهند. (ص ۲۱۰) 
کلیساهایی که برای تأثیرگذاری آداب و آیین‌های خود متگی بر چنین عقایدی‌اند محکوم به زوال‌اند. 

لیکن» پيش‌بيني افول نهایی کلیساها و عقاید فراطبیعی مبتنی بر دو فرض است که جڌاً محل 

تردیدند. یک فرض این است که عقاید مذهبی و کلیسا رفتن با یکدیگر همبستگی شدیدی دارند» و از این 
رو از تغییر یکی می‌توان به تغییر دیگری پی برد. تصوّر می‌شود کسانی که عقاید مذهبی خود را تغییر 
می‌دهند احتمالاً از میزان حضور خود در کلیسا می‌کاهند. يا کسانی که از میزان حضور خود در کلیسا 
می‌کاهند شاید عقایدشان را تغییر داده باشند. ولی عقیده و کلیسا رفتن هیچ همبستگی استواری ندارند» 
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و بسیار بعید است که یکی از آنها بتواند دیگری را پیش‌بینی کند (دمرات» ۱۹۶۵). ثانیاً شواهدی (عمدتاً 
برگرفته از داده‌های نظرسنجی گلوپ) که نشان‌دهندة کاهش کلیسا رفتن‌اند با تنۆعی که دز گزوه‌های ` 
فرقه‌ای وجود دارد تضعیف می‌شوند. برای نمونه, گریلی (۱۹۷۲۵) نشان داد که کلیسا رفتن در میان . 
کاتولیک‌ها افزایش یافته است. حال آن که التزام به اعتقادات ستي کاتولیک رو به کاستی نهاده است. هیچ 
تناقضی در این یافته‌ها وجود ندارد. زیرا می‌دانیم که اشخاص به دلایل متعدّدی در کلیسا حضور 
می‌یابند» که بسیاری از آنها فقط به صورت فرعی با مسائل اعتقادی در ار تباطاند. به علاوه» پیش از این 
یادآور شدیم که وقتی حضور نحله‌ای کاهش می‌یابد. التزام به فرقه و کیش احتمالاً رو به افزایش می‌نهد» 
چنان که سطوح DS‏ مشارکت گروه مذهبی ممکن است همچنان شدید باقی بماند. لیکن پیش از آن که 
شواهدٍ دال بر افول نحله‌های اصلی را بپذيريم. شایسته است که به بررسي نحله‌هایی بپردازيم که از لحاظ 
سختگیری عقیدتی و رفتاری شبیه فرقه‌ها و کیش‌هایند. هرچند هنجارهای آنها کمتر از هنجارهای 
افراطی‌تر فرقه‌ها یا کیش‌ها با فرهنگ حاکم در تنش‌اند. .. 


نظر کلی و دستكاري ایاناکن در sol‏ 
احتمال alas,‏ تحجر 

در حالی که بسیاری از دانشمندان علوم اجتماعی زوال نحله‌های مسيحي سئتی را پیش‌بینی می‌کردند. 
ناگهان یک محقّق با کتابی که بسیار بحث‌برانگیز بود و همچنان موجد پژوهش‌های تجربی است پا به 
عرصه نهاد. کلی (۱۹۷۲) بر آن بود که کاهش كي جضوز در کلیساء بویژه در میان پروتستان‌های آمریکای 
شمالی, ناشی از دو جریان متضاد است: نحله‌های لیبرال‌تر و فراگیرتر اعضای خود را از دست می‌دهند. 
حال آن که نحله‌های محافظه کار تر و بنیاهگراتراعضای بیشتری به دست می‌آورند. پس اقا گروه مذهبی 
هر چه بیشتر خود را با فرهنگ حاکم تطبیق دهد. کمتر می‌تواند اعضای خود را حفظ کند. 

نظر کلی بیشتر به سختگیری و تحجر گروه‌های مذهبی در اعمال عقاید و هنجارهای رفتاریشان 
مربوط می‌شود نه به تحجر آنها در مورد محتوای عقایدی که اظهار می‌دارند. لیکن گروه‌های متحجّر 
احتمالاً ماهیت فرقه‌ای دارند. و مستلزم خلوصی هستند که نحله‌های آسان‌گیرتر چندان توجّهی به آن 
ندارند زیرا فراگیرند و افراد متفاوت را با آغوش باز می‌پذیرند. و این کار خود با كثرت‌گرايي فرهنگ مدرن 
یا پست‌مدرنِ حاکم جور در می‌آید. گروه‌های فرقه‌ای‌تر طالب جذیت و سختگیری‌ای هستند که با 
تمایلات عامگرايانة گسترده‌تر تناسبی ندارد. از این رو نظر کلی با بحث پیشین ما سازگار است که معتقد 
بودیم فرقه‌ها شکل‌های قابل پذیرشی از انحراف خرده فرهنگی‌اند. و کیش‌ها شکل‌های بغرنج‌تری از 
انحراف مذهبی‌اند که باعثِ تلافی‌جویی فرهنگی می‌شوند. لیکن در نگرش کلی نحله‌های متحجرتر, 
فرقه‌ها؛ و کیش‌ها هستند که برخلاف نحله‌های لیبرال‌تر هر چه بیشتر بر شمار اعضای خود می‌افزایند. 
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سادگي این نگرش را می توان در شیبی " دید که بر حسب Code‏ یا تحجر گروه‌های مذهبی برای آنها قائل 
می‌شود. نحله‌هایی که هنجارهایی را که از نظر اعضای آنها che‏ است با سختگیری اعمال می‌کنند به 
انحصارگری " تمایل دارند؛ این pal‏ آنها را از نحله‌های ghol‏ که به نظر کلی (۱۹۷۲) (دقیقاً به Cale‏ ماهیت 
عقاید و مدارا و تسامح رفتاریشان) نمی‌توانند ادیان نیرومندی باشند» جدا می‌کند. راه دیگر برای تعیین 
این شیب ترسیم پیوستاری است از انحصاری‌ترین (جدّی امتحجرترین) تا فراگیرترین نحله‌ها. این 
پیوستار است که گمان می‌رود با حضور در کلیسا و افزایش اعضا همبستگی داشته باشد. این شیب پیش از 
هر چیز در چارچوب سنت مسیحی به کار می‌آید. نه در میان سنت‌های مختلف. اگر چه کلی مسلمانان 
سیاه و یهودیان آرتدوکس را هم به شیبی که برای ستّت مسیحی در نظرگرفته وارد کرده است. لیکن, بجز 
این استثناهاء فقط گروه‌های مسیحی در این سلسله مراتب حضور دارند؛ سنت‌های دیگر Wl‏ شیب‌های 
متعّق به خود را داشته باشند (کلی. ۱۹۷۲). فهرستی از سازمان‌های مذهبی بر حسب پیوستار کلی در 
نمودار ۱۲-۲ آمده است. 

نظر کلی بنیاد استواری دارد. اگر چه نیازمند اصلاح مفهومی است. دارای این قابلیت هست که 
مژلفه‌های فرضي رشد کلیسا را به شکلی مشخص کند که ظرفیت تحقیق تجربی را داشته باشند. 
بررسی‌های مش و نظر اساسي AS‏ را در ارتباط با نحله‌ها یا کلیساهای خاص آزموده و تا حّی هم 
موفق بوده‌اند (بوماء oa AAYA‏ و هوگ. ۱۹۸۱). اصلاحات تجربی نشان داده‌اند که نظر AF‏ به جذب 
اعضاي جدید مربوط نمی‌شود بلکه به حفظ اعضای بزرگسال و حفظ کودکانی مربوط است که بالغ 
می‌شوند و جای اعضای بزرگسال جماعت را می‌گیرند (بیبی» ۹۷۸ ۱؛ بیبی و برینکرهوف, ۱۹۷۳). عذه‌ای 
دیگر معتقدند که هم گروه‌های انحصارطلب نمی‌توانند میزان بالای اعضا و حضور د رکلیسا را حفظ کنند. 
و بنابراین نظر کلی اصلاً قانون IS‏ و فراگیری نیست (اسمیت. ۱۹۹۲). 

اخیراً محقّقان به جرح و تعدیل نظر کلی همّت گمارده‌اند. برخلاف کلی» ایاناگن(۱۹۹۴) بر نيروي 
سازمانی گروه مذهبی بیش از رشد سادة آن تأ کید کرده است. وی تحجر را هم از لحاظ هزینه‌های عضویت 
abi‏ عملیاتی کرده است. و برای این کار فقط فعالیت‌هایی را شاخص «هزینه» دانسته است که خارج از 
فعالیت‌های cole‏ کلیسا قرار دارند و به این ترتیب از توضیح واضحات خودداری کرده است. به علاوه. 
ایاناگن (۱۹۹۶) به نحو قانع‌کننده‌ای استدلال کرده است که آزمودن نظر کلی در نحله‌های مختلف با 
محدودیت‌های روش‌شناختی روبروست؛ وی در عوض معتقد است که آزمون منصفانة این نگرش مستلزم 
مقايسة تحجر در بین گروه‌های مختلفِ یک نحله است. آلسون و پرل (۲۰۰۱) در پنج نحلة مختلف 
شواهدی یافتند که برداشتِ ایانائن را از نگرش کلی تأیید می‌کردند. اگر چه تحجر به صورت نظام‌مند با 
معیارهای التزام مذهبی در درون نحله‌ها همبستگی نداشت. در بین نحله‌های مختلف این همبستگی با 
معیارهای التزام مذهبی دیده می‌شد. نتایج این بررسی در جدول ۱۲-۷ آمده است. 


1. gradient 2. exclusiveness 


OY.‏ + روانشناسی دین 


مسلمانان سياه <انحصارطلب‌تر از همه 
شاهدان بهوه 
انجیلی‌ها و پنتیکاستل‌ها 
یهودیان آرتدوکس 
کلیساهای مسیح 
قدیسان امروزی 
منتظران روز هفتم 
کلیسای خدا 
کلیسای مسیح, علم‌گرا 
مجمع تعمیدیان جنوب 
کلیسای لوتری - شورای میسوری 
کلیسای لوتري آمریکا 
کلیسای کاتولیک رومی 
آرتدوکس روسی 
آرتدوکس یونانی 
کلیسای لوتری در آمریکا 
کلیسای پرسبيتري جنوبی 
کلیسای اصلاح شده در آمریکا 
کلیسای اسقفی 
مجمع تعمیدیان آمریکا 
کلیسای پرسبیتری dañs‏ 
کلیسای متدیست متحد 
Lala‏ فرهنگ اخلاقی 
فراگیرتر از همه > عام‌گرایان موحد 


نمودار ۱۲-۲. پیوستار انحصارطلب - فراگیر کلی. اقتباس از NAVY) LS‏ ص Gm (AN‏ نشر NAVY‏ 

متعلّق به انتشارات هارپرکالینز. اقتباس با اجازه. 

اگر a>‏ تحقیقات تجربی ادامه دارد» نظر کلی و بویژه دستکاری ایاناکن در این نظریه (هم از لحاظ 
مفهوم‌سازي آن و هم از لحاظ استفاده از مناسب‌ترین شیوه‌های آماری برای آزمودن این نظریه) نشان 
می‌دهد که Sod‏ اگر صرفاً باعث رشد کلیسا نشود به التزام مذهبی شدیدتر می‌انجامد. لیکن» رشد و 
تحجر با یکدیگر نامربوط نیستند. قاب پژوهشی ۱۲۶ معلوم می‌دارد که در سنّت آمیش» رشد و تحجر 
رابطه‌ای پویا و متقابل دارند تا آن جاکه تحجر ممکن است به نگه داشتن کودکان در چارچوب ستّت کمک 
کند و از این رو در رشد کلیسا She‏ باشد. ASE‏ بر تحجر موجب توجه به مسأله‌ای می‌شود که یکی از 
موضوعات اصلي این فصل بوده است فرایندهای پویای دخیل در تنش میان گروه‌های مذهبی 9 
فرهنگ‌های Asi‏ 
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جدول ۱۲-۷ آزمون برداشت ایاناکن از نگرش کلی, با استفاده از داده‌های هر یک از پنج نحله و 


داده‌های مربوط به همه آنها 
همبستگی‌های تحجر با معیارهای التزام مذهبی 
_س الف 
alas‏ سس مدت دریافت وجه میانگین 
(ت - ۱۲۵ در هر یک) میانگین SD‏ التزام = از جماعت (ai‏ دلارهای 
> 
اهدایی 
انجمن‌های خدا ۳/۴ ۹۲ A ۹ ae‏ 
Thad igs haa‏ ۱/۸ ۷ )\/- ۹۹ 
کاتولیک ۰۵ ۴۴ °۲ -y‏ °۳ 
لوتری ۰۵ ۰۴ -LY efes -Ly‏ 
پرسبیتری Wes avat? PN YA‏ ¥ 
an‏ نطه‌ها با هم ۱۶ py vies‏ کر aye‏ 


یادداشت. اقتباس از ألسون و پرل (۲۰۰۱: ص Ga (VAY‏ نشر ۲۰۰۱ متعلّق به انجمن بررسي علمي دین. 
اقتباس با اجازه. o‏ 

SSI تحجر با این سوالات سنجیده شد: «آیا جماعت شما پرهیز از بعضی غذاها را آموزش می‌دهد؟‎ E 
۵ وایا توتون؟ قمار؟ برخی از انواع سرگرمی‌ها؟ سایر موارد (نام ببرید)؟» دامنۀ مقیاس از ۰ تا‎ 
(متحجّر‌ترین) بود.‎ 

۳ ساعت‌هایی که برای حضور در فعالیت‌های کلیسایی و برنامه‌ریزی و پیشبرد آنها خارج از مراسم 


کلیسا صرف می‌شود. 
€ مجموع دلارهایی که خرج کلیسا می‌شود. برحسب تعداد خانوارهای متعلّق به کلیسا. 

7 بر اساس گزارش پاسخ‌دهندگان در ۵۸ درصد (ت - ۱۰۹۰۳) از ۰ نامه suc T+)‏ برای هر جماعت). 

* 

«> 


¥ oe s+ 
> ۵ Pp <° 


te 


قاب پژوهشی F‏ ۱۲. چهار سنت آمیش (کریبیل. ۱۹۹۴) 
آمیش‌ها صرفاً یک گروه همگن نیستند. و تنش آنها با فرهنگ مدرن در Ghee‏ دسته‌های مختلف آمیش 
فرق می‌کند. نود درصد همه آمیش‌ها متعلّق به یکی از چهار دسته‌اند. سه دستۀ دیگر از طریقت GAS‏ و 
اصلی آمیش پدید آمده‌اند که در سال ۱۸۰۹ بنیاد شد. کریبیل نخستین این دسته‌های جدید. یعنی 
اسوارتسنتروبرها'. را «به سیب ستت‌گرایی سرسختانه‌شان از عجایب» می‌شمرد ASAF)‏ ص 00( 


برای نمونه. وجود plan‏ در خانه در این طريقتِ آمیش, که در سال ۱۹۱۳ پدید آمده است. بشدّت 


way apes ۲‏ > و ی 
ممنوع است. جدال بر سر گسستن GIN‏ ويور از این طریقت و پیوستنش به یک گروه منونیت به 


ادامه دارد 
ر 


1. Swartzentrubers 2. Andy Weaver 


3. Mennonite 
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دنبالة قاب پژوهشی ۱۳-۶ 

پیدایش دومین دستۀ آمیش در سال ۱۹۵۲ انجامید. در AAPA‏ دستۀ سومی هم ظهور کرد که اعضایش 
با فرهنگ مدرن سازگارتر بودند. به تعبیر کریبیل, این طریقت تازه‌تر «از ایمان مسیحی فهم عقلانی‌تر 
و فردگراتری» به دست داد AAAF)‏ ص ۷ هر جا داده‌هایی معتبر در دسترس باشند. این نکته را aul‏ 


می‌کنند که هر چه Guns‏ آمیش متحجّرتر باشد در حفظ کودکان توانایی بیشتری دارد. چنان که در 
جدول ذیل دیده می‌شود. 
اندی طریقت طریقت 

اسوارتسنتروبر ويور کهن اصلی جدید 
days‏ سنت‌گرایی بسیار زیاد زیاد 
تعداد تقریبی اعضای دسته ۱۵۰۰ 
میانگین تعداد کودکان الف 
درصد کودکان وابسته به آمیش q.‏ 


درصد خانواده‌هایی که همۀ 


فرزندانشان را نگه داشته‌اند g‏ 


یادداشت. داده‌ها از کریبیل ASAF)‏ صص (VY OV‏ 
الف گزارش نشده است. اما تخمین زده‌اند که در مجموع بیشتر از سه دستۀ دیگر باشد. 
ب گزارش نشده است. اما مطلعان محلی تخمین زده‌اند که 5۹۰ ۵ درصد باشد. 


ls نمای‎ 

بحث و جدل‌های امروزی بر سر آشکال بیان مذهبی به قدمت خود دین است. سنّت طولانی نظرية کلیسا - 
فرقه نشان می‌دهد که سازمان‌های مذهبی پیوسته در حال تغییر و تحول‌اند -برخی با تغییرات فرهنگی 
سازگار می‌شوند و برخی دیگر می‌کوشند تا در برابر تغییر مقاومت کنند. قائل شدن به این فرض که در 
ادیانی دور از دين خود ما فرایندهای رواني منحصربه‌فردی دخیل‌اند وسوسه‌ای است که بعید است 
asian E lau‏ کم مره کیش وف خاش EA‏ معا موم 
زندگیشان از کسانی که به شکل‌های اصلی‌تر ایمان مذهبی التزام دارند کمتر تلاش نمی‌کنند. این امر» به 
همراه بحثی که در فصل ۱۰ دربارة ظهور شکل‌های معنویت در تضاد با دین آمد. نشان می‌دهد که بررسي 

تجربی پویایی‌های درون گروه‌های مذهبی و پویش‌های میان آنها آیندۀ روشنی دارد. 
مفاهیمی از قبیل «محیط عقیدتی» از این جهت مفیدند که توجه پژوهش‌گران را به این نکته جلب 
می‌کنند که معیارها و سنجش‌های تجربی اگر نتوانند دیدگاه خود مؤمنان را صادقانه دربربگیرند بعید 
است که روشنگر باشند. این lell‏ که فرایندهای رواني منحصربه‌فرد در استمرار تنش گروه‌های مذهبی با 
فرهنگشان دخیل‌اند به همان اندازه از نظر مفهومی مبهم‌اند که از لحاظ تجربی بی‌پایه‌اند. اصطلاحات 
پرهیاهویی مانند «شست و شوی مغزی» مسلماً چندان فایده‌ای ندارند. اگر ما اصطلاح «کیش» را حفظ 
می‌کنيم. به این دلیل است که توصیف درست پدیده‌ها در علم کاری مهم و لازم است. و شاید در بررسی 
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اجتماعی ‏ علمی شکل‌های کمتر معروف دین این کار واجب‌تر هم باشد. نباید اصطلاحاتی را که 
سودمندی آنها فقط به سبب غفلت عام به خطر می‌افتد کنار بگذاريم. این نکته که» در نهایت بايد به 
گروه‌های مذهبی انجام دهیم. 


بررسی ما نشان می‌دهد که آزار و اذیت کودکان به نام خدا در واقع بیشتر از آزار و 
اذیت آنان به نام شیطان است. 


... میانه‌روی بخشی از نوعی تلاش تازه است برای اظهار اقتدار اندیشه‌های مذهبی 
در clad‏ عمومی, و تجدید سازمان نیروهای مذهبی Cod‏ حمایت‌های خارج از 
laud‏ 


نه در برابر توزیع کاندوم در مدارس» نه در مقابل استفاده از مالیات برای کمک به 
سقط جنین» نه در برابر کلاس‌های آموزش جنسی در مدارس دولتی که باعث 
افزایش بی‌بند و باری می‌شود. نه در مقابل پذیرش فرزند برای همجنس‌بازان و 
قانونی شدن ازدواج میان مردان همچنس‌باز. 


یکی از روشن‌ترین عوامل فرهنگي موّثر بر رفتار جنسي نوجوانان مشارکت مذهبی 
است. نوجوننی که غالا در مراسم مذهبی حضور می‌یبند و دیق را بهعنوان Bae‏ 
مهمی از زندگي خود ارج می‌نهند در مورد روابط جنسي پیش از ازدواج سهل‌انگاري 
کمتری دارند. این یافته در مورد جوانان کاتولیک» پروتستان, و یهودی به یک اندازه 
Golo‏ است. این امر بویژه در نوجوانانی بارز است که خود را پروتستان یا تعميدي 
بنیادگرا می‌دانند. 

... پدر و مادرها عشق عمیق خود را به فرزندانشان با تنبیه آنها به خاطر ... خطاهایی 


چون نافرمانی» تنبلی» دروغ‌گرایی یا دزدی نشان می‌دادند ... «ترکه در قیاس با 
عذاب ابدی در جهنم درد بسیار کمتری دارد» [زن این را گفت]:۱ 


ص ۱۱۱)؛ نامة جمعآوری اعانه که در مارس ۱۹۹۵ توسط اثتلاف مسیحی توزیع شد به نقل از برنبام (۹۹۵ ص KYY‏ 
نیومن و نیومن (1۹۹۵, ص ۴۳۹)؛ و گزارش یک ial‏ سابق از جماعتی روستایی» به نقل از کاکس ( ۲۰۰۲ ص AAT‏ 
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Gus Lil‏ تعدین‌کنندهٌ اخلاق است؟ 

دین حرف‌های زیادی درباره اخلاق دارد. مسیحیان» یهودیان» بودایی‌هاء مسلمانان. هندوها ممکن است 
دربار dus cual‏ یا آیین‌ها و آموزه‌های دینی با هم توافقی نداشته باشند اما بر سر مسائل اخلاقی 
معمولاً با یکدیگر توافق دارند. در حقیقت. وقتی پای SLIME‏ در glee‏ است. ادیان عمدۀ جهان به نحو . 
حیرت‌انگیزی بر آموزه‌های خود در مورد درست و غلط بویژه در باب قتل‌نفس دزدی» و زناء پایدار و 
راسخ‌اند. در مسیحیت و یهودیت. این جوهرة فشردة اخلاق را می‌توان در ده‌فرمان یافت. و ظاهراً همۀ 
ادیان بزرگ جهان این قاعده را به نوعی آموزش می‌دهند: by‏ دیگران چنان رفتار کن که دوست داری آنان 
با تو آن‌گونه رفتار کنند.» ۱ 

کسانی که طرفدار دین‌اند معمولا استدلال می‌کنند که دین با آموزش نظام اخلاقی‌ای که به نفع همۀ 
ماست توان عظیمی برای اصلاح جهان ما دارد. در حقیقت. الاهیات‌های گروه‌های مذهبی گوناگونی مانند 
بودایی‌ها؛ مسیحی‌هاء و بهودی‌ها مذعی شده‌اند که ایمان و اخلاق جدایی‌ناپذیرند (اسپیلکاء هود. گرساچ» 
۵) و برخی گروه‌ها ظاهراً می‌خواهند اخلاق را به صورت قانون درآورند؛ مثلا اثتلاف مسيحي 
محافظه کار در ایالات متحده گویا «مشتاق» است که «آنچه را اخلاقیات مورد تأیید GES‏ مقس می‌داند بر 
کل جامعة آمریکا تحمیل کند» (برنبام» ۱۹۹۵ ص ۲۲). از سوی دیگر, برخی اشخاص قبول ندارند که دین 
DSI als‏ جهان را در دست دارد» و ممکن است استدلال کنند که دین در عمل موجب عدم تساهل و 


موجد درد و رنج است. 
eee‏ 


ما همه نمونه‌هایی را می‌شناسیم که در ol‏ دین موجب تساهل و مداراء کمک کردن به دیگران. و انسجام 
شخصی و میان‌فردی شده است. مادر ترزا بر حسب نوع دوستي مسیحی زندگی خود را به متظور کمک به 
تهیدستان, بیماران» و ستمدیدگان در شرایط هولناکی گذراند. مارتین لوترکینگ به سبب نبرد مذهبی اش 
برای حقوق برابر و حرمت‌نفس سیاهان آمریکا با خطرهای فراوان مواجه و در نهایت کشته شد. کلیساها 
نیز برای پناهندگانِ plo‏ کشورها پول و مسکن و حمایت اجتماعی فراهم می‌آورند. و غذاخوری‌های 
خیریه و خانه‌های سرراهی را سازمان‌های مذهبی اداره می‌کنند. این فهرست را می‌توان همچنان ادامه 


داد. 


فصل سیزدهم: دین و اخلاق + ۵۷۷ 


بررسی شواهد 

مسلماً اشتباه است اگر این مسائل را بیش از حد ساده کنیم و تأثیر دین را در اخلاق یا پی‌اخلاقی به همة 
موارد تعمیم دهیم. ایمان آمری پیچیده است» و بسیاری گروه‌ها. جهت‌گیری‌هاء و ابعاد مذهبي 
منحصر به‌فرد وجود دارند که ممکن است از وجوه گوناگون به جنبه‌های خاضّی از «درست و غلط» ربط 
يابند. 

به علاوه نباید تصوّر کنیم که دین از طریق فرایند «رشد اخلاقی» در کودکی و نوجوانی بر 
اخلاقیات موثر است. در فصل ۴ اشاره کردیم که کسولبرگ رشد اخلاقی را از رشد مذهبی 
کاملاً جدا می‌کرد» و بر آن بود که دین را نباید به هیچوجه علت ظهور اخلاق یا حتا 
مور در آن بدانیم. مرور ادبیات مربوط به اکتساب اخلاق نشان می‌دهد که از تأثیر دين 
در این فرایند کمتر ذکری می‌شود یا Shel‏ از آن سخن نمی‌رود (برای مثال بنگرید به دارلی و شولتز, 
KELE‏ 

مشخص شده است که گروه‌های مذهبی مختلف احتمالاً به علّت آموزه‌های مذهبی» ممکن است 
تصورات مختلفی دربارة مسائل اخلاقی داشته باشند. کوهن و روزین (۲۰۰۱) دریافتند که پروتستان‌هاء 
شاید به این دلیل که به مهارپذيري احوال روانی و تأثیر آنها در کنش فرد بیشتر اعتقاد دارند. به شخصی 
که «احوال رواني نامناسبی» داشت (ص PAY‏ مثلاً به پدر و مادر خود احترام نمی‌گذاشت. یا در انديشة 
مسائل جنسی بود) بیش از شرکت‌کنندگان یهودی رتبۀ منفی دادند. پس ستت‌های مذهبی ممکن است 
تا do‏ سبب شوند که مردم تصوّرات مختلفی دربارة مسائل اخلاقی داشته باشند. و داوری اخلاقیشان 
دربارة دیگران وابسته به این باشد که آن دیگران چه اندیشه‌هایی را دربارۀ مسائل اخلاقی ابراز می‌کنند. 
لیکن» شواهد تازه نشان می‌دهند که شیوه‌های استدلال افراد دربارة درگیری‌های مذهبی و اخلاقی کاملاً 
یکسان است (کاب. آنگ. و تیت ۲۰۰۱). 

کاملاً فارغ از aS,‏ اخلاقي رسمی در قالب اصطلاحات کولبرگ و دیگران. و شیوة تفگر افراد دربارة 
اخلاق» این اذعا مطرح شده است که دین‌داری از راه‌های بسیار متعتد با «آدم بهتره‌ی بودن در ارتباط 
است. علاوه بر yall‏ اخلاقي وسیعی مثل «همسایه‌ات را دوست بدار»» بسیاری از ادیان سخنان خاضی 
دربارة مسائل گوناگون شخصی دارند: صداقت و فریبکاری؛ مصرف و سوءمصرف مواد مخذر؛ رفتار جنسی؛ 
رفتار مجرمانه و بزعکاری؛ اذیت و آزار خانوادگی؛ کمک به دیگران؛ و تعصب و تبعیض. پس از بحث 
مختصری دربارة نگرش‌های اخلاقی و دین» هر یک از این عرصه‌ها را به نوبۀ خود بررسی می‌کنيم و 
می‌کوشیم نشان دهیم که آیا دین و اخلاق با یکدیگر ارتباطی دارند یا نه. در مورد رفتار یاریگرانه و 


OVA‏ + روانشناسی دين 


مورد توجّه بوده است. شاید به این دلیل که چنین پیوندی همواره چنان نیست که ما انتظار داریم. 


بنابراین بررسی ما دربارة این موضوعات مفصل‌تر است و در فصل ۱۴ خواهد آمد. 


نگرش‌های اخلاقی 

عجیب نیست که دین با نگرش افراد دربارة مجموعه‌ای از مسائل مربوط به اخلاق در پیوند است. Legs‏ 
کسانی که (برحسب معیارهای مختلف) مذهبی‌اند در نگرش‌های خود «محافظه کارتر‌اند. در مجموع. 
کسانی که مذهبی‌ترند با مسائلی از این دست بیشتر مخالفت می‌کنند: سقط جنین (برایان و فرید. 
۳ ) آموزش دربارة ایدز (فورد. زیمرمن, آندرمن. و براون -رایت» ۲۰۰۱). طلاق (هیز و هسورنزبی - 
اسمیت. ۴ ۱۹۹). هرزه‌نگاری ' (لوتسء واینبرگ» و وله ۳) جلوگیری از بارداری " (کریشنان, VARY‏ 
روابط جنسی پیش از ازدواج (بیبی, ۲۰۰۱)» همجنس‌گرایی (آلتمیر و هونسبرگر, ۱۹۹۲ فمینیسم 
(ویلکاکس و ‘ok‏ ۱ ) برهنگی در تبلیغات تجاری (الکساندر و جاد. ۱۹۸۶). خودکشی (دومینو و میلر 
۲ آسان‌کشی " (شومن» فورنه. زلهارت. رولان؛ و استیز, ۱۹۹۲ آمنیوسنتسس آ (سیلزه اکووه 
ویلیامسون, و هنسون, ۱۹۸۵)» موسیقی هوی‌متال و زپ ( لینکسویلر و گي» ۰ ) و سینهلختی زنان در 
ساحل (هرولد. کوربسی» و کولینز, ۴ ۱۹۹). افراد شدیداً مذهبی با مواردی از این قبیل هم بیشتر موافق‌اند: 
ازدواج (هیز. وهورنزبی - آسمیت. ۴ مجازات اعدام (بیبی, ۱۹۸۷)ء قصاص (کوتا- مکینلی» وودی» و 
پل» ۲۰۰۱). نقش‌های جنسي ستّتی (لارسن و لانگ» ۱۹۸۸) احزاب سیاسی محافظه کار (بیبی: ۰6۱۹۸۷ 
احکام جنايي شدیدتر ( آلتمیر و هونسبرگر. ۲) و سانسور سکس و خشونت در رسانه‌های گروهی 
(فیشر کوک. و شیرکی, ٩۹٩۴‏ 1( این فهرست‌ها بیقین فقط سطح چنین ارتباط‌هایی را آشکار می‌کنند.آما 
از بسیاری از پیوندهای گوناگون بین دین و نگرش‌های اخلاقی تصوّری در خواننده به وجود می‌آورند. 

لیکن, مخالفت با روابط جنسي پیش از ازدواج یا مخالفت با مصرف الکل بر طبق آموزه‌های دینی یک 
چیز است و عمل به آن در جایی که فرصت و امکان چنین کارهایی وجود دارد چیز دیگری است. به علاوه: 
ممکن است که موضع شخصي انسان در مورد مسائل اخلاقی با موضع عمومي او فرق داشته باشد. مثلا 
معلوم شده است کسانی که بر اساس زمینه‌های اخلاقی یا مذهبی شخصاً با سقط جنین مخالف‌انده در 


عمل ممکن است طرفدار سقط جنین قانونی باشند (اسکات» VIAN‏ و ۰ درصد از نمونه‌ای از جوانان 


1. pornography 2. contraception 


3. euthanasia 


‘amniocentesis ۴‏ سوراخ کردن کیسة آب رحم با سوزن به منظور تشخیص بیماری‌های ارثی یا جنسیت جنین. Lel‏ 
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منتظر روز هفتم ' عقیدة کلیسای خود را دربارة تحریم روابط جنسي پیش از ازدواج تأّیید می‌کردند. اما 
OF‏ درصد این نمونه گزارش دادند که به سکس پیش از ازدواج مبادرت کرده‌اند (آلی و نایدو AVIVA‏ 
بنابراین» اگرچه روابط میا ن ایمان و نگرش‌های اخلاقی روشنگر است. براساس آن نمی‌توان همواره 
ا پیش‌بینی کرد که دين تا چه حد با رفتار اخلاقی در پیوند است. پس در این جا به بررسي چند 
á‏ رفتاری می‌پردازيم که دارای مضامین اخلاقی آشکارند» تا بتوانیم تأثیر دین را در اعمال مردم 
بسنجیم. لیکن» چنان ن که خواهیم دید. عقاید و رفتار در ادبیات پژوهشی اغلب به هم گره‌خورده و 
درهم‌تنیده‌اند؛ بنابراین گاهی لازم است که کلاً بر نگرش‌ها تا کید کنیم تاء به رغم مشکلاتی که در این راه 


وجود داردء دربارة رفتار اخلاقی بصیرتی به دست آوریم. 


رفتار اخلاقی 
صداقت و فریبکاری 

در پرتو تأکید اکثر ادیان بر صداقت. بایستی انتظار داشته باشیم که معتقدان به آنها کمتر دروغ بگویند. 
les‏ کنند. یا دیگران را بفریبند. البته بررسي این مسأله دشوار است. می توان تصوّر کرد که چه مشکلاتی 
پیش می‌آید اگر فقط از مردم بپرسیم که چقدر «مذهبی» و چقدر «صادق»اند تا ببینیم آیا این دو متغیّر با 
هم ارتباط دارند یا نه. به دلایل عملی و اخلاقی این هم آسان نیست که مردم را badly‏ در شرایطی قرار 
دهیم که فرصتی برای دروغ گفتن و فریبکاری ایجاد می‌کند و سپس واکنش آنها را مشاهده کنیم. ال 
ایجاد موقعیت‌های «فریبکاری» به نحوی که برای آزمودنی‌ها واقعی و باورپذیر باشد کاری دشوار است. 
Lit‏ ایجاد فرصتی برای افراد که دروغ بگویند و تقلب کنند موجب نقض معیارهای اخلاقي پژوهش است. 
مخصوصاً از آن جهت که لازم است هدف واقعي چنین پژوهشی را پنهان کنیم تا بتوانیم آزمودنی‌ها را به 
پاسخی واداریم که در «زندگی واقعی» ابراز می‌دارند. 

به علاوه» ارزش‌هایی نظیر صداقت در drole‏ کاملاً جاافتاده‌اند. و براساس برخی شواهد موجود چنین 
ارزش‌هایی عموماً در مدارس (زرن» ۱۹۹۷) و نیز از طریق دین به افراد آموزش داده می‌شوند. بنابراین» 
توجّه به این نکته مهم است که شواهد حاکی از ارزش‌های مربوط به صداقت لزوماًبه این معنی نیست که 
این ارزش‌ها را فرد از طریق Cn?‏ خودآموخته است. 

به رغم این مشکلات. برخی بررسی‌ها کوشیده‌اند تا به تحقیق دربارة این مسائل مربوط به اخلاق 
شخصی بپردازند. و اگرچه انتظار ما ممکن است این باشد که دین تا che‏ در کاهش بی‌صداقتی و 
فریبکاری در میان اشخاص مذهبی مؤثر باشد» شواهد در مجموع نشان می‌دهند که دین هیچ تأثیری در 


on!‏ مورد ندارد. 


1. Seventh-Day Adventist 
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پژوهش‌های آغازین 

هار تسهورن و می NAVA)‏ ۱۹۲۹؛ هار تسهورن. می» و شاتلورت. ۱۹۳۰) در بررسی‌های پرحجم خود در 
dao‏ ۱۹۲۰ که شامل حدود ۱۱۰۰۰ دانش‌آموز می‌شد به تحقیق دربارة پیوند میان دین‌داری و فریبکاری 
پرداختند. آنها آزمون‌های ساده‌ای برای تقلب طراحی کردند She.‏ با اندازه‌گيري دید زدن در حین 
آزمون‌های «چشم‌بسته» و با بررسی این که آیا دانش‌آموزان هنگام تصحیح برگة امتحانی خودشان 
پاسخ‌هایی را که قبلا داده‌اند تغییر می‌دهند يا نه. این محققان در پایان Glee‏ دین و صداقت یا فریبکاری 
اساسا هیچ ار تباطی ندیدند. در حقیقت. کودکانی که در مراسم روز یکشنبۀ مدرسه حاضر می‌شدند حتا 
تمایل کمتری به همکاری و یاری کردن دیگران داشتند. سایر بررسی‌های آغازین نیز نظیر آنچه هایتاور 
(VAY)‏ انجام داد. نشان دادند که هیچ ارتباطی میان دانش مذهبی از یک سو و دروغ‌گویی و فریبکاری از 
سوی دیگر وجود ندارد. 


پژوهش‌های جدیدتر 
کسانی که معتقدند صداقت ارزش اخلاقی یا مذهبی مهمّی است حیران می‌شوند اگر بدانند که بی‌صداقتي 
علمی در محیط‌های دبیرستانی و دانشگاهی تا چه حد شایع است. یک تحقیق (گلدسن, روزنبرگ. 
ویلیامز, و ساچمن, ۱۹۶۰) E>‏ نشان داد که ٩۲‏ درصد دانشجویان مذهبي کالج قبول داشتند که تقلب 
اخلاقاً غلط است. اما ۸۲ درصد آنان با این نظر موافق بودند که «اگر همه تقلب می‌کنند» چرا من نکنم؟» در 
asl‏ این یافته. اسپیلکا و لوفردو (۱۹۸۲) گزارش دادند که ۷۲ درصد دانشجویان شدیداً مذهبی کالج 
اذعان داشتند که در امتحانات تقلب کرده‌اند. در پژوهشی کلی‌تر (کاکرن» چاملین؛ وود. و سلرز. ۹۹۹ ا« 
معلوم شد که ۸۳ درصد دانشجویان WIT‏ معترف بودند که دست‌کم یک بار مرتکب بی‌صداقتي علمی 
شده‌اند (نظیر سرقت علمی در یک مقاله یا تقلب در امتحان). و بروگمن و هارت (۱۹۹۶) یادآور شدند که 
وقتی برای دروغ‌گویی و تقلب مشوّق عرضه می‌شد. هم دانش‌آموزان مذهبی و هم غيرمذهبي دبیرستان 
در نمونة آنها «با کمال تعجّب حتبالایی از رفتار غیرصادقانه» را بروز دادند (ص + PF‏ حتا در بین 
مورمون‌هاء گزوهی که به رویکرد محافظه کارانه و سختگیرانه در قبال مسائل اخلاقی معروف‌اند. ۷۰ درصدٍ 
نمونه‌ای شامل بیش از ۲۰۰۰ نوجوان اقرار کردند که در امتحانات مدرسه مرتکب تقلب شده‌اند (چدویک 
و تاپ. ۱۹۹۳). ظاهراً تقلب در میان دانش‌آموزان دبیرستان و کالج کاملاً رایج است. و به نظر نمی‌رسد که 
مذهبی یا غیرمذهبی بودن دانش‌آموزان در این مورد چندان تأثیری داشته باشد. 

پژوهش‌های دیگر نیز با استفاده از معیارهای رفتاری و نمونه‌های متنوع» تأیید کرده‌اند که دين رفتار 
فریبکارانه راکاهش نمی‌دهد. گوتمن (۱۹۸۴) دانشآموزان کلاس ششم مدارس مذهبي اسرائیل را بررسی 
کرد و دریافت که کودکان مذهبی در یک آزمون صوری بر روی کاغذ نشان دادند که در برابر وسوسه 
مقاومت می‌کنند. اما برحسب معیارهای رفتاری در عمل بیشتر مرتکب تقب می‌شدند. اسمیت. ویلر. و 


دینر (۱۹۷۵) با بررسی دانشجویان کارشناسی کالج آنها را به چند گروه - پیروان «نهضت عیسی» مذهبی. 


فصل سیزدهم: دین و اخلاق + ۵۸۱ 


غیرمذهبی. یا ملحد - تقسیم کردند؛ اماء در صورت ایجاد فرصت. هیچ تفاوتی در تمایل آنان به تقلب 
دیده نمی‌شد. 

یک بررسی تازه (پرین. ۰۰ ۰) با استفاده از یک معیار رفتاری» نشان داد که دانشجویان مذهبی کالج 
کمتر تقلب می‌کنند. چون این‌گونه تحقیقات رفتاری دربارة فریبکاری نادرند. این بررسی در قاب 
پژوهشی ۱۳-۱ تشریح شده است. متأسفانه. در این پژوهش تقلب بر حسب ضرورت بسیار خفیف, در Bom‏ 
یک نمره در یک امتحان So oF‏ هفتگی, بود و فقط چهار تا از هفت معیار دین Lam)‏ معیارها تک ماقه‌ای ! 
استفاده از معیارهای رفتاری به دست آمده‌اند تغییر مهمّی ایجاد کنند. لیکن, این بررسی را باید تحقیق 
مهمی به شمار آورد. زیرایافته‌هایی ۳ به دست می دهد که سراوار a> gi‏ و پژوهش پی‌گیرانه‌اند. 

۹ : 


قاب پژوهشی ۱۳-۱ . دین‌ورزی و صداقت (پرین, ۲۰۰۰) 


پرین این بررسی را انجام داد تا مشکلات ادبیات پژوهشی, بویژه کمبود بررسی‌های مربوط به دين و 
صداقت. را جبران کند؛ این مشکلات عبارت‌اند از مسائل مربوط به اندازه‌گیری» از قبیل تمایل 
معیارهای وابسته به اتکا بر خوذگزارش آها به جای توجّه به رفتار؛ و ناهمخوانی در نتایج تحقیقات 
مربوط به این حوزه. 

بررسی خود پرین دارای دو بخش مهم بود. نخست. دانشجویان در یکی از کلاس‌های درسي 
وسیع در داتشگاهی در غرب ایالات‌متحده پرسشنامه‌ای را پر کردند که شامل هفت ماده دربارة 
دین‌ورزی بود. هدف این مواد عبارت بود از بررسی بسامد حضور در کلیساء مشارکت در فقالیت‌های 
مذهبی (نظیر مطالعة کتاب مقدّس)» بسامد نیایش» اعتقاد به زندگي پس از مرگ این که LT‏ پاسخگویان 
خود را «بازتودیافته» و «مسیحیانی ثابت‌قدم» می‌بینند يا نه. و این که چند بار تجربۀ دینی داشته‌اند 
(یعنی «به نیرویی معنوی و قدرتمند که انگار شما را از خودتان بیرون می‌آورد بسیار نزدیک» 
silos ys‏ (ص ۵۳۹)). ما نمی‌دانیم که چه چیز دیگری در Gal‏ پرسشنامه وجود داشته است. یا پایایی این 
هفت Sale‏ دین‌ورزی ممکن است چقدر باشد. 

دوم این که معیار ساده Lal‏ مقثری دربارة صداقت وجود داشت. در یکی از امتحانات هفتگي این 
کلاس دستیار تدریس عمداً به دانشجویان نمره‌های نادرست داد. چنان که مرکس در آن امتحان یک 
نمرۀ اضافه گرفت. سپس به دانشجویان اطلاع دادند که ممکن است در احتساب نمره‌ها اشتباهی رخ 
داده باشد. قرار شد که آنها دوباره خودشان به برگة امتحانیشان نمره بدهند و در بالای برگه‌ای 
جداگانه که در اختیارشان بود. یکی از این سه عبارت را بنویسند: «من یک نمره به شما بدهکارم». 


å pain‏ امتحان درست است» يا «شما یک نمره به من بدهکارید». 


نتایج نشان دادند که الا در این تحقیق صداقت بزحمت یافت می‌شود. نتیجه‌ای که در 


پژوهش‌های سابق هم دیده شده بود. از ۱۳۲۰ داننشجویی که در این آزمون شرکت داشتند. فقط VY‏ 


ادامه دارد 


1. single-item 2. self-reports 


۲۳ >< روانشناسی دين 


alles‏ قاب پژوهشی ۱۔۱۳ 
درصد صادقانه اقرار کردند که دز امتحان byes‏ اضافه گرفته‌اند. پنجاه و دو درصد گفتند که 
نمره‌گذاری درست بوده است, و ۱۶ درصد در واقع سعی کردند که علاوه بر نمره‌ای که دستیار 
تدریس «اشتباها» به آنها داده بود نمرهٌ دیگری هم بگیرند. اما GSS‏ مهم‌تر همخوانی میزان صداقت با 
پاسخ‌های مربوط به مواد مذهبی بود. در هر هفت ماذه» نتایج در جهت مورد انتظار بودند. چنان که 
میزان صداقت در پاسخگویان مذهبی‌تر بوضوح بیشتر بود. لیکن نتایج فقط در چهار مورد از مواد 
هفت‌گانه (حضور در کلیساء بسامد فقالیت‌های مذهبی, اعتقاد به زندگي پس از مرگ و حالت تولّد 
دوباره) معنی‌دار بودند. از همه عجیب‌تر تفاوت در نمره‌هایی بود که ظاهراً dy‏ حضور در کلیسا 
مربوط می‌شدند: ۴۵ درصد از کسانی که هفته‌ای یک بار L)‏ بیشتر) به کلیسا می‌رفتنده و فقط ۱۳ 
درصد از کسانی که سالی یک بار (یا (GUS‏ در کلیسا حضور می‌یافتند. صادقانه گزارش دادند که در 
برگة امتحان آنها یک نمره اشتباهی داده شده است. 

سرانجام. این نتایج یک واقعیت تلخ را در مورد «افراد مذهبی» تأپید می‌کنند. Éa‏ در میان اراد 


شدیداً مذهبی در این بررسی» چنان که بر اساس هفت ماد مختلف مشخٌص شد. اکثریت دانشجویان 
aad‏ نتایج تام خود ظاهراً دروغ گفتند. به نظر می‌رسد که درصدهای براستی بالای صداقت 
را بزحمت می‌توان در گروه‌های متشکل از اشخاص مذهبی یا غیرمذهبی یافت. 

متأسفانه, این بررسی نمونة نسبتاً کوچکی داشت که دربارة آن کمتر چیزی می‌دانیم Wi)‏ سن. 
درصد مردان و زنان» نژاد /قومیت. وابستگی مذهبی, میزان دین‌ورزی شخصی)» و نیز دارای معیار 
مختصری آن دین‌ودزی «پرورش‌یافته در خانه» بود. نتایج فقط به صورت درصدهایی گزارش شده 
که ان ترکیب نشبتاً منحصربه فردٍ مقوله‌های پاسخ به دست آمده‌اند. و إلی‌آخر. به این دلایل. خوب 
است که این نتایج با معیارهای استانداردتر و le MBI‏ بیشتر دربارۀ نمونه‌ها و تحلیل‌ها تکرار شوند. 
در عین حال, این بررسی یکی از معدود بررسی‌هایی است که کوشیده است از معیار رفتاري صداقت 
استفاده کند» و ما امیدواریم که انگیزۀ تحقیقات دیگری باشد که سخت در این حوزه مورد نیازند. 


برخی بررسی‌های دیگر بین دین‌داری و فریبکاری پیوندی منفی یافته‌انده Lal‏ این بررسی‌ها به جای 
1 ن که از معیارهای رفتاری عملی استفاده کنند متکی بر گزارش‌هایی‌اند که از خود افراد به دست آمده‌اند. 
مثلاً گراسمیک و همکارانش (گراسمیک. بورسیک. کاکرن. ۱۹۹۱؛ گراسمیک. کینزی» و کاکرن» ۱۹۹۱) 
تحقیقاتی انجام داده‌اند دربارة ارتباط bee‏ دین و اعتراف خود پاسخ‌دهندگان به این که احتمال دارد در 
آینده راجع به مالیات بردرآمدشان دست به تقلب بزنند (و طبق یک بررسی مرتکب دزدی و زباله‌پراکنی ! 
شوند). در افراد مذهبی این تمایل وجود داشت که نشان دهند کمتر در پرداخت OWL‏ خود تقلب 
ALT ge‏ (و کمتر هم زباله می‌پرا کنند. اما میان دزدی و دین هیچ پیوند معنی‌داری وجود نداشت). به 
همین ترتیب. یک پیمایش le‏ در هلند (تروورت. فلینگ. و پیترز. ۱۹۹۴) نشان داد که «مسیحیان 
شدیداً معتقد» گزارش می‌دهند که در ارتباط با «اخلاقیات مربوط به نفع شخصی» (شکل‌های مختلف 


1. littering 


فصل سیزدهم: دین و اخلاق + ۵۸۳ 


فریبکاری) پایبند اصول اخلاقي سخت‌گیرانه‌تری‌اند. و اشتورش و اشتورش (۲۰۰۱) دریافتند که 
نمره‌های بالاتر در جهت‌گيري مذهبي باطنی با نرخ‌های گزارش شده دربارة بی‌صداقتي علمی dll,‏ 
منفی دارند. 

لیکن؛ فرانسیس و جانسون (۱۹۹۹) بین نمره‌های مربوط به «مقیاس دروغ» و حضور در کلیسا یا 
نیایش شخصی در میان معلمان دبستان هیچ ارتباطی نیافتند (نیز بنگرید به فرانسیس و کتس, ۱۹۹۲؛ 
گیلینگز و جوزف ۱۹۹۶؛ لوئیس و جوزف. ۱۹۹۴). در بررسی‌های دیگر دین‌ورزی با نمره‌های بالاتر با 
مقیاس دروغ پیوند یافته است (مثلاً فرانسیس, پیرسون. و کی» ۱۹۸۳۵؛ لوئیس و مُلتبیء ۱۹۹۵). لیکن ما 
wl‏ در مورد چنین یافته‌هایی محتاط باشیم. چون فقط از طریق گزارش‌های خود اشخاص به دست 
آمده‌اند؛ چنان که قبلاً اشاره شد آنچه افراد مذعي عمل به آن‌اند همواره با رفتار واقعي آنها سازگار نیست. 


cn‏ و صدافت: ننیجه‌گیری‌ها 
در مجموع. پژوهش‌های موجود دربارة دين و صداقت دورةٌ زماني قابل ملاحظه‌ای را از دهة ۱۹۲۰ 
تاکنون) دربرمی‌گیرند. و شامل نمونه‌ها و معیارهای بسیار متنوعی هستند. لیکن در این حوزه دستکم 
در قیاس با اغلب موضوعات دیگر در این فصل, بررسی‌های نسبتاً اندکی صورت گرفته است. بسیاری از 
بررسی‌های منتشر شده در این حوزه (اما نه همۀ آنها) ظاهراً تحقیقات مبتنی بر «پرسشنامة سریع؛ آند 
که یک یا چند معیار ساده دربارة دین So)‏ حضور در کلیسا) را به همراه یک «مقیاس دروغ» یا معیاری 
قابل قیاس دربرمی گیرد. پس نسبتاً ساده است که همبستگی Glee‏ دو معیار را محاسبه کنیم. این 
گزارش‌ها معمولاً در نشریاتی دیده می‌شوند که مایل‌اند گزارش‌های مختصری را منتشر کنند که مجالی 
برای بحث کامل دربارة روش‌شناسی» یافته‌هاء و تفسیر نتایج باقی نمی‌گذارند. خلاصه, اگر چه چنین 
بررسی‌هایی همواره به «نتیجه»ای دربارة رابطة دین و صداقت می‌انجامنده سنجش سهم آنها در ادبیات 
پژوهشی در بهترین حالت بسیار دشوار است. گذشته از این ملاحظات. می‌توانیم نتایجی موقتی را دربارة 
یافته‌های پژوهشی در این عرصه مطرح کنیم. 

در پایان, اگر چه افراد مذهبی‌تر ظاهراً مایل‌اند بگویند که صادق‌تر از کسانی‌اند که کمتر مذهبی‌اند. 
چنین یافته‌هایی در تضادند با سایر پژوهش‌هایی که هیچ رابطه‌ای را میان دین و صداقت نشان نمی دهند 
یا حتا بیان‌گر رابطه‌ای مثبت میان نمره‌های مقیاس دروغ و دین‌ورزی‌اند. از همه مهم‌تر این که از 
بررسی‌های مربوط به رفتار عملی شواهد چندانی به دست نمی‌آید که مویّد این نظر باشد که افراد مذهبی 
در قیاس با همتایان کمتر مذهبی یا غیرمذهبی خود به نحوی صادق‌ترند یا کمتر احتمال دارد که دروغ 
بگویند یا تقلّب کنند. با توجّه به آموزه‌های روشن اکثر ادیان دربارة چنین مسائلی, جای تعجَب است که 


دین چرا در کاهش رفتار فریبکارانه تأثیر چندانی نداشته است. 


1. quick questionnaire 


۴ > روانشناسی دین 


مصرف و سوء مصرف مواد مخذر 

آموزه‌های مذهبی در گروه‌های مختلف نوعاً مخالف سوء مصرف مواّی نظیر الکل و داروهای غیرمجازند. 
بنابراین انتظار می‌رود که ایمان با کاهش مصرف یا سوء مصرف موا مخذر همراه باشد. و در حقیقت 
ادبیات مربوط عموماً این امر را ull‏ می‌کند. گرساچ و باتلر (۱۹۷۶) این نکته را در بررسي خود راجع به 
پژوهش‌هایی که تا پیش از میانة دهۀ ۱۹۷۰ انجام شده است یادآور شدند. و بررسی‌های تازه‌تر (مثلاً 
بنسون» ۱۹۹۲۳؛ گرساچ. ۱۹۹۵) نتیجه گرفتند که پژوهش‌ها از میانة ده ۱۹۷۰ به بعد پیوسته حاکی از 
آن بوده‌اند که اشخاص مذهبی‌تر (برحسب تعاریف مختلف) کمتر تمایل داشته‌اند که به مصرف و سوء 
مصرف الکل و داروهای مخذر بپردازند. 

دامنة بررسی در این حوزه بسیار گسترده است و شامل مواد مختلفی چون JI‏ توتون, و داروهای 
غیرمجازی می‌شود که برای مقاصد غیرپزشکی به کار می‌روند (مثلاً کوکائین. هروئین» آمفتامین‌ها!» 
باربیتورات‌ها » و مواد روان‌گردان). برخی بررسی‌ها فقط به الکل يا «داروها» توجّه دارند Gl‏ بسیاری دیگر 
دربارة تأثیر دین بر این دو تحقیق می‌کنند. در این جا یافته‌های بررسی‌های گوناگون را یکجا ملاحظه 
می‌کنیم» زیرا نتایج آنها بسیار مشابه‌اند. 


رابطة منفی he‏ دين و مصرف/سوء مصرف مواد مخذر 
در اوایل ده ۰۱۹۸۰ خاوری و هارمون (۱۹۸۲) داده‌های مربوط به تقریباً ۵۰۰۰ نفر راکه بین ۱۲ تا ۸۵ 
سال داشتند تحلیل کردند؛ آنها نتیجه گرفتند که بین دین‌داری و مصرف الکل و استفاده از داروهای 
روان‌گردان رابطه منفي «نیرومنده‌ی وجود دارد. کسانی که مّعی بودند «اصلاً مذهبی» نیستند. در مقایسه 
بااکسانی که خود را مذهبی می‌دانستند» بیشتر به مصرف LES‏ ماری‌جوانه حشیش, و آمفتامین‌ها 
گرایش داشتند. نتایجی از این قبیل ظاهرا نشان می‌دهند که دین به نحوی در کاهش مصرف محصولاتی 
که احتمالاً برای سلامتی زیان‌آورند دخیل است (خاوری و هارمون» ۱۹۸۲). 

به همین ترتیب بررسي پرحجمی دربارة بیش از ۱۰۰۰۰ جوان در مینسوتا (بنسون, وود. جانسون, 
اکلین. و میلز. (IAY‏ نشان داد که بسیاری از شاخص‌های اعتقاد و رفتار مذهبی با مصرف داروهایی از 
قبیل ال‌اس‌دی " پی‌سی‌پی | کوئیلودها و آمفتامین‌هاء dba,‏ منفی دارند. در پژوهشی تازه‌تره پرکینز 
(۱۹۹۴) نظیر همین نتایج را بین سال‌های ۱۹۸۲ و ۱۹۹۱ با بررسی چند هزار دانشجوی کالج در 
نیویورک به دست آورد؛ هوپ و کوک(۲۰۰۱) نیز در تحقیق خود راجع به ۷۶۶۱ جوان وابسته به کلیس به 


1. amphetamines 2. barbiturates 
3. LSD 
دارویی توهم‌زاست که مصرف بیش از حد آن ممکن است منجربه مرگ شود. [م.]‎ ipep ۴ 
دارویی مخذر که در ده ۱۹۵۰ از تریاک ساخته و مصرف آن در دهه‌های ۱۹۶۰ و ۱۹۷۰ در آمریکا‎ :Quaaludes ۵ 
Le] رواج یافت.‎ 


فصل سیزدهم: دین و اخلاق + ۵۸۵ 


چنین نتایجی دست یافتند؛ سایر پژوهش‌هایی هم که نمونه‌های بزرگی داشتند این نتایج را تأیید کردند 
(مثلاً بار مون. مارکوس, و لی ۱۹۹۸؛ کوک. گادرد. و وستال. ۱۹۹۷؛ لی» رایس و گیلسپی, ۹۹۷ ۱؛ پارک. 
باوثر و اوشر. ۲۰۰۱؛ سادرلند و شپرد. ۲۰۰۱). به علاوه. تی.ان.براون. شولنبرگ. بکمن. elif‏ و جانستون 
(۲۰۰۱)» در پژوهشی که از ۱۹۹۶ تا ۱۹۹۷ هر ساله انجام شد. نتیجه گرفتند که دین‌ورزی با انواع مختلف 
سوءمصرف مواد در ole‏ دان شآموزان ارشد دبیرستان پیوسته رابطه (منفی) دارد. 

بنسون (۱۹۹۲۵) یادآور شده است که در بررسی‌های متعّد راجع به نوجوانان» دانشجویان کالج و 
بزرگسالان بین دین و مصرف اسوعمصرف مواد رابطة منفی دیده شده است. و این نکته هم در مورد مردان 
و هم در مورد زنان صادق است. بجز چند استثناه در بخش‌های گوناگون ایالات متحده یافته‌های مشایهی 
به دست آمده است. و نیز در کشورهای کاملاً دور از هم نظیر کانادا (هاندلبای» ۱۹۸۷)» نیجریه (آدلکان, 
ابیودون. ایموخومه -أبایان آنی» و آگونرمی, ۱۹۹۳) اسکاتلند (انگز و مولن» ۱۹۹۹)» هلند (سولن و 
فرانسیس. CV VID‏ سوئد (پترسون. ۱۹۹۱ اسرائیل JIT)‏ و سودیت. ۱۹۸۲). استرالیا (نایمن» ویلیام 
کیپینگ. ماریسون. و آندرسون, ۱۹۸۸) تایلند (آسانانگکورنچای. کونیگراوه و ساندرز. ۲۰۰۲). اسپانیا 
(گرانا گومیس و مونوس -ریواس, ۲۰۰۰), عربستان سعودی (قّرٍشی و الحبیب» ۲۰۰۰). و چین )199 دتلز, 
جانگ و دوآن, ۱۹۹۶). این تأثیر حتا در Glee‏ فرزندان معتادان به تریاک هم دیده شده است (میلر. 
وایسمن, گوآرء و آدامز, ۲۰۰۱). و دین‌ورزی والدین هم ظاهراً با سوءِ مصرف کمتر مواد در بین فرزندان 
ارتباط دارد (فوشه و هولینگر ۱۹۹۶؛ oh yo‏ سالازارن و گاردنر. ۲۰۰۱). 

پس عجالتاً نتیجه می‌گیریم که گویا کمتر تردیدی در این مورد وجود دارد که دين‌ورزي بیشتر با 
مصرف کمتر Ilga‏ مخذر در ارتباط است. 

وسعت و عمومیتِ ارتباط. اندازة ارتباط‌هایی که در بالا از آنها سخن رفت در هر بررسی‌ای فرق 
می‌کند. با این حال» بنسون (۱۹۹۲۵) نتيجه گرفت که به طور متوشط همبستگی دین‌ورزی با مصرف 
الکل» توتون, و ماری‌جوانا تقریباً ۰/۲۰- است. اما این همبستگی در مورد سایر داروهای غیرمجاز کمتر 
است. داناهیو(۱۹۸۷) یادآور شد که قوّت این ارتباط در دهة ۱۹۸۰ء دست‌کم در میان دانش‌آموزان ارشد 
دبیرستان» رو به کاستی نهاد. اگرچه ارتباط‌های به دست آمده نسبتاً ضعیف‌اند» اغلب همچنان معنی‌دار 
می‌مانند حتا پس از آن که عواملی چون سن, جنسیت. نژاد. دین, تحصیلات درآمد. و سار متغیّرها نیز 
لحاظ می‌شوند (برای مثال بنگرید به بنسون و داناهیو VIAN‏ کاکرن. بیگلی, و So‏ ۱۹۸۸). 

لیکن, نباید گمان کنیم که سایر متغیرها بی‌اهتیت‌اند. میسون و ویندل (۲۰۰۲)» در یک بررسي 
Job‏ یک ساله» دریافتند که در آغاز به نظر می‌رسد که حضور در مراسم مذهبی باعث کاهش مصرف الکل 
در ila‏ بعدی زندگی است. اما وقتی تأثیرات همسالان, خانواده, و مدرسه از لحاظ آماری در نظر گرفته 
شود این ارتباط از بین می‌رود. بررسی نوجوانان فنلاندی (وینتر» کاروونن, و رز ۲۰۰۲) فقط در یک نمونۀ 
روستایی مبین dat,‏ منفی میان دین‌داری و مصرف الکل بود؛ در نمونة شهری هیچ ارتباطی ميان این دو 


ope روانشناسی‎ > DAF 


دیده نمی‌شد. این اعتقاد هم وجود دارد که جنسیت عامل مهمّی است. زیرا رابطة منفی میان دین‌داری و 
مصرف الکل در زنان شدیدتر از مردان است (مثلاً تمپلین و مارتین» ۱۹۹۹). نژاد هم ممکن است عامل 
دیگری باشد. زیرا ارتباط میان دین‌داری و کاهش مصرف الکل در بین نوجوانان سفیدپوست بیش از 
نوجوانان سیاه‌پوست ایالات متحده است «gn!‏ آلبرشت. و میلرء 4۶( 9 جنبه‌های مختلف دین‌ورزی 
Š A ” > "por - ۱‏ 4 
در مورد سیاه‌پوستان پیش‌بین gle‏ بهتری هستند تا در مورد سفیدپوستان. Whe‏ بررسی نوجوان (اغلب 
۴ و ۱۵ ساله) در آهایو و کنتاکی نشان داد که در بین سیاهان کلیسا رفتن با مصرف الکل رابطة منفی 
بیشتری yh‏ و در Glee‏ سفیدپوستان بنیادگرایی بیشترین رابطة منفی را با مصرف الكل داشت 
(تی.ال.براون» پارکس» زیرمن» 9 فیلیپس. ۱ ا <( متأأسفانه معلوم نیست که این تفاوت‌ها a>‏ معنایی 
LI L «i jlo‏ می‌توان آنها ۳ به فراتر از نمونه‌های این بررسی‌ها تعمیم داد. بررسی تازه کوروین 9 بندا 
(۲۰۰۰) در قاب پژوهشی ۱۳-۲ معزفی شده است تا خواننده را بهتر متوجّه کند که برای «لحاظ کردن 
متغیرهای دیگر» و استفاده از روش‌هایی که ارتباط را مشخص‌تر و دقیق‌تر می‌کنند با چه دشواری‌هایی 


روبرو هستیم. 
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قاب پژوهشی ۰۱۳۲۲ دین‌ورزی و حضور در کلیسا: تأثیرات مصرف «داروهای سخت» پس از 
لحاظ کردن عوامل نظری و جمعيت‌شناختي اجتماعی (کوروین و بندا؛ ۲۰۰۰) 


این بررسی پرسشنامه‌ای شامل ۵۳۲ دانش آموز کلاس‌های ٩‏ تا ۱۲ از سه دبیرستان Glade‏ به شهری 
بزرگ در ساحل شرقی ایالات متحده می‌شد. oligo‏ یادآور شده‌اند که «حضور در کلیسا» معیار 
مطلوب دین‌ورزی در بررسی‌های مربوط به دين و مصرف مواد بوده است. اما چون این معیار با 
ساير متغیّرها اشتباه می‌شود. آنان گمان کرده‌اند که دین‌ورزی شخصی ممکن است معیار 
مناسب‌تری باشد. مولفان این را هم نمی‌دانستند که سایر متغیّرها تا چه حد در ارتباط ميان دين و 
سوءمصرف مواد دخیل‌اند. یعنی این پرسش مطرح بوده است که آیا دین. صرفاً به علّت ارتباطش با 
سایر متغیّرهای مربوط, با سوعمصرف مواد ارتباط دارد» یا این که دین در رابطه‌ای که با تکیه بر آن 
gla fae‏ دیگر قابل «تبیین» نیست سهم بسزایی دارد. نیز در مورد رابطة دین‌ورزی با مصرف 
«داروهای سخت» (مثلاً کوکائین و هروئین) تحقیقات نسبتاً اندکی صورت گرفته است. 

نتایج این بررسی مولفان را به این نکته رهنمون شد که «حضور در کلیساء مانند حضور در 
کلاس درس کالج, حدّاکثر شاخصی غیرمستقیم برای التزام و معیاری ضعیف برای کنش است» (ص 
(VOY‏ در واقع. حضور در کلیسا با مصرف داروی سخت رابطة منفی نداشت. اما دين‌ورزي شخصی 
(مثلاً نیایش خصوصی و مطالعة کتاب مقتس) چنان که انتظار می‌رفت با مصرف داروی سخت رابطة 
منفی داشت. در واقع. Gal‏ نشان دادند که دین‌ورزی شخصی بر حسب گزارش خود اشخاص با 


ادامه دارد 


1. predictor 
اصطلاحاً به داروهایی می‌گویند که موجب وابستگی فیزیولوژیک می‌شوند. این نام اغلب به‎ chard drugs ۲ 
رهایی اطلاق می‌شود که از تریاک به دست می‌آیند. [م.]‎ dane 


فصل سیزدهم: دین و اخلاق + ۵۸۷ 


دنبالۀ قاب پژوهشی ۲ ۱۳۰ 
مصرف داروی سخت همبستگی منفی دارد Ga‏ پس از آن که سایر پیش‌بینی‌های نیرومندی که در 
ادبیات پژوهشی دیده می‌شوند مورد ملاحظه قرار گرفتند. 

این تحقیق البته حوزۀ مسحدودی دارد زیرا نمونه‌ای کوچک (دانش‌آموزان دبيرستاني 
درون‌شهری) و معیارهایی اندک را شامل می‌شود (فقط از چند Bile‏ منفرد برای ایجاد معیارهای 


حضور در کلیسا و دين‌ورزي شخصی استفاده شد)» و نیز به این علّت که Loa‏ اطلاعات مربوط به 


متغیّرهای وابسته از گزارش‌های خود افراد به دست آمده‌اند. لیکن این تحقیق مجموعه‌ای از دیگر 
متغیّرهای بالققه مهم را در خود لحاظ کرد, بدون این که بر آن باشد که همان همبستگی‌های آغازین 
این نتیجه را توجیه می‌کنند که دین با مصرف داروی سخت رابطة منفی دارد. 


wh‏ یادآور شد که مصرف مواد مختر ظاهراً در بین جوانان بسیار رایج است. یک پیمایش در مورد 
بیش از ۱۲۰۰۰ دانشجوی آمریکایی در سال‌های ۱۹۹۴ -۱۹۹۳ نشان داد که ۷۲ درصد آنها دست‌کم یک 
بار در سال الکل مصرف می‌کنند و حدود ۲۰ درصد آنان مشروب‌خور قهّارند (یعنی حذاقل هفته‌ای یک 
بار و هر بار دست‌کم پنج پیک مشروب می‌خورند) (انگز. دیبولد. و هنسون, ۱۹۹۶). برآوردهای دیگر 
نشان می‌دهند که بالغ بر ٩۰‏ درصد دانشجویان کالج دست‌کم یک بار در سال الکل می‌نوشند 
(پرندرگاست. ۱۹۹۴). مصرف داروهایی نظیر اکستاسی ' ظاهراً در پردیس‌های دانشگاهی کمتر رایج 
است. اگر چه مصرف آن بشتّت رو به افزایش است. بین سال‌های ۱۹۹۷ و ۰۱۹۹۹ مصرف اکستاسی در 
میان دانشجویان کالج تا ۶۹ درصد (از ۲/۸ درصد تا ۴/۷ درصد) افزایش CSL‏ (استروت. لی» و وکسلرء 
۲ از هر دانشجوی کالج در ایالات متحده یک نفر گزارش می‌دهد که در سال گذشته ماری‌جوانا 
مصرف کرده است (بل. وکسلر» و جانستون. ۱۹۹۷). 

ادیان جدید. Ada!)‏ منفی میان دین و مصرف اسوءمصرف مواد. چنان که در فصل ۱۳ آمد. به گروه‌های 
مذهبي سنتی محدود نیست. اگر چه شواهدی وجود دارند حاکی از این که افرادی که به «کیش‌ها» 
می‌پیوندند غالباً تا پیش از آن دچار اعتیاد به الکل و دارو بوده‌اند (راچفورد. پرویس, و نمارء ۱۹۸۹ 
پژوهش نشان می‌دهد که استفادة بعدی آنها از این مواداغلب کاستی می‌گیرد و این کاهش گاهی بسیار 
شدید است (گالانتر و باکلی. ۹۷۸ ۱؛ ربچاردسون, ۱۹۹۵). در حقیقت. این نوع یافته‌ها لاتکین (۱۹۹۵) را 
بر آن داشت که «بررسی ادیان جدید ممکن است بصیرتی ایجاد کند که در روش‌های بهبود برنامه‌های 
مربوط به درمان اعتیاد به کار آیده (ص ۱۷۹). از سوی So‏ ادیان جدید یا جایگزین گاهی هم مصرف 
مواد را ترغیب می‌کنند. مثلاً برخی «کیش‌ها» در دهه‌های ۱۹۶۰ و ۱۹۷۰ آشکارا از مصرف الاس‌دی 
طرفداری می‌کردند (گرساچ, ۱۹۹۵). 

Le‏ این ارتباط وجود دارد؟ یافتن ارتباط بین متغیرها یک چیز است. و تبیین این که چرا چنین 
رابطه‌ای وجود دارد کاملاً چیز دیگری است. احتمالاً عوامل بسیاری در همبستگی معکوس میان دین و 


1. Ecstasy 


۸ + روانشناسی دين 


مصرف /سوعمصرف مواد دخیل‌اند. و نظریه‌های مختلفی برای تبیین این ارتباط مطرح شده است 
(بنگرید به کاکرن, ۱۹۹۲؛ گرساچ» ۱۹۹۵). بررسی ادبیات تجربی مربوط به این امر بنسون (۱۹۹۲0) را به 
این نتیجه رساند: l l‏ 
تقریباً همه این تلاش‌ها متوجه کارکرد مهار اجتماعی دین است» که در آن نهادها و سنّت‌های مذهبی 
نظم اجتماعی را از طریق منع انحراف» بزهکاری» و رفتار خوذویران‌گر ' حفظ می‌کنند. پس دین از طریق 
نظام هنجارها و ارزش‌هایی که حامی خویشتن‌داری شخصی است مانع مصرف مواد می‌شود. (ص ۲۱۶) 
تأثیر گروه‌های مرجع و حمایت اجتماعی نیز یکی از ابزارهایی به شمار می‌رود که دین با استفاده از آن 
می‌تواند بر مصرف مواد موّثر باشد (مثلاً بنگرید به کاکرن. بیگلی, S‏ ۱۹۹۲؛ میسون و ویندل» ۲۰۰۱). به 
علاوهء استدلال کرده‌اند که دین وقتی بیشترین تأثیر را دارد که هیچ توافق اجتماعي عام بر سر مقبولیت 
الکل و داروهای مخذر وجود نداشته باشد. یعنی وقتی بر سر مصرف مواد «اختلاف اجتماعی» وجود دارد» 
هنجارهای مذهبی ممکن است بویژه اشارت‌گر آهای نیرومندی باشند. زیرا در این صورت به احتمال قوی 
مردم برای راهنمایی به دين خود رجوع می‌کنند (برای مثال بنگرید به هاداوی. الیمنسون و پیترسن, 
1۹۸۴( 
گرساچ (۱۹۹۵) یادآور شده است که شاید دست‌کم دو مکانیسم دیگر در این میان فقال باشند. الا 
فرایندهای اجتماعی‌سازی ممکن است از طریق درونی‌سازي هنجارهای (مذهبی) ضدّسوع‌مصرف نیز 
مصرف مواد را کاهش دهند. ثانیاً دین ممکن است به صورت ابزاری جایگزین (یعنی جایگزین دارو و 
الکل) برای رفع نیازهای اساسی از قبیل نیاز به رهایی از درد و رنج روانی» عمل کند. 
بنسون (۱۹۹۲۲) معتقد است که علاوه بر مکانیسم‌های مهار اجتماعی» دین با «ارتقای سرمایه‌های 
محیطی و روانشناختی که مانع خطرپذیری می‌شوند» مصرف /سوعمصرف الکل و دارو را به طور 
غیرمستقیم کاهش می‌دهد (ص ۲۱۸). وی در این جا به تلاش‌های دین برای تشویق رفتارهای مثبت از 
طریق ارتقای هماهنگي خانوادگی و حمایت والدین» و نیز از طریق اشاعة ارزش‌های حامی جامعه و 
قابلیت اجتماعی. اشاره می‌کند. عڌه‌ای دیگر نیز به همین ترتیب نتیجه گرفته‌اند که جوانان مذهبی در 
مجموع کمتر به رفتارهایی دست می‌زنند که سلامتی را به خطر می‌اندازد و بیشتر به رفتارهایی مبادرت 
می‌کنند که موجب افزايش سلامتی است (والیس و فورمن» ۱۹۹۸). باید از طریق پژوهش مشخص کرد که 
چنین‌مکانیسم‌های غیرمستقیمی تا چه حدبازدارنده‌های موثری برای مصرف اسوء مصرف دارو والکل‌اند. 
در مورد رابطةٌ دین با مصرف اسوء مصرفِ مواد مخذر در گروه‌های مذهبی تفاوت‌های جالبی وجود 
دارد. مثلاً کاکرن (۱۹۹۳) دریافت که در مورد مصرف الکل» این رابطه به شدیدترین JSS‏ درگروه‌های 
مذهبی‌ای دیده می‌شود که الکل را تحریم می‌کنند؛ مذاهبی که در مورد مصرف الکل سکوت می‌کردند 
تأثير دین‌ورزی را در این زمینه نشان نمی‌دادند. بررسی دیگری (بیگلی SS‏ و کاکرن. ۱۹۹۰) نشان داد 


1. self-destructive 2. referent 


فصل سیزدهم: دین و اخلاق + ۵۸٩‏ 


که وقتی افراد دین خود را عوض می‌کنند. اگر گروه مذهبي جدیدشان مصرف الکل را ممنوع کند تأثیر 
ایمان بر مصرف الکل بسیار شدید است. این یافته‌ها اهمّیت دین را در بافتِ گروه‌های مرجع تأیید 
می‌کنند. و با این نکته هم کاملاً جور در می‌آیند که از این لحاظ بین رفتار حرام و غیرحرام تفاوت مهمّی 
وجود دارد ‏ نکته‌ای که بتسون. شوئنراد. و ونتیس(۱۹۹۳) از آن یاد کرده‌انده و ما در بحث خود راجع به 


دین و تعصّب در فصل ۱۴ آن را با تفصیل بیشتری شرح داده‌ایم. 


نقش دین در منع و درمان سوء مصرف مواد 
شروع این امر باشد. مثلاً استیوئرت (۲۰۰۱) دریافت که عقاید مذهبی ظاهراً برای دانشجویان به صورت 
ضربه گیر عمل می‌کنند و آنها را از تصمیم‌گیری آغازین برای مصرف الکل یا داروی مختر بازمی دارند. از 
این لحاظ. دین ممکن است نقش پیشگیرانه داشته باشد. 

علاوه بر تأثیر پیش‌گيرانة دین, بسیاری از بررسی‌هایی که نشان می‌دهند دین و مصرف اسوعمصرف 
مواد رابطة منفی دارند ممکن است om‏ این باشند که دين می‌تواند در برنامه‌های درمان 9 رفع 
سوع‌مصرف مواد به کار آید. البته بررسی‌هایی که چنین ارتباطی را ترسیم می‌کنند اساسا مبتنی بر 
همبستگی‌ند. و ما نمی‌توانیم در این مورد از رابطة cde‏ و معلول سخن بگوییم. لیکن» پژوهش‌ها نشان 
داده‌اند که افرادی که از چنگ اعتیاد به الکل و داروهای مخذر خلاص می‌شوند میزان بالاتری از دین‌ورزی 
راگزارش می‌کنند و نیز از ویژگی‌های مثبت سلامت روان برخوردارند. نظیر سازواری و خوش‌بینی فراوان؛ 
تصور بهره‌وری بیشتر از حمایت اجتماعی. و از این قبیل (پاردینی, پلانته. شرمن, و اشتومپ. ۲۰۰۰)؛ 
به‌علاوه» آنها ظرف شش ماه نخست برنامة درمان به شکل معنی‌داری بیش از دیگران از داروهای غیرمجاز 
gle,‏ می‌یابند. در قیاس با کسانی که به اعتیاد بازمی‌گردند» از ایمان و معنویت مذهبی بیشتری 
برخوردارند (ياروسيويچ. ۲۰۰۰). 

احتمال دارد که برنامه‌های پیش‌گیری» درمان, و حمایت بتوانند تا حڌی از آن جنبه‌های دين که مانع 
سوءمصرف مواد است بهره ببرند. اگر چه تشخیص این جنبه‌ها نیازمند پژوهش بیشتر است. مثلاً معلوم 
شده است که حضور در کلیسا با کاهش مصرف الکل و کوکائین در بین کسانی که در یکی از برنامه‌های 
درمان سوع مصرف مواد شرکت کرده‌اند رابطه دارد (ریچارد. بل. و کارلسون» sae.‏ ۲۰ ولی ما tino‏ 
ممکن است مخصوصاً برای آن دسته از افراد مذهبی She‏ باشد که می‌خواهند عقایدشان را در درمان سوء 
مصرف مواد دخیل بشمرند. به شرط آن که درمان در یک بافت مذهبي نیروبخش و حمایت‌گر صورت 
بگیرد. چنان که بنسون (۱۹۹۲0) از روی BSE‏ یادآور می‌شود. در ادبیات مربوط به پیش‌گیری و درمان 
کلي سویمصرف JI‏ و دارو توان دين به رسمیت شناخته نشده است. 


۰ روانشناسی دین 


منظور این نیست که رویکردهای پیش‌گیری و درمان شامل عناصر مذهبی نمی‌شوند. برخی از 
برنامه‌ها که با حمایت کلیساها اجرا می‌شوند بشدت مکی بر دیدگاه مذهبی‌اند. الکلی‌های گمنام! 
سازمانی است که طی سال‌ها توانسته است در درمان اعتیاد به الکل موفقتیتی حاصل کند (اوکس» آلن» و 
چاروچی» ۲۰۰۰). اگر چه برخی محققان برآن‌اند که بویژه رسانه‌های گروهی دربارۀ موفقیت الکلی‌های 
گمنام مبالغه کرده‌اند (برای مثال بنگرید به بیوف» ۱ ۱۹۹). الکلی‌های گمنام در اصل سازمانی عرفی است» 
اما جنبه‌هایی از تجربه و اعمال دینی» بویژه اتکال به قدرتی برتر (خدا)» را به عنوان منبع توانبخشی" 
وارد برنامة درمانی خود کرده است (مورايم. ۱۹۹۱). لیکن ارزیابی سهم 5529 دین در چنین برنامه‌هایی. 
در مقایسه با سهم plo‏ جنبه‌های برنامة درمانی» دشوار است (هورستمان و تونیگان, ۲۰۰۰). متخضصان 
بالینی هم معمولاً به افراد غیرمذهبی‌ای که به برنامه‌های توان‌بخشي سازمان‌هایی چون الکلی‌های گمنام 
می‌پیوندند اشاره‌ای نمی‌کنند. هر چند افراد مذهبی و غیرمذهبی ممکن است به یکسان از این برنامه‌ها 
بهره‌مند شوند (وینتسلبرگ و هامفریز, ۱۹۹۹). تعیین سهم واقعي دین در موفقیت برنامه‌های پیش‌گیری 
و درمان و این که در چنین برنامه‌هایی چطور می‌توان از دین برای بهبود زندگی مردم استفاده کرد آمری 
است که نیازمند پژوهش است. 


lasl yl 
متکی‎ legs یکی از اشکالات بسیاری از بررسی‌های مربوط به دین و مصرف اسوءمصرف مواد این است که‎ 
بر گزارش‌هایی هستند که خود افراد عرضه می‌دارند. اگر» چنان که بتسون و دیگران (۱۹۹۳) اشاره‎ 
اشخاص مذهبی (بویژه کسانی که جهت‌گيري باطنی دارند) به پاسخ‌هایی تمایل نشان می‌دهند‎ wiles S 
به جای سنجش درست از مصرف و سوء مصرف واقعي‎ aS که از لحاظ اجتماعی مطلوب‌اند. امکان دارد‎ 
مواد. تصویری آرمانی از خود عرضه کنند. ظاهراً کمتر محققی این امکان را در نظر گرفته است.‎ 

به علاوه» اکثر بررسی‌ها در این عرصه دین‌داری را به معنایی بسیار IS‏ در نظر گرفته و بر معیارهایی 
چون حضور در کلیسا و تعلّق مذهبی تکیه کرده‌اند. این معیارها احتمالاً بیش از حد ساده‌انگارانه‌اند» و 
بررسی‌ها باید در مورد دین‌ورزی شخصی و جهت‌گیری مذهبی مقیاس‌های پیچیده‌تری را به کار برند. 
شواهدی در دست‌اند حاکی از این که در برخی زمینه‌های خاص رابطة منفي معمول میان دين و 
مصرف اسوعمصرف مواد ممکن است از بین برود یا Ča‏ وارونه شود. مثلاً فرلیتی و بنسون(۱۹۸۶)» پس از 
پیمایش وسیعی دربارة بیش از ۱۸۰۰۰ کودک و پدر و مادره نتیجه گرفتند که جهت‌گيري مذهبي 
«محدودکننده» در حقیقت با افزایش مصرف الکل ارتباط دارد. ماکلا (۱۹۷۵) مذعی بود که سیاست 
آزادسازی الکل az)‏ مذهبی باشد و چه غیرمذهبی) مصرف متعادلٍ الکل را افزایش می‌دهد اما از 


مشروب‌خواری شدید می‌کاهد. و برخی بررسی‌ها دربارة نوجوانان he‏ رابطة منفي معمول Glee‏ دین و 


1. Alcoholics Anonymous (AA) 2. rehabilitation 


فصل سیزدهم: دین و اخلاق + ۵٩۱‏ 


مصرف مواد مخترند. اما بین برخی جنبه‌های دین (مثلاً تحریم الکل) و شادخواری یا افراط در 
مشروب‌خوری رابطة مثبت هم دیده می‌شود (مثلاً کوتر و مکډرمت» ۱۹۹۷ يا بین دین‌ورزی آغازین 
(نوجوانی) و افزایش مصرف الکل در بزرگسالی (گالاییف و نیوکم. ۱۹۹۹). 

نتایج بررسی‌های مربوط مبتنی بر همبستگی است و باعث می‌شود که در تفسیر با دشواری‌هایی 
روبرو شویم. ساده‌ترین تفسیر cle‏ و معلولی ظاهراً این است که دين‌ورزي بیشتر افراد را به نحوی از 
مصرف و سوء مصرف مواد بازمی‌دارد. لیکن این هم قابل تصوّر است که مصرف مواد باعث کاهش 
دین‌ورزی می‌شود. مثلاً نوجوانانی که به سراغ الکل یا داروهای مخذر می‌روند ممکن است برای دين در 
زندگی خود جای کمی disks‏ و «گرفت و گیرهاه‌ی تحریم مذهبي مصرف مواد ممکن است باعث شوند که 
از نظر آنها دین کمتر با زندگیشان جوردرآید و بنابراین کمتر اهمّیت داشته باشد. دست‌کم» ممکن است 
رابطة cele‏ متقابلی میان دین‌ورزی و مصرف مواد وجود داشته باشد (مثلاً بندا, ۱۹۹۷ بندا و کروین» 
۰ گروین, بنداء و بلارد» ۱۹۹۷). 

به رغم یافته‌های مکرر در مورد همبستگی‌های منفي اندک میان دین و مصرف /سوءمصرف موادء 
استثناهایی هم وجود دارد. برخی «ناکامی‌ها» در یافتن رابطة مورد انتظار ممکن است بازتاب اوضاع 
فرهنگی یا مذهبي خاص و یگانه‌ای باشند. مثلاً بررسی‌هایی که در ایران (اسپنسر و آگاهی, ۱۹۸۲ در 
کلمبیا (مارین, ۱۹۷۶ و میان دانش‌آموزان چيني سنگاپور (ایزرالووتیس و آنگ» ۱۹۹۰) صورت گرفته 
هیچ پیوندی را میان دین و مصرف الکل يا دارو نشان نداده‌اند. سایر «ناکامی‌ها» ممکن است مربوط باشد 
به ماهیت عموماً ضعیف این ار تباط ها؛ همبستگی‌های نسبتاً ضعیف تر در برخی نمونه‌هاء يا کوچکي اندازة 
نمونه‌ها نیز ممکن است به نتایجی بینجامد که حاکی از «عدم ار تباط» است. به علاوه» چنان که پیش از این 
یادآور شدیم. گزارش‌هایی هم از رابطة مثبت میان دین و افراط در مشروب‌خواری عرضه شده است (مثلاً 
آلین» کبده. و کولگرن» ۱۹۹۹). 

سرانجام» باید به یاد داشته باشیم که Olgan‏ مورد بحث در این بخش در مراسم یا آیین‌های برخی از 
گروه‌های مذهبی به کار می‌روند. و در این صورت مصرف آنها ممکن است به دلایل مذهبی عملا افزایش 
یابد. مثلاً مصرف مشروب در مراسم مذهبی یکی از دلایل نوشیدن JII‏ در نمونه‌های اهل نیجریه 
(آشودین. ۱۹۸۲).و مکزیک و هندوراس (ناترا و دیگران. ۱۹۸۳) بود. در دهة ۱۹۶۰ برخی گروه‌های 
مذهبي جدید مصرف ال‌اس‌دی را ترویج می‌کردند» و SW‏ (۱۹۶۹) و زیگل (۱۹۷۷) بر آن بوده‌اند که 
داروهای روان‌گردان ممکن است در تجربه‌ها و رفتارهای مذهبی مؤتر باشند. از جانب دیگر» وسترمیر و 
والتسر(۱۹۷۵) هم نشان داده‌اند که مصرف داروهای مخذر در بین جوانان ممکن است تا حذی از آن رو 
باشد که این lag jbo‏ فواید شخصی و اجتماعی‌ای دارند که سابقاً از اعمال مذهبی ناشی می‌شده‌اند. به این 
نکته هم اشاره کرده‌اند که جشن‌های سنّتي اساسا مذهبی ممکن است بهانه‌ای برای میگساری و نیز 
خشونت علیه زنان باشند (پرتس» ۲۰۰۰). ۱ 


cp? روانشناسی‎ + ۵۹۲ 


SAK‏ پژوهش دربارۀ دين و مصرف / سوءمصرف مواد 

این ارتباط نوعاً کمی ضعیف است؛ اشتباهاتی هم در توجه به تأثیرات مواد و نیز نقص‌های پرا کنده‌ای در 
بازسازی این تأثیرات وجود دارد. اماء بر روی هم جالب توجّه است که این رابطه در همة نمونه‌ها و 
دربارة مصرف اسوءمصرف مواد در مجموع دین را به عنوان یک متغیّر تبييني مهم کمتر پذیرفته و آن را 
فقط یکی از خیل عوامل فرهنگی ممکن به شمار آورده است (مثلاً بنگرید به گرساچ. ۱۹۹۵: پترایتیس. 
فلی» و میلر. ۱۹۹۵). 


رفتار جنسی 
نهادهای مذهبی سالیان دراز کوشیده‌اند که رفتار جنسی را مهار کنند» و می‌توان با شی (۱۹۹۲) موافق 
بود که این کوشش‌ها از نظر تاریخی رنج و بدبختی بسیار زیادی به بار آورده‌اند: 
مجازات قرار گرفته‌اند» شمار اخته کردن‌هاء شلاق زدن‌هاء حبس کردن‌ها» سوزاندن‌ها» گردن زدن‌هاء 
دارزدن‌هاء و سایر اعدام‌هایی که مستقیماً به‌تعاليم مسیحیت مربوط می‌شود سر به‌میلیون‌ها 
می‌زند. (ص V‏ ا 
شی یادآور می‌شود که Ore‏ رفتاری کم 9 بیش t‏ به امروز ادامه یافته است. Lal‏ معتقد است که 
تلاش‌های She‏ دین برای مهارکردن SULT‏ جنسي اشخاص بسی فراتر از مجازات‌های جسماني 
آشکار است: دين در قبال انواع فراوان «گناهان» جنسی شرم احساس گناه ‘yp‏ 9 اضطراب ایجاد می‌کند 
(برای مثال بنگرید به پتن, ۱۹۸۸ تأثیرات رواني تعارض ناشی از دین بر روی تمایل جنسی در فصل ۱۶ 
مورد بحث قرار گرفته است. ولی در این جا به شواهدی می‌پردازيم که نشان می‌دهند دین براستی بر 
jai‏ اخلاقی دربارة تمایلات جنسی انسان و نیز بر 295 رفتارٍ جنسی مؤثر است. 
از لحاظ ستّتیء دین تمایل جنسی را اساساً وسیله‌ای برای ازدیاد نسل از طریق پیوند زناشویی 
دانسته است (بنگرید به فصل ۷). در نتیجهء Moe‏ هر نوع بیان جنسی خارج از ازدواج نادرست و گناهآلود 
به شمار رفته است. این هتجار cb lo‏ قرن‌ها استوار 9 پابرجا alog‏ اما اخیراً بویژه در اروپا 9 آمریکای 
شمالی تغییراتی در این معیارها روی داده است. JS‏ مردم و برخی از گروه‌های مذهبی عجالتاً در مورد 
استمناه سکس پیش از ازدواج» و حتا برخی رفتارهای جنسي خارج از ازدواج تسامح زیادی به خرج 
می‌دهند. چنان که کاکرن و بیلگی(۱۹۹۱) یادآور شده‌اند. 
برخی کلیساها از راه تعدیل و تلطیف مواضع خود با این مسأله روبرو شده‌انده حال آن که برخی دیگر از 
چنین عرفی‌سازی‌ای سرسختانه پرهیز کرده‌اند. در نتیجه» در مواضع رسمي گروه‌های مذهبی عمدۀ 
آمریکا تغییرات age‏ در قبال سکس غیرزناشویی, بویژه سکس پیش از ازدواج, رخ داده است. (FF (yo)‏ 
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ظاهراً کلیساهای محافظه کار پروتستان هستند که در برابر تلطیف نگرش‌ها در قبال سکس 
غیرزناشویی بیشترین مقاومت را به خرج داده‌اند. پیترسن و دانن‌ورت (۱۹۹۷) بیش از ۱۴۰۰۰ مورد از 
داده‌های طولی راکه از سال ۱۹۷۲ تا ۱۹۹۳ به دست آمده‌اند بررسی کردند. نتایج آنان نشان دادند که طی 
سال‌هاء پروتستان‌ها و کاتولیک‌ها baas‏ از عقاید سنتی در باب روابط جنسي پیش از ازدواج حمایت 
کمتری به عمل آورده‌اند؛ لیکن» پروتستان‌های محافظه کار چنین تمایلی را نشان WAG‏ 


دين و روابط جنسی غیرزناشویی 
به رغم این تفاوت‌های فرقه‌ای. پژوهش‌ها عموماً نشان داده‌اند که عقاید و دل‌مشفولی‌های مذهبي 
شدیدتر بنابر گزارش خود افراد در حذ وسیعی باکاهش فعالیت جنسي غیرزناشویی. بویژه سکس پیش از 
ازدواج در پیوندند. حجم قابل ملاحظه‌ای از ادبیات پژوهشی این نتیجه‌گیری را تأیید می‌کند. مثلا 
تحقیقی طولی در نیوزیلند نشان داد که هم مردان و هم زنانی که درگیر فعالیت‌های مذهبی‌اند (برحسب 
اندازه‌گیری در سنین ۱۱ و ۲۱ سالگی) دست‌کم تا ۲۱ سالگی از مقاربت جنسی پرهیز می‌کنند B)‏ 
فیتزجان, ابرهارت - فیلیپس. هربیسون. و دیکسون, ۲۰۰۰). ظاهراً «دین» بخصوص برای مردان؛ عاملی 
مهم در به تأخیر انداختن مقاربت جنسی تا پس از بیست سالگی بود» (ص ۱). سایر بررسی‌ها هم نشان 
داده‌اند که معیارهای مختلف دین‌ورزی با کاهش فعالیت جنسي پیش از ازدواج در ارتباطاند (مثلاً گری و 
اسوین, ۱۹۹۶؛ هولدر و دیگران» ۲۰۰۰؛ لامرس» آبرلند. رسنیک و بلوم. ۲۰۰۰؛ وودی» راسل» دسوزاء و 
وودی. ۲۰۰۰؛ زالسکی و شیافینو ۲۰۰۰). 

خوانندگان اذعان خواهند کرد که در این‌گونه روابط مبتنی بر همبستگی علّت و معلول کاملاً روشن 
نیستند. دوست داریم نتیجه بگیریم که دین‌داری بر عقاید و اعمال جنسی مؤثر است. لیکن این هم امکان 
دارد که عقاید و اعمال جنسی بر التزام دینی تأثیر بگذارند. به احتمال قوی جوانان هم BLS‏ دین و هم 
در مورد مسائل جنسی تقریباً در آن واحد تصمیم‌گیری می‌کنند. اما تصمیم به داشتن نگرش‌های 
سهل‌انگارانه تر در مورد مسائل جنسی می تواند باعث شود که افراد کمتر به کلیسا بروند. شاید به این دلیل 
که مشارکت مذهبی برای آنها کمتر رضایت‌بخش است (تورنتون و کمبرن» ۱۹۸۹). البته ادبیات پژوهشی 
در مجموع نشان می‌دهد که بیشتر دین بر مسائل جنسی مؤثر است؛ با توجه به آموزه‌های دینی دربارة 
اخلاق جنسی, این نتیجه گیری معقول است. 

کارهای اخیر legs‏ وجود این رابطة منفی میان دین‌داری و روابط جنسي غیرزناشویی را loa Sant‏ 
اما ضمناً کوشیده‌اند که این ارتباط را تعیین و تبیین کنند. مثلاً کاکرن و بیگلی (۱۹۹۱) داده‌های فزایندۀ 
مربوط به مجموعة پیمایش اجتماعي عام را در مرکز پژوهش عقيدة de‏ ' که بین سال‌های ۱۹۷۲ و 
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۱۹۸۹ در ایالات معحده صورت گرفته است و ان ۰ نفر می‌شود بررسی کردند. آنها متوجّه 
شدند که اشخاص مذهبی, در قیاس با پاسخگویان کمتر مذهبی»کلاً تمایل دارند که با روابط جنسي پیش 
از ازدواج» روابط جنسي خارج از ازدواج» و همجنس‌گرایی مخالفت شدیدتری ابراز کنند. لیکن» بین 
گروه‌های مذهبی مختلف تفاوت‌های عمده‌ای دیده می‌شود (بنگرید به جدول ۱۳-۱) که ظاهراً حاکی از 
عقاید رسمی کلیساهای ایالات متحده است. هر چه گروه مرجع (مذهبي) فرد اعمال جنسی مختلف را 
شدیدتر محکوم و ممنوع کند. احتمالاً موافقت فرد با آن بیشتر است. «یعنی وقتی ممنوعیت مذهبی 
افزایش SE ul ge‏ دین‌ورزی بر آسان‌گیری جنسي غیرزناشویی نیز افزایش می‌یابد» (کاکرن و بیگلی» 
۱ ص (FF‏ 

از جانب So‏ پژوهشی که اخیراً دربارة ۱۱۲ روحانی صورت گرفته است نشان می‌دهد که نگرش 
روحانیان در مورد تجاوز جنسی قدری متفاوت است. چنان که روحانیان بنیادگراتر )9 معتقد به تبعیض 
جنسی) نسبت به قربانیان تجاوز نگرش منفی‌تری دارند (شلدون و پاران, ۲۰۰۲). آنچه بیشتر ماية Bob‏ 
است این است که مؤلفان نتیجه گرفتند که «اکثر روحانیان قربانی را سرزنش و به اسطوره‌های تجاوز 
استناد می‌کنند» (ص ATTY‏ 


کیقیتکار. اکثریت قاطع پژوهش‌ها در این عرصه به فعالیتِ جنسي پیش از ازدواج در میان نوجوانان و 
جوانان می‌پردازند. در مورد جمعیّت‌های مسن‌تر و نیز دربارةُ سایر جنبه‌های رفتار جنسي غیرزناشویی 
(نظیر سکس خارج از ازدواج و فعالیت جنسي غیرهمخوابگی) تحقیقات بیشتری لازم است. 

عجیب این است که به ارتباط میان جهت‌گیری‌های مذهبي خاص و نگرش‌ها و رفتار جنسي 
غیرزناشویی چندان توجّهی نشده است. هریچ (۱۹۹۲) دربارة تأثیر دین‌داری باطنی و ظاهری در 
نگرش‌های جنسي حدود ۲۰۰ دانشجوی دورة لیسانس روانشناسی به تحقیق پرداخت. در پژوهش هریچ 
نیزه چون سایر پژوهش‌هاء مشخص شد که حضور کمتر در کلیسا و دين‌داري کمتر (برحسب گزارش خود 
افراد) با نگرش‌های سهل‌گیرانه‌تر در JLS‏ رابطة جنسي غیرزناشویی بر مبنای اندازه‌گیری با مقیاسی از 
آسان‌گيري جنسی, دارای label,‏ ضعیف GI‏ معنادار است. به علاوه» نگرش‌های سهل‌گیرانه معمولاً در 
حد ۰/۲۰ تا ۰/۳۰ با نمره‌های مقیاس باطنی پیوند معکوس و با نمره‌های مقیاس ظاهری رابطةٌ مثبت 
داشتند. این نتیجه Ge‏ این يافتة وودروف(۱۹۸۵) است که اشخاص ظاهراً مذهبی در قیاس با اشخاص 
باطناً مذهبی بیشتر غیرباکره‌اند و تجربة جنسی بیشتری دارند. هریچ این یافته‌ها راحاکی از آن دانست که 
التزام شدیدتر به نهادهای دینی (نمره‌های Cau‏ با افزایش آسان‌گیری در ارتباط است. اما افرادی که 
دارای جهت‌گیری مذهبی‌ای هستند که متوجّه آسایش و امنیت شخصی است (نمره‌های ظاهری) از 
مقاربت جنسی هم به منظور آسایش و امنیت شخصي خود بهره می‌برند. لیکن, این تفسیر راء تا وقتی که 
پژوهش بیشتری صورت گیرد. باید به دید تردید نگریست. یک بررسی, به عنوان مثال, معلوم کرد که هر 
دو bpas‏ باطنی و ظاهری با افزایش فعالیتِ جنسی در پیوندند (زالسکی و شیافینوء ۲۰۰۰). 
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جدول ۱۳-۱ . نگرش‌ها در قبال روابط جنسی غیرزناشویی: درصدها گویای این‌اند که رفتارهای 
خاص از نظر گروه‌های مذهبي مختلف «تقریباً همواره اشتباه» یا «همواره اشتباه»اند 


نگرش در قبال 
ابط جذ ش از ۱ نسی خار- 
گروه مذهبی روابط جنسی پیش از روابط جنسی خارج همجنسگرایی 
ازدواج از ازدواج 
ناوابسته ۷۰ FF‏ ۴۹ 
یهودی ۱۸ ۷۵ ۳۳ 
کاتولیک ۳۶ ۸۷ ۷۷ 
اسقفی ۲۵ ۸۵ ۶۶ 
پرسبیتری ۳۶ ۸۹ ۷۶ 
لوتری ۴۰ ۹۰ A1‏ 
E‏ ۳۳ ۹ ۸۴ 
باپتیست ۴۹ .۹ AA‏ 
valu‏ پروتستان‌ها ۵۵ AF ar‏ 
کل نمونه ۴۰ AA‏ ۷۹ 


یادداشت. اقتباس از کاکرن و بیگلی .۱۹٩۱(‏ صص ۵۴-۵۵). Ga‏ نشر ۱ متعلّق به انجمن بررسی gale‏ دین. 
اقتباس با اجازه. 


جوانان مذهبی‌تر معمولاً آگاهی کمتری هم دربارة مسائل جنسی دارند. مثلاً نوجوانانی که دلبستگی 
مذهبی خاصی را گزارش نمی‌دهند نشان داده‌اند که در مورد استفاده از کاندوم کمتر دچار تصورات 
تادرست‌اند (کرازبی و یاربر, ۲۰۰۱). برای آن که بدانیم این گونه تصورات غلط و/ یا فقدان آگاهی دربارة 
مسائل جنسی بر فقالیت جنسي پیش از ازدواج و مثلاً احتمال حاملگی پیش از ازدواج تا چه حد موثر 
است نیازمند پژوهش‌های بیشتری هستیم. برخی مؤلفان (زالسکی و شیافینو, ۲۰۰۰) معتقدند که اگر 
چه دین نوجوانان را از ورود به فتالیت جنسی باز می‌دارده به نظر نمی‌رسد که دست‌کم دانش‌آموزانی راکه 
از لحاظ جنسی فعال هستند از مبادرت به سکس ناسالم باز دارد. احتمالا این ناتواني دین در مقابله با 
سکس ناسالم به فقدان آگاهی یا تصوّرات غلط در میان نوجوانان مذهبی‌تر مربوط می‌شود. 

بسیاری از بررسی‌هایی که صرفاً به دنبال روابط موجود میان معیارهای كلّي دین‌داری و نگرش‌ها و 
رفتارهای جنسی‌اند عوامل بالقوّه مهم را نادیده می‌گيرند. مثلاً رنلدز (۱۹۹۴) یادآور شده است که 
پژوهش‌های مربوط به تجربۀ جنسي پیش از ازدواج برآن‌اند که فعالیت جنسي آغازین برحسب توافق 
صورت می‌گیرد. حال آن که در بسیاری از موارد» بویژه برای زنان. چنین نیست. وی معتقد است که موارد 
سکس غیرتوافقی را نباید در بررسی‌های مربوط به تأثیر دین بر فقالیت جنسی لحاظ کرد زیرا این امر 
ماهیت و قدرت رابطة IS‏ را خدشه‌دار می‌کند. به علاوه. گاهی در ارتباط Glee‏ دین و مسائل جنسی 
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شاهد تفاوت‌های جنسیتی هستیم. مثلاً پژوهش در یک دانشگاه بزرگ دولتی در «منطقة مذهبی» ‏ نشان 
داد که نیروی عقاید مذهبی فقط در مورد زنان با مبادرت به رفتار جنسی خطرناک دارای پیوند منفی 
معنی‌دار است (پاولسون. hl‏ ستروایت. وونش» و A\ ۹۹۸ mi‏ به همین ترئیپ» بررسی‌ای در اسکاتلند 
نشان داد که دین‌ورزی بر داوری زنان دربارة معیارهای جنسی تأثیر بیشتری دارد تا بر داوری مردان 
اهمّیت دارند. 

سرانجام. هموند. کول و پک (VAIN)‏ در ارتباط میان دین و روابط روانشناسی جنسي غیرزناشویی به 
عامل پیچیدۀ دیگری اشاره کرده‌اند. تحقیق آنان نشان داد که دست‌کم در میان آمریکایی‌های 
بیست سالگی ازدواج می‌کنند. E>‏ وقتی سایر عوامل مختلف را هم لحاظ کنیم. این محققان معتقدند که 
چنین تمایلی ممکن است ناشی از فشارهای مجموعاً بیشتر برای اجتناب از آمیزش جنسي پیش از 
از طریق آن ممکن است بر یکی از جوانب گذر به بزرگسالی - یعنی ازدواج - تأثیر بگذارد. به معنایی دیگر 
این تمایل می‌تواند به نحو فریب‌دهنده‌ای در این RSL‏ بسیاری از بررسی‌ها هم مؤثر باشد که «دین 
فعالیت جنسي پیش از ازدواج را منع می‌کند». زیرا ازدواج‌های زودرس در میان گروه‌های بنیادگرا 
«فرصت» تعامل جنسی پیش از ازدواج را میان جوانان شدیداً مذهبی کاهش می‌دهند. طبیعی است که 
pol‏ پس از ازدواج نمی‌تواند به سکس پیش از آزدواج مبادرت کند. 

چکیده پژوهش دربارةٌ دين و رابطۀ جنسي غیرزناشویی. کمتر اختلافی دراین باره وجود دارد که دين 
معمولاً با نگرش‌ها و رفتارهای جنسي غیرزناشویی رابطة منفي ضعیف اما مستمزی دارد. لیکن, این هم 
معلوم است که چنین رابطه‌ای آن قدر که پیش از این گمان می‌رفت ساده نیست. و پژوهش بیشتری لازم 
است تا مسائلی از این قبیل روشن شود: تفاوت‌های فرقه‌ای در رفتار و هنجارهای جنسی؛ جهت‌گیری 
مذهبی؛ آگاهی و تصوّرات نادرست دربارة مسائل جنسی؛ و جنسیت. 


سوء استفاده‌های جنسی روحانیان 

مسأل سوعاستفادة pe‏ روحانیان مشکلی است که بین اخلاق و اختلال روانی جای می‌گیرد. ما صرفاً از 
رفتاری سخن نمی‌گوییم که به لحاظ اجتماعی غیرمسئولانه و غیرقانونی است» بلکه از آنچه در پس آن 
است سخن می‌گوييم. بخش عمده‌ای از این رفتارهای خلاف قانون هنگامی قابل دفاع است که پای 
انحراف روانی یا به تعبیر دادگاه‌ها جنون در میان باشد. در اکثر موارد» این امر ظاهراً به بحث ما در این جا 
مربوط نمی‌شود. بنابراین. موضوع را در این فصل در چارچوب دین واخلاق پی می‌گيريم. 


Bible belt ۱‏ مناطقی از آمریکا ony‏ در جنوب و شمال مرکزی کشور که پروتستانتیسم بنیادگرا در آنها رواج دارد. 
[e‏ 


فصل سیزدهم: دین و اخلاق + ۵٩۷‏ 


در طی سال‌ها کتاب‌ها و مقالات بسیاری دربارة سوواستفادة جنسي روحانیان منتشر شده است. اما 
اغلب این نوشته‌ها بر مسائل الاهیاتی یا مربوط به کلیسا تأکید کرده‌اند» دربارة چنین سوءاستفاده‌ای 
تحلیل‌های بی‌پشتوانه عرضه داشته‌اند. يا به مسائل ارشادی ! و مشاوره‌ای پرداخته‌اند. تنها در همین 
اواخر است که تلاش‌های تجربی برای تحلیل 9 فهم سوءاستفادة روحانیان روبه افزونی نهاده است. مطابق 
با مضمون این کتاب. ما پیش از هر چیز در این جا به کارهای تجربی مراجعه می‌کنیم. اما در صورت لزوم 
گاهی از سایر مطالب مربوط هم ob‏ خواهیم کرد. 

اطلاعات زمینه‌ای. اخیراً اطّلاعات توصیفی بسیار بیشتری دربارة این موضوع منتشر شده است؛ این 
امر به ما کمک می‌کند تا هم روحانیانی را که مرتکب سوء استفاده می‌شوند بهتر بشناسیم و هم قربانیان 
آنها راء pal‏ شیور گودمن. و کین (۱۹۹۵) نتایج پیمایشی ابتدایی را دربارة حدود ۷۰۰۰ متخضص 
گزارش دادند و سپس ۷۹۷ نفر از این آفراد راکه با سوءاستفادۀ مربوط به دین یا geal‏ خاص مواجه شده 
بودند بدقت مورد بررسی قرار دادند. پاسخ‌های این متخضصان نشان داد که کودکان تقریباً همواره با 
سوعءاستفاده کنندگان آشنا بودند و به آنها اعتماد داشتند. اگر فقط سوءاستفادة مقامات مذهبی را در نظر 
بگیریم. VF‏ درصد این سوءاستفاده‌ها ماهیت جنسی داشتند. و هر چند کاتولیک‌ها فقط یک‌چهارم 
جمعیّت ایالات متحده را تشکیل می‌دهند» در موارد مربوط به سوعءاستفادة جنسي مقامات مذهبی از 
کودکان. معلوم شد که حدود ۵۴ درصد قربانیان و مرتکبان این اعمال کاتولیک هستند. با توجه به شمار 
کاتولیک‌ها در ایالات متحده, ظاهراً سواستفادة جنسی کشیشان و برادران مذهبی بیش از Š>‏ مورد 
انتظار رخ می‌دهد. سرانجام داده‌های باتمز و دیگران (۱۹۹۵) این نظر رایج را تأیید نمی‌کنند که پسران 
بیش از دختران مورد سوءاستفادة جنسي روحانیان قرار می‌گیرند. در حقیقت. داده‌های آنان نشان 
می‌دادند که مجرم چه کاتولیک باشد و چه نباشد. پسران و دختران تقریباً به یک اندازه قرباني تجاوز 
جنسی‌اند. 

در پرتو پوشش رسانه‌اي وسیعی که اخیراً در مورد سوءاستفادة جنسي کشیشان از کودکان صورت 
گرفته است. ممکن است تصور شود که در هر محله کشیشی تجاوزکار کمین کرده است. لیکن. سایپ 
(۰۱۹۹۰ ۱۹۹۵) برآورد کرده است که فقط ۲ درصد کشیشان کودک‌باره اند. و احتمالاً ۴ درصد آنان را 
می‌شود «شاهدبان ۳ دانست (یعنی کسی که میل و رفتار جنسي او متوجّه نوجوانان است). این ارقام 
همچنین نشان می‌دهند که نوجوانان بالغ بیشتر از کودکان نابالغ در معرض خطر سوءاستفادة جنسی‌اند 
(بنگرید به پلانته. 1994( البته همین درصدهای کوچک هم به معنای شمار عظیمی از کشیشان 
تجاوزکار در ایالات متحده( ۳۶۰۰ نفر) است. و اگر هر مجرمی ده قربانی داشته باشد ( که احتمالاً برآوردی 


ł. pastoral 2. pedophile 
3. ephebophile 


۸ + روانشناسی دين 


(دفوئنتس» 1949( ple‏ پژوهشگرآن برآورد کرده‌اند که ee‏ 0 ۱ کودک و نوجوان یا بیش از این فقط 
قربانیان سویاستفادة کشیشان کاتولیک‌اند (گریلی, ۱۹۹۳). 


پژوهش دربارء سوء استفاد جنسي روحانیان. سوواستفادة جنسي روحانیان» بویژه در کلیسای 
کاتولیک» مشکلی است که از قرن‌ها پیش وجود داشته است (آیزلی. ۱۹۹۷). در ادبیات پژوهشی, امکان 
سوءاستفادة جنسي روحانیان ممکن است ابتدائاً در بررسی‌ای منظور شده باشد که بیش از ۴۰ سال پیش 
صورت گرفت. در آن بررسی, که از آزمون روانشناختي بسیار رایجی به نام شخصیت‌سنچ چندوجهي 
مینسوتا ! بهره می‌برد. به نمره‌های بالای روحانیان در انحراف جامعه‌ستیز " توجه شد (آلوئیس, ۱۹۶۱). 
این امر به پیدایش اصطلاح «اختلال شخصیت؛ " انجامید. که به نظر استیوثرت (۱۹۷۴) ظاهراً در 
روحائیان در عین کاهش جلوه‌های گوناگون روان‌رنجوری رو به افزایش است. اشخاص دچار DESI‏ 
شخصیت بیمارروانی به شمار نمی‌آیند. زیرا درست را از غلط تشخیص می‌دهند و برتکانه‌های خود تسلط 
کافی دارند. لیکن ممکن است افرادی من‌محور oT‏ ناپخته. و خودشیفته محسوب شوند که می‌خواهند 
امیال خود را هر چه زودتر ارضا کنند بدون این که به نیازها و احساسات دیگران اهقیتی بدهند. شمار 
چنین افرادی در زندان‌ها معمولاً زياد است (مک‌دانلد. وایت و وات» ۱۹۸۱). پس می‌شود استدلال کرد که 
این وضع, گرچه حقیقتاًانحراف‌آمیز است. معمولاً شکلی از اختلال روانی به شمار نمی‌آید. متأسفانه 
بیشتر وقت و نیروی پژوهش‌گران صرف این شده است که شیوع سوءاستفادة جنسي روحانیان را نشان 

دهند و کمتر به ما کمک کرده‌اند تا کسانی را که به رفتار تجاوزکارانه مبادرت می‌کنند بهتر بشناسیم. 
وضعیت پیچیده‌تر از آن است که بتوان آن را با ارجاع ساده به الگوی صفات شخصیتی تبیین کرد. مثلا 
مشخص شده است که پيشة روحانیت روحانیان را در معرض وسوسة جنسی قرار می‌دهد زنان یا مردانی 
که «عاشق» مرشد روحانی خود می‌شوند. یا کسانی که خصوصی‌ترین مشکلات خود را با کشیشان؛ 
خاخام‌هاء یا واعظان در میان می‌گذارند. چنین کنش‌هایی هم روحانیان و هم کسانی را که از آنها کمک 
می‌خواهند در برابر بهره‌کشی آسیب‌پذیر می‌کنند. با توجّه به چنین شرایطی. عجیب نیست که یک 
بررسی 0 SL‏ ۱۵۰۰ کشیش کاتولیک طێ دوره‌ای ۵ ساله نشان داد که حدود نیمی از آنها سوگند تجرد 
خود را نقض کرده‌اند (شافر. ۱۹۹۰). پژوهش‌های دیگر گزارش می‌دهند که بین ۴۲ تا ۷۷ درصد زنان 
روحانی مذعی‌اند که مورد آزار یا سوعاستفادة جنسی قرار گرفته‌اند (بنگرید به کالور ۱۹۹۴؛ فورچن و 
پولینگ. ۱۹۹۴؛ سیمپکینسون. ۱۹۹۶). گرچه برخی برآوردها نشان می‌دهند که بالغ بر یک سوم 
کشیشان ایالات متحده به داشتن رابطة نامشروع جنسی اقرار کرده‌اند (فورچن و پولینگ» ۱۹۹۴)» اکثر 
پژوهش‌ها حاکی از آن‌اند که در حدود ۲۵ درصد روحانیان با یکی از Slay‏ خود وارد نوعی ماجرای 
Minnesota Multiphasic Personality Inventory‏ .1 


2. psychopathic 3. character disorder 


4. egocentric 


فصل سیزدهم: دین و اخلاق + ۵٩۹٩‏ 


جنسی شده‌اند (کالور, ۰۱۹۹۴ لباکز و بارتون» ۱۹۹۱). میزان مقاربت جنسی Woe‏ بین ۱۰ تا ۱۵ درصد 
گزارش شده است (کالور, ۱۹۹۴). در دهة ۱۹۸۳ تا ۰۱۹۹۳ یکی از سازمان‌های مربوط بیش از ۱۱۵۰ 
مورد از چنین وقایعی را ثبت کرد (فورچن و پولینگ, ۱۹۹۴). 

به رغم این تعداد زیاد. تلاش برای توضیح ویژگی‌های رواني روحانیانی که مرتکب چنین اعمالی 
می‌شوند با موفقیت چندانی قرین نبوده است. شاید به این دلیل که چنین سوعءاستفاده‌هایی ERT‏ زیادی 
دارند. این اعمال رفتا تار دگرجن سگرایانه یا همجنس‌گرایانه و بدرفتاری باکودکان یا بزرگسالان را نیز شامل 
می‌شود. علاوه بر اینهاء یک طرح‌واره به پدیده‌ای اشاره دارد که می‌توان آن را مجرم «منفعل و روآن‌رنجور» 
و مجرم خشمگین اتکانشی ‏ نامید (کامارگو و لافتس, ۱۹۹۳). چارچوب دیگری شش سنخ مختلف را 
ترسیم می‌کند (هندز, ۱۹۹۲). لیکن کوشش دیگری مبتنی بود بر فن آماري تحلیل خوشه‌ای» و متوجه 
آن دسته از کشیشان و برادران کاتولیک رومی بود که به کودکان تجاوز کرده بودند (فالکنهايم داکرو هیوز. 
ژستی. و GLAS‏ ۱۹۹۹ این تحقیق مجرمان را به چهار خوشه تقسیم کرد که مؤلفان آنها را به این ترتیب 
نام‌گذاری کردند: رشدنیافتگان جنسی و عاطفی؛ مبتلایان به اختلال رواني شدید؛ به لحاظ 
منش‌شناختی " بی‌دفاع؛ به لحاظ منش‌شناختی دارای مصونیت. متأسفانه باز هم نمی‌دانیم که هر دسته از 
این روحانیان را پیش از آن که جرمی مرتکب شوند چگونه تشخیص دهیم. 

استفاده از عناوین روانشناختی و روانپزشکی برای سوراستفادة جنسي روحانیان فایدۀ مشخصی 
نداشته است. زیرا اگر چه چنین رفتاری غیرقابل پذیرش است. موارد منفرد اغلب با چنان شرایط بی‌نظیر 
olf,‏ فاجعه‌باری توأماند که افراد عادی را هم تحت‌تأثیر قرار می‌دهند. به علاوه, مخصوصاً در مواردی که 
شامل سوء استفاده از کودکان است» ممکن است سال‌های زیادی بگذرد تا شکایتی طرح شود یا اقدام 
قانونی‌ای ee‏ در چنین مواردی مسائل مربوط به صخت حافظه و اعتبار به اصطلاح «خاطرۀ 
سرکوفته» اهّیت می‌یابند (برای مثال بنگرید به لافتس و گایر ۲۰۰۲؛ کین» گودمن, باتمز: و شیور 
۹۹۸+ 

در هر پیشه‌ای» JUS‏ آرمانی تحقق‌ناپذیر است. لیکن» مردم غالباً روحانیان را آسوه‌های آرمانی 
می‌بینند و از یاد می‌برند که آنها هم گرفتار همان فشارهاء مشکلات. انگیزه‌هاء و کمبودهایی هستند که 
گریبان‌گیر خود مقلدان و پیروان ایشان است. روحانیان, بویژه وقتی تجرد را بخشی از تکالیف ایشان 
بشمرند. ممکن است بر سر مسائل جنسي خود دچار تعارض شدیدی شوند (فونز. لوین آلتوف و رایزنء 
۹ شاید برای انتخاب کسانی که وارد حرفه‌های مذهبی می‌شوند شیوه‌های بهتری لازم باشد؛ لیکن» 
فرایندهای تحقیق و وارسی بی‌تردید شامل خطاهای بسیاری است که پس از مدتی طولانی ‏ رخ 
می‌نمایند. بنابراین ع اختلالات روانی و شخصیتی همچنان در نهادهای مذهبی استمرار خواهند داشت 


1. impulsive 2. characterological 


3. repressed memory 


O29 روانشناسی‎ <> Foo 


لیکن دربارة این مشکلات تا وقتی که آشکار نشده‌اند کمتر می توان کاری انجام داد. و مصیبت این است که 
وقتی این مشکلات علنی می‌شوند. قربانیانی - هم از بین روحانیان و هم از افرادی عادی به همراه دارند. 

از قربانیان چه خبر؟ فشارهای تجزد ممکن است محرک بهره كشي جنسي کشیشان و راهبه‌ها از 
برخی راهبه‌های دیگر باشد. که به دو صورت سوءاستفادة دگرجنس‌گرایانه و همجنس‌گرایانه بروز می‌کند 
(چیبنال, id‏ و داکرو ۱۹۹۸). در این بررسی» میزان IS‏ این گونه بهره کشی و آزار جنسي راهبه‌ها بر 
حسب گزارش ۱۲/۵ درصد بود. پیامد این تجربه‌های آسیب‌زا اغلب وخیم و مستلزم روان‌درمانی بود» و 
بسیاری از تأثیرات منفی تا پایان عمر قربانیان تداوم داشت. میزان بالاتری از سوعاستفاده را زنان روحانی 
پروتستان و یهودی گزارش کرده‌اند: ۷۷ درصد زنان روحاني متدیست و ۷۵ درصد خاخام‌های زن مورد 
سوواستفاده جنسي روحانیان مرد قرار گرفته‌اند (چیبنال و دیگران» ۱۹۹۸). مسأله چنان حاذ است که 
شماری از سازمان‌ها به وجود آمده‌اند تا به کسانی که قربانی خشونت جنسي روحانیان هستند کمک کنند 
(چیبنال و دیگران, ۱۹۹۸). ظاهراً در bga‏ تصوّر راجع‌به آزار جنسی نیز تفاوت‌های جنسیتی مهمّی 
وجود دارد. بررسی روحانیان متدیست متّحد" (فریم» ۱۹۹۶) نشان داد که زنان بیش از مردان تعامل ميان 
یک روحانی ارشد و مصاحب وی راء در هر یک از چند سناریوی مختلف» آزار جنسی تلقی می‌کنند. 

در بحثی نظیر این که به سوء استفادۀ جنسي روحانیان اختصاص دارد آسان است که قربانیان رااز یاد 
ببریم و هم خود را متوجّه شناختِ مجرمان کنیم. بررسی‌ها البته نشان می‌دهند که قربانیان چنین 
سوءاستفاده‌هایی دچار مشکلات عاطفی و رواني حادّی هستند (مثلاً دیش و ایوری» ۲۰۰۱؛ گودمن, باتمزء 
رتلیش» شیور و دیویاک ۱۹۹۸). به cog de‏ کاهش اعتماد به روحانیت و کلیساء و نیز به ارتباط با خداء در 
میان کاتولیک‌هایی دیده شد که در کودکی مورد سوءاستفادۀ جنسي کشیشان قرار گرفته بودند (رزستی. 
۵ نیز بنگرید به هال, ۱۹۹۵). سرانجام» پیامدهای سوءاستفادۀ جنسی از خود قربانیان بسی فراتر 
می‌رود. وقتی کسی مورد سوءاستفادة جنسی قرار می‌گیرد» خانواده. بستگان» دوستان اوه و دیگران نیز 
ممکن است از آثار نامطلوب این ماجرا آسیب ببینند. 

چکیدة پژوهش دربارة سوء استفادة جنسي روحانیان. تعبیر «سواستفادة جنسي روحانیان» شامل 
قلمرو وسیعی است که قربانیان زیادی راء از کودک و نوجوان و بزرگسال و E>‏ روحانیان دیگر در خود 
جای می‌دهد. سوءاستفاده ممکن است از مزاحمت و تهدیدهای روانی یا مَتلک آغاز شود و به رفتار 
جسمي نامناسب و آمیزش جنسی بینجامد. چنان که دیدیم. پژوهش‌ها اغلب متوجه توصیف مجرمان و 
قربانیان‌اند. یامی‌کوشند که سنخ‌روانی یا خلق و خوی‌مجرمان را تشریح کنند. ما از این تحقیقات چیزهای 
زیادی آموخته‌ايم. متأسفانه برای شناخت درست مجرمان و تأثیر رفتار GUT‏ بر قربانیان» و بویژه توان 


پیش‌بینی (و ازاین رو پیش‌گیری) سوعاستفادةروحانیان پیش از وقوع آن» هنوز راه درازی در پیش داریم. 


1. United Methodist 


فصل سیزدهم: دین و اخلاق +> ۶۰۱ 


رفتار مجرمانه و بزهکاری 

گزارش رسانه‌های گروهی عموماً حاکی از افزایش آمار جرم و جنایت است؛ این امر بویژه در دهه‌های 
۰ و ۱۹۷۰ صادق بود (پاتنم ۲۰۰۰). حتا پیش‌بینی شده است که جنایت و بزهکاری پیوسته. و 
شاید به صورت «مُسری» رو به افزايش نهد (والینسکی, ۱۹۹۵). چنان که در مورد مصرف /سوءمصرف 
الکل و مواد مخر و تا حتی روابط جنسي غیرزناشویی, دیده می‌شود. کلیساها و کنیسه‌ها نوعاً مواضع 
استواری در برابر رفتار مجرمانه و بزهکارانه اتخاذ می‌کنند. می‌توان امیدوار بود که دين بتواند در مقابل 
چنین اعمالی به صورت gle‏ قدرتمندی عمل کند. 

نخست بايد چند نکته را روشن کنیم. عبارت «رفتار مجرمانه و بزهکارانه» قلمرو وسیعی را 
دربرمی‌گیرد. که بخشی از آن در جای دیگری از این فصل مورد بحث قرار گرفته است. (مثلاً سوءاستفادة 
جنسي روحانیان, و نیز موارو حاد فریبکاری ابی‌صداقتی را هم شامل می‌شود.) گاهی هم نمی‌توان مرز 
مشخصی میان اختلال روانی و رفتار مجرمانه قائل شد. به علاوه» og‏ آمارهای جنایت ممکن است 
غیرقابل اعتماد باشند. تعریف جرم و جنایت هم در نظام‌های حقوقي مختلف فرق می‌کند؛ برخی دولت‌ها 
وادارات پلیس ممکن است در اعمال قوانین سخت‌گیرترباشند؛ و بسیاری از جنایت‌ها هم Lig‏ گزارش 
نمی‌شوند. مشکلات روش‌شناختی و آماری را هم در توضیح روابط میان دین و بزهکاری باید در نظر 
گرفت. با وجود چنین مشکلاتی عجیب نیست اگر بررسی‌ها در این حوزه اغلب یافته‌های متضادی به 
دست مي‌دهند. ۱ 

سرانجام. نکته‌ای را هم باید دربارة واژگان تذگر داد. کاملاً روشن نیست که «بزهکاری» چه فرقی با 
«جنایت» دارد. گرچه اۆلی leg‏ به گروه‌های جوان‌تری از مجرمان (مانند تعبیر «بزهكاري نوجوانان»") 
اشاره دارد» که ممکن است در دادگاه بزرگسالان محا کمه بشوند یا نشوند. بزهکاری گاهی «کمتر» از جنایت 
بزرگسالان «جذی» تلقی می‌شود. شاید به این دلیل که با نوجوانان در ارتباط است. اما در کاربرد این 
اصطلاحات در ادبیات پژوهشی درهم آميختگي زیادی دیده می‌شود. در این جاء هر گاه لازم باشد. همان 
اصطلاحی را به کار می‌بریم که در پژوهش اصلی از آن سخن رفته است. در غیر این صورت. اغلب در بحث 
خود فقط از «جرم»" یا «جنایت» " سخن می‌گوييم. 


آیا بین جرم و مشفولیت مذهبی ارتباطی وجود دارد؟ 

زمينة تاریخی. پایه‌های نظری این انديشه را که کم توجهي مذهبی ممکن است با میزان بالای جرم و 
جنایت در ارتباط باشد می‌توان در نخستین سال‌های قرن بیستم یافت -بویژه در ASE‏ دورکم(۱۵٩۱)‏ بر 
cleats,‏ اجتماعی cps‏ و نظرية یکپارچگی اجتماعی " او دربارۀ انحراف و جایگاه دین در جامعه. دورکم 


1. juvenile delinquency 2. crime 


3. criminality 4. social integration 


۳ + روانشناسی دين 


گمان می‌کرد که دین کاملاًوابسته به نظام اجتماعی است و در مشروعیت دادن به ارزش‌ها و هنجارهای 
جامعه و تقویت آنها سهم بسزایی دارد. پس انحراف ممکن است ناشی از ضعف کلیسا در این مورد باشد. 
برحسب آنچه از نظر بسیاری افراد استدلال منطبق بر «فهم عرفی»" است. سنت دورکمی قیود استوار 
مذهبی را با کاهش میران جرم درپیوند می‌بیند. در حقیقت. بسیاری از داده‌های مربوطی که در دسترس 
ماست متعلّق به جامعه‌شناسانی است که آمارهای جرم و جنایت و ارتباط آن را با کلیسا رفتن. تعلقات 
فرقه‌ای» التزام مذهبی. و از این قبیل بدقت بررسی کرده‌اند. اغلب این پژوهش‌ها متوجه بزهکاری 
نوجوانان است. و در مورد جرم و جنایت بزرگسالان تحقیقات نسبتاً اندکی صورت گرفته است. 


تضادها و ناهم‌خوانی‌ها 

«هیچ ارتباطی وجود ندارد.» برخی از پژوهش‌های آغازین در حقیقت مبیّن این نظر رایج بودند که دين و 
جنایت رابطه‌ای منفی دارند (بنگرید به ینسن و اریکسون» ۱۹۷۹). لیکن مقالة بسیار معروفی با عنوان 
تحریک‌آمیز «آتش دوزخ و بزهکاری» که در اواخر Amo‏ ۱۹۶۰ به قلم هیرشی و استارک (VIPA)‏ منتشر 
شد. گزارش داد که بین دین‌داری و بزهکاری در میان چند هزار نوجوان کالیفرنیایی ارتباط کمی وجود 
دارد یا اصلاً ارتباطی وجود ندارد. مؤڵفان مقاله نشان دادند که یافته‌های پیشین دربارة رابطة منفی ميان 
دین و بزهکاری ضعیف و احتمالاً بی‌اساس بوده است. شاید به این دلیل که چنین یافته‌ای موافق انتظار 
نبود» تحقیقات بعدي فراوانی دربارة این موضوع صورت گرفت. برخی از این پژوهش‌های بعدی ظاهراً 
يافتة آغازین هیرشی و استارک را تأیید کردند (مثلاً برکت و وایت» ۱۹۷۴). لیکن محققان دیگر در این 
نتیجه گیری تردید کردند و دریافتند که دین براستی با برخی انواع بزهکاری همبستگی منفی دارد (برای 
مثال بنگرید به الیفسون. پیترسون. و هاداوی. ۱۹۸۳؛ پیک. گری. و چالفانت» ۱۹۸۵). 


«چر وجود دارد.» ینسن و اریکسون (۰)۱۹۷۹ در بررسی مهمّی. داده‌های هیرشی و استارک را از نو 
تحلیل کردند. و نتیجه گرفتند که این مؤڵفان به cle‏ روش‌شناسي خود به نتایج نادرستی رسیده‌اند. آنها 
مذعی بودند که بین دین و بزهکاری واقعاً رابطه‌ای منفی وجود دارد که بر اثر تحلیل آماری هیرشی و 
استارک پنهان مانده است. یافته‌های آنان؛ بر اساس بررسی چندهزار دانش‌آموز دبيرستاني آریزوناه نشان 
داد که میان دین و بزهکاری در مجموع رابطه معکوس وجود دارد. گرچه بعضی از مقایسه‌ها غالبا فعیف 
بودند و از لحاظ آماری همواره معنی‌دار نبودند. به علاوه. پنسن و اریکسون یادآور شدند که «تبیین» 
آمارهای جنایی بر حسب متغیرهای مذهبی در مورد مورمون‌ها وضوح بیشتری دارد تا در مورد 
کاتولیک‌ها و پروتستان‌ها. وجود این همبستگی‌های نسبتاً قوی را در نمونه‌هایی که شامل نوجوانان 
مورمون است چدویک و تاپ(۱۹۹۳) نیز تأیید کرده‌اند. یعنی تفاوت‌های فرقه‌ای ممکن است بر نتایج 


موثر باشند. 


1. common-sense 


فصل سیزدهم: دین و اخلاق + ۶۰۳ 


۱۵۰۰ )۱۹۹۴( وجود ندارد.» برای آن که مسأله باز هم پیچیده‌تر شود. کاکرن. وود. و آرنکلف‎ ca 
)۱۹۶۹( دانش‌آموز دبیرستانی را در آکلاهُما مورد بررسی قرار دادند. آنان نیزه چنان که هیرشی و استارک‎ 
می‌شد‎ bled مشاهده کردند که وقتی متغیرهای مهار غیرمذهبی نیز‎ ating, سال پیش‌تر دریافته‎ ۵ 
تأثیر دین‌ورزی بر اکثر مقوله‌های بزهکاری آن قد ر کاهش می‌یافت که از لحاظ آماری بی‌معنی بود. از این‎ 
رو کاکرن و دیگران بر آن شدند که در اکثر موارد» رابطة دین و بزهکاری ساختگی و بی‌اساس است.‎ 


حل مشکل و تضادهای بیشتر. بینبریج (۱۹۹۲۵) با مرور پژوهش‌های مربوط نتیجه گرفت که هر جا 
دین سازمان‌یافته ضعیف است بررسی‌های صورت گرفته معمولاً ابطه‌ای را بین دین و بزهکاری نشان 
نمی‌دهند. اما کارهای انجام شده در جاهایی که دين سازمان‌یافته نسبتاً قوی است معمولاً یافته‌هایی به 
دست می‌دهند که حاکی از رابطۀ منفی میان دین و بزهکاری است. بنابراین؛ بینبریج هم» مطابق با 
استنباطهای پیشین استارک(۱۹۸۴)» معتقد بود که CEL‏ مذهبي اجتماع در تبیین یافته‌های متضاد در 
این عرصه اهمّیت دارد. اگر پشتوانة اجتماعي مذهبی وجود داشته باشد (مثلاًاگر دوستانِ pol‏ هم مذهبی 
باشند) احتمال بیشتری دارد که دین به صورت مانعی برای بزهکاری عمل کند. 

در پژوهش تازه‌تره استارک (۱۹۹۶) شواهد بیشتری در مورد cil; Span!‏ اجتماعی فراهم آورد. 
یعنی. رابطة قوی‌تر (منفی)میان دین و بزهکاری leg‏ در نمونه‌هایی یافت می‌شود که مذهبی‌ترند. 
استارک بر آن بود که بررسی‌هایی که یافته‌شان با این استدلال جور در نمی‌آید در bga‏ تشخیص بافتِ 
اجتماعی خطا کرده‌اند. وی برای تقویت استدلال خود از داده‌های پیمایشی وسیعی استفاده کرد که در 
مورد دانش‌آموزان ارشد دبیرستان صورت گرفته بود. این داده‌ها نشان می‌دادند که در بافت نسبتاً ضعيف 
مذهبی در غرب آمریکا همبستگی دین و بزهکاری ضعیف است. اما در شرت آمریکا که مذهبی‌تر است 
پیوند قوی‌تری بین این دو وجود دارد. مسلماً این شیوه‌ای بسیار IT‏ و بیش از حد ساده برای تعریف 
بافت اجتماعي (مذهبی) است. اما داده‌ها alge‏ آن‌اند و با برخی از یافته‌های دیگر هم جوردرمی‌آیند (مثلا 
همبستگی‌های قوی‌تر در نمونه‌های شدیداً مذهبي مورمون» که قبلا از آن سخن رفت). با این حال» سایر 
پژوهش‌گران دلیلی نيافته‌اند که Wipe‏ تمایز بافت اجتماعی باشد (مثلاً یونگر و پولدر» ۱۹۹۳). 

بینبر یج (۰)۱۹۸۹ در تحقیقی گسترده. داده‌هایی از ۷۵ شهر بزرگ آمریکا را بررسی کرد. وی پس از 
احتساب متغترهای احتمالاً دخیل See)‏ تحزک اجتماعی » فقر) مّعی شد که دين ظاهراً مانع 
کلاه‌برداری» سرقت. و هتّاکی است. اما به پیش‌گیری از قتل. تجاوز و احتمالاً راهزنی کمکی نمی‌کند. 
پترسون (۱۹۹۱) با تحلیل داده‌های مربوط به تقریباً ۱۰۰۰ سوئدی در مورد ارتباط میان دین و انواع 
رفتارهای مجرمانه به تحقیق پرداخت. وی یادآور شد که این ارتباط برحسب نوع جَرم مورد بحث فرق 
می‌کند. اما الگوی آن با آنچه بینبریج در ایالات متحده یافت فرق داشت. بین توجّه به کلیسا و جرم‌های 


1. social mobility 


۶۴ >+ روانشناسی دین 


مربوط به خشونت» نقض امنیت و نظم عمومی» و سوءمصرف الكل رابطة منفی برقرار بود؛ OSS‏ بين 
پیروی از کلیسا 9 میزان دارایی» موادمختر L‏ جرم‌های اخلاقی هیچ رابطة استواری وجود نداشت. 
این گونه ناهمخوانی‌ها در همة بررسی‌ها دیده می‌شوند. بررسی‌های مربوط میان دین و 
جنایت ابزهکاری» بویژه در ادبیات جامعه‌شناختی مرتبً پدید می‌آیند و باعث تعجب است که انواع 
ole‏ از جنایت در یک بررسی Ala!)‏ زیادی با دین دارند و در بررسی دیگر هیچ رابطة معنی‌داری بین 
اینها دیده نمی‌شود. یا معیار دين که در یک بررسی به بزهکاری مربوط می‌شود در گزارش پژوهشي بعدی 
همان معیار با بزهکاری رابطه‌ای ندارد. وقس علی‌هذا. به علاوه. تبیین‌های مبتنی بر نظریه دربارةٌ پیوند 
دین با جنایت و بزهکاری همچنان محل بحث و جدل‌اند. این پژوهش‌هاء که ظاهراً پر از یافته‌های متضاد 


عدم شفافیت‌اند. به جه کار ما می‌آیند؟ 
وعدم NS‏ دار ما می ۾ 


نتیجه‌گیری از تضادها. بررسی و فراتحلیلی تازه دربارۀ ۶۰ پژوهشی که از ۱۹۶۷ تا ۱۹۹۸ منتشر 
شده است در مجموع به این نتیجه انجامید که عقاید و رفتارهای مذهبی با رفتار مجرمانۀ افراد تا حذی 
Aba,‏ منفی دارند (بایر و رایت» ۲۰۰۱). لیکن به این AG‏ هم توجّه شد که نتایج» برحسب رویکردهای 
مفهومی و روش‌شناختی در هر بررسی, با یکدیگر فرق می‌کنند. این نکته‌ای مهم است؛ تعاریف عملياتي 
جنایت و دین در بررسی‌های مختلف اساساً متفاوت است. چنان که نمونه‌هاء فنون جمع‌آوری داده‌هاء 
تحلیل‌های آماری» و نحو مهار عوامل بالقوّه اشتباه‌آفرین نیز متفاوت‌اند. عجیب نیست که بررسی‌ها در 
این عرصه به نتایج متضاد می‌انجامند. زیرا گاهی سیب و نارنگی» آن قدر به هم شبیه‌اند که pol‏ 
ناخودآگاه» آنها را در یک ظرف می‌گذارد (نیز بنگرید به بندا و گروین» ۱۹۹۷۵). 

تقریباً dan‏ بررسی‌های انتشاریافته دربار جنایت و دین مبتنی بر همبستگی‌اند. بنابراین کمتر 
می‌توانند دربارة cde‏ و معلول چیزی بگویند. لیکن در مجموع گمان می‌رود که همبستگی‌های منفی لابد 
به این معنایند که دین به نحوی مانع جنایت می‌شود یا میزان آن را در افراد کاهش می‌دهد - و در واقع 
برخی مؤآفان همین استدلال را در مقالاتشان به کار می‌برند. اما از این رابطة cle‏ (اگر اصولاً رابطة علي 
مستقیمی در کار باشد) می‌توان خلاف این را هم استنباط OS‏ یعنی وقتی افراد درگیر فعالیت‌های 
مجرمانه می‌شوند و با جنایت‌کاران طرح دوستی می‌ریزند» ممکن است هر چه کمتر به کلیسا بروند» کمتر 
به عقاید مذهبی روی آورند. و الی‌آخر. بررسی‌های متعدّد با داده‌های طولی به حل این مسأله کمک 
می‌کنند (برای مثال بنگرید به بندا و گروین» ۱۹۹۷۵). 

لیکن» بررسی‌ها به طور GIS‏ تمایل داشته‌اند که بین جنبه‌های گوناگون دین و مقوله‌های مختلف 
جرم و جنایت رابطة منفی برقرار کنند. این نکته در شماری از تحقیقات اخیر ثابت شده است (مثلاً بندا و 
گروین. ۷۵ جانسون. حانگ. “gg‏ و لی» ee)‏ جانسون. wb‏ لی لارسون» Nore‏ مک‌نایت 9 
لوپر ۲۰۰۰)» اگر چه سایر بررسی‌ها روابط غیرمعنی‌دار یا همبستگی‌هایی را گزارش می‌دهند که وقتی 
alge‏ دیگر را لحاظ می‌کنیم بی‌معنی می‌شوند (مثلاً بندا و گروین» ۱۹۹۷2؛ رودل و بنداء ۱۹۹۹). شواهد 
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معقولی هم در dul‏ نظر بینبریج - استارک یافت شده است که معتقدند Cdl‏ اجتماعی و جماعت مذهبی 
در تبیین برخی از یافته‌های ظاهراً متضاد اهمّیت دارند. یعنی روابط میان دین و جنایت در عرصه‌هایی 
قوی‌تر است که بافت اجتماعی مذهبی‌تری دارند. 

بینبریج (۱۹۹۲۵) تمایز مهمّی هم میان اعمال «لذّت‌جویانه»" یا «زهدستیزانه»" و سایر اشکال 
انحراف قائل شده است. پژوهش خودش )9 نیز پژوهش‌های دیگران) نشان می‌دهد که دین با مصرف دارو 
و الکلء روابط جنسي بی‌قید و بند و سایر اعمال لذت‌جویانه. فارغ از بافت جماعت مذهبی» رابطة منفی 
دارد. در بررسي رابطة دین و بزهکاری بافت اجتماعی مذهبی ظاهراً وقتی اهمّیت می‌یابد که اعمال 
منحرفی چون 4.5959 تجاوز, و آدم‌کشی مورد کنکاش قرار می‌گیرند. باز هم بر سر این تمایز «زهدستیزانه» 
(بویژه تعریف عملياتي این اصطلاح) توافقی وجود ندارد. و برخی نتایج در بررسی‌های مختلف کاملاً با هم 
فرق دارند (برای مثال بنگرید به بنداء ۱۹۹۵؛ بندا و گروین» ۱۹۹۷2). 

بدون شک همچنان شاهد خواهیم بود که در این زمینه بررسی‌های زیادی یکی پس از دیگری منتشر 
خواهند شد. اما کمی فرصت لازم است تا دانشمندان علوم اجتماعی به توافق کلّی در این باره برسند که 
دقیقاً چه جنبه‌هایی از جنایت به چه عناصری از دین مربوطاند» این روابط تا چه حد استوارند. عوامل 
اشتباهآفرین چه تأثیری در این میان دارند. دقیقاً چه چیزی Cale‏ چه چیزی است. چه معیارهایی باید در 
پژوهش به کار رود. و قس علی‌هذا. در این میان» باید گاهی به تعمیم‌های مبهم و گاه به نتیجه گیری‌های 
نادرست رضایت دهیم» زیرا حجم رو به افزایش پژوهش بتدریج ویژگی‌های این رابطه را مشخص می‌کند. 

چکیدة پژوهش دربار؛ دین و میزان جرم و جنایت. ادبیات مربوط به دین و میزان جنایت تا حذی 
متناقض و مبهم است. اگرچه برخی بررسی‌ها رابطه‌ای منفی را نشان می‌دهند. اما این رابطه ضعیف و 
بی‌ثبات است. در این جا هم مانند برخی از حوزه‌های Kio‏ معمولا از معیارهای بسیار کلّی دربارة دین 
(مثلاً کلیسا رفتن, و تعلق فرقه‌ای) استفاده شده» و تفاوت‌های مهم Gl‏ ظریفی که ممکن است به جای 
اتکای صرف به کلیسا رفتن یا تعلق فرقه‌ای مبتنی بر جهت‌گیری مذهبی باشند از یاد رفته‌اند. اگر این نقص 
را در کنار ناپايايي آمارهای جنایت و سایر مشکلات بگذاریم» تقریباً غیرممکن است که به نتایچ متقنی 
دست یابیم. 

بررسی بنسون, داناهیو و اریکسون (۱۹۸۹) دربارة ادبیاتِ مربوط به نوجوانان و دین آنها را به این 
نتیجه رساند که انبوه شواهد حاکی از وجود Abas!)‏ منفي ضعیف تا متوسط میان دین و بزهکاری‌اند. اما آنها 
نیزء مانند دیگران (برکت و وارن» ۱۹۸۷؛ کاکرن و دیگران, ۴ ۱۹۹؛ الیفسون و دیگران, ۱۹۸۳؛ ولچ تیتل. و 
پتی. ۱۹۹۱ اشاره کردند که بخش اعظم این رابطه را می‌توان, به جای انتساب به خود دین» a‏ عوامل 
محیط اجتماعی نسبت داد. «پس از دقت در این که آیا نوجوانان دوستانی دارند که به رفتارهای 
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انحراف‌آمیز بپردازند. و این که تا چه حد به والدینشان نزدیک‌اند» و چقدر برایشان مهم است که به گفتة 
آنها عمل ALS‏ می‌بینیم که دین تأثیر مستقل اندکی بر بزهکاری دارد؛ (بنسون و دیگران» ۱۹۸۹ ص 
(YY‏ 

در مجموع. رابطۀ منفی ظاهراً در مورد «فعالیت‌های بدون قربانی؛ (مثلاً مصرف /سوعمصرف الكل و 
داروهای مختر يا فعالیت جنسي توافقی پیش از ازدواج) بیشتر صدق می‌کند تا در مورد سایر رفتارهای 
بزهکارانه (چدویک و تاپ. ۱۹۹۲). چنان که در پژوهش پیک و دیگران (۱۹۹۵) اشاره شده است. مهم 
است که از روابط bolus‏ مبتنی بر همبستگی فراتر رویم. آنان شواهدی یافتند حاکی از این که به مرور زمان» 
میزان بیشتری از بزهکاری در میان دانش‌آموزانی دیده شد که» در قیاس با کسانی که در همان مذت 
دین‌داری اندکی داشتند. از مقدار دین‌داری خود کاسته بودند. این گونه بررسی‌های طولی ممکن است 


مبنایی فراهم آورند برای تحقیقات آینده دربارةٌ بزهکاری نوجوانان. 


دین و اذیت وآزار خانگی 
توجّه روزافزونی به مسأل خشونت خانگی هم در حق همسران/ شرکای جنسی و هم در مورد کودکان 
مبذول شده است. برخی بررسی‌ها متوجه اذیت و آزار شریک جنسی یا کودک بوده‌اند که ظاهراً به عقاید 
مذهبی مربوط می‌شود. شواهد خشونتی از این دست که به دین مربوط است در همة فرهنگ‌ها و زمان‌ها 
دیده می‌شوند. پس با پدیده‌ای مواجه هستیم که به زمانه و نظام اجتماعي خود ما اختصاص ندارد 
(جیرارد» ۱۹۷۷). در گذشته. اذیت و آزار خانگی» مانند آزار و سوء استفادةٌ جنسي روحانیان» «مسکوت» 
می‌ماند؛ مردم Í alb‏ ترجیح می‌دادند باور کنند که چنین چیزی وجود ندارد. لیکن» [pes‏ این نوع اذیت و 
آزار را عموماً عملی مجرمانه محسوب می‌کنند. و دادگاه‌ها در این زمینه با پرونده‌های هر چه بیشتری 
روبرو می‌شوند. بنابراین» در این جا بحث خود را دربارة دین و اذیت و آزار خانگی در بخشی آورده‌ایم که به 
رفتار مجرمانه مربوط می‌شود. 

چنان که در مطالب این بخش ملاحظه می‌کنیم» باید یادآور شد که در پژوهش‌های مربوط هميشه 
معلوم نیست که اذیت و آزار خانگی است یا نه. برخی بررسی‌ها فقط از پاسخگویان می‌پرسند که آیا مورد 
آزار قرار گرفته‌اند. بدون این که بین اذیت و آزار خانگی و غیرخانگی فرقی بگذارند. گاهی به پژوهش‌هایی 
ارجاع می‌دهیم که این تمایز را قاثل نمی‌شوند. نیز هنگام رجوع به پژوهش‌های مربوط به اذیت و آزار 
خانگی باید آگاه باشیم که چنین اذیت و آزاری اغلب از طریق گزارش خود افراد مشخص می‌شود. این گونه 
گزارش‌های شخصی به دلایل بسیار ممکن است سوگیرانه باشند (مثلا فرد اکراه داشته باشد که به وجود 
اذیت و آزار اعتراف کند. زیرا داستان‌های مثبت یا منفی اغراق‌آمیزی دربارة کودکي خود از پدر و مادر یا 
دیگران شنیده است). پژوهش اکتشافی ' این را هم نشان داده است که اعتقاد فرد به این که مورد اذیت و 
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آزار قرار گرفته است در پیش‌بینی برخی از آثار اذیت و آزار مهم‌تر از پيشينة واقعی اذیت و آزار در زندگی 
آن فرد است (وب و آتوویتمر, (°١‏ 

«توجیه» مذهبی برای اذیت و آزار. برخی افراد ممکن است دین را «توجیه کنندة» اذیت و آزار کودک 
یا همسر بدانند. زیرا دین ممکن است تنبيه‌بدني کودکان یا خشونت با همسر را ترغیب کند (گپس, 
۲ ۱۹۹۵؛ دجونگ, ۱۹۹۵؛ گرون» ۱ کروگر و پک. ۶ ولکانوپرس. ۱۹۹۵). این alge‏ به 
بخش‌های زیادی از کتاب مقذس و نیز به کتاب‌ها و مقالات نویسندگان مسیحی استناد می‌کنند که 
می‌توان آنها را مشوّق استفاده از زور بویژه در تنبیه و تأدیب کودکان محسوب کرد. استدلال شده است که 
این امر ممکن است برای توجیه شکل‌های مختلف اذیت و آزار مورد استفاده قرار گیرد (مثلاً این که «به 
صلاح خود بچه است» یا «مرد رییس خانه است»). به علاوه باتمز و دیگران(۱۹۹۵) نشان دادند که عقاید 
er‏ ممکن است سلامت کودکان را به شکل‌های مختلف به خطر اندازند. مثلاً ممکن است باعث شوند 
که بزرگسالان مراقبت پزشکی را از کودکان دریغ دارند و بکوشند که آنها را از شر شیطان خلاص کنند یا 
آزار و اذیتِ مستقیم جسمی و روانی را از لحاظ مذهبی در حقکودکان جایز بدانند. درعین حال» نهادهای 
مذهبی معمولاً مواضع سختی را در برابر آزار و اذیت خانگی اتخاذ می‌کنند (ولکانوپرس, ۱۹۹۵). 

پژوهش دربارۂ دین و آزار و اذیت و آزار خانگی. پژوهش در این باره نتایج نامشخصی به بار آورده 
است زیرا عواملی چون تحصیل, انکار وقوع اذیت و آزار» پرهیز از اعتراف به اعمال یا ارتکاب اذیت و آزارء و 
تعاریف مختلف از اذیت و آزار در کار پژوهش دخیل و She‏ بوده‌اند. مثلا ما ممکن است خشونت خانگی را 
فقط جسمی یا جنسی تلقّی کنیم. ولکانوپرس (۱۹۹۵) برای نمونه ۹۸ شکل اذیت و آزار خانگی را فهرست 
کرده است که ۲۹ تای آنها جسمی, ۱۶ تا جنسیء ۱۷ تا مالی» ۱۶ تا لفظی» و ۲۰ تا gable‏ به شمار 
می‌آیند. لیکن» پژوهشی که دربارة این موضوع صورت گرفته است. عموماً محدود به تعریف‌های عملياتي 
ساده‌تر در مورد اذیت و آزار خانگی است. 

خلاصه‌ای از ادبیات مربوط به این موضوع نشان داد که کسانی که غالبا به کلیسا می روند به اندازةُ نصف 
کسانی که کمتر به کلیسا می‌روند خشونت فیزیکی را خودشان تجربه می‌کنند یا پرخاشگری فیزیکی را در 
برابر شریک جنسی خود به کار می‌برند (ماهونی, پارگامنت. تاراکشور. و اسوانک» ۲۰۰۱). الیسون و 
آندرسون (۰۱ ۰ نیز اخیراً دریافتند که میان کلیسا رفتن و خشونت خانگی رابطه‌ای منفی وجود دارد 
(نیز بنگرید به الیسون, بارتکووسکی, و آندرسون» ۱۹۹۹ و لاون و وگا (۲۰۰۱) گزارش دادند که حضور 
منظم زنان آمريكايي مکزیکی‌تبار در کلیسا باکاهش اذیت و آزار جسمي آنها به دست شریک جنسیشان 
رابطه دارد. میکپیس(۱۹۸۷) نیز تقریباً به شکل دیگری» دریافت که دین با خشونت جنسی در بین 
دانشجویان کالج پیوند منفی دارد. تحقیقی کانادایی دربارة بیش از ۱۰۰۰ بزرگسال نشان داد که کسانی که 
بیشتر به کلیسا می‌روند کمتر خشونت می‌ورزند (برینکرهوف. گراندین» و لوبری» ۱۹۹۲). پس در وهلۀ 
نخست. شواهد پژوهشی ظاهراً نشان می‌دهند که میان دين‌ورزي بیشتر (به معنای (ple‏ و کاهش اذیت و 
آزار خانگی رابطه‌ای وجود دارد. l‏ ۱ 
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آیا میان دین بنیادگرا و خشونت خانگی پیوندی وجود دارد؟ برینکرهوف و دیگران (۱۹۹۲) دریافتند 
که فرضية ایشان حاکی از این که پروتستان‌های محافظه کار بنیادگراتر «به سبب کلیشه‌های مربوط به 
ارزش پدرسالاریشان» فخاش‌ترند (ص (TA‏ به شکل‌های مختلف تأیید می‌شود. زنان پروتستان 
محافظه کار Lal)‏ نه مردان؛ LT‏ این نشانة سوگيري خودخواهانه‌ای است یا اکراه در اعتراف به بدرفتاری؟) 
بالاترین میزان خشونت (۳۷/۸ درصد) را در قیاس باعامة زنان پروتستان (۲۸/۱ درصد), کاتولیک (۲۳/۹ 
درصد)» و پاسخگویانی که تعلق فرقه‌ای نداشتند (۳۰/۸ درصد) گزارش کردند. 

آرای دیگری هم وجود داشته‌اند حاکی از این که اذیت و آزار خانوادگی. به طور IS‏ ناشی از ساختار 
پدرسالاری شدید در خانواده است که برخی ادیان محافظه کار چنان که بینکرهوف و دیگران (۱۹۹۲) 
گفته‌اند. از آن دفاع می‌کنند. گاهی این نظام پدرسالاری را توجیه کنندة انقیاد زنان» بویژه از لحاظ تبعیت 
آنان از اقتدار مردانه, دانسته‌اند (کلارک» ۹۸۶ ۱؛ پالگو و جانسون ۱۹۸۸)ء گرچه برخی زنان ممکن است به 
منظور افزایش قدرت شخصي خود از راه‌های دیگر به دین روی آورند (اوزوراک» ۱۹۹۶). مسأله ممکن 
است پیچیده‌تر هم بشود زیرا برخی روحانیان به زنان توصیه می‌کنند که به زندگی با شوهران آزارگرشان 
ادامه دهند چون تکلیف و مسئولیت مذهبي آنان همین است که با همسران خود بمانند و از آنها اطاعت 
کنند (آلسدورف و آلسدورف. ۱۹۸۸). در حقیقت. زنانی که در این گونه محیط‌های پدرسالارانه هستند و 
همسرانِ آنها فرزندانشان را موردٍ آزار جنسی قرار می‌دهند ممکن است در ارزش‌های خود دچار تعارض 
شدید شوند زیرا باید خانواده را حفظ کنند و هم به همسران آزارگر خود وفادار بمانند و هم به فرزندانشان 
که قرباني آزارگری‌اند (آلاگیاء ۲۰۰۱). این Slee‏ پدرسالارانه ممکن است در فرهنگ‌های مختلف وجود 
داشته باشد. سطوح FIL‏ دین‌ورزی در Gj‏ عرب اسرائیلی با این نگرش در پیوند بود که زنان آزاردیده 
باید مسئولیت شخصي بیشتری را در قبال رفتار خشن شوهرانشان به عهده گیرند (حاج یحیی, ۲۰۰۲). 

نشانه‌های دیگری هم وجود دارد حاکی از این که مسیحیان محافظه کارتر. بویژه مردان. ممکن است 
بیشتر مستعذ استفاده از خشونت خانگی باشند. نویفلد (۱۹۷۹) و استیل و پالوک(۱۹۶۸) نشان داده‌اند 
که پدر و مادرهای مذهبي بنیادگرا بویژه مستعدٌ آن‌اند که کودکان خود را تنبیه بدنی کنند یا احتمالاً مورد 
cust‏ و آزار قرار دهند. هال و برک (۱ ۱۹۹) معتقدند که اعضای «راستِ مذهبی» اذیت و آزار خانوادگی را در 
مجموع بیشتر تحمل می‌کنند. بررسي برینکرهوف و دیگران (۱۹۹۲) و نیز مرور ماهونی و دیگران 
(۲۰۰۱) بر ادبیات پژوهشی این حدس را تأیید می‌کند. ممکن است که این یاف اخیر حاصل تفاوت 
مذهبی زن و شوهر در محافظه کاری باشد: اگر زن لیبرال بود و شوهر محافظه کارء وقوع خشونت خانگی 
بیشتر دیده می‌شد تا وقتی که زن و شوهر نگرش مذهبي مشابهی داشتند (الیسون و دیگران, ۱۹۸۹؛ 
ماهونی و دیگران» ۲۰۰۱). لیکن برخی بررسی‌ها نشان‌دهند چنین تفاوت‌هایی نیستند. مثلاً تحقیق 
دربارة ۱۴۴۰ زوج در ایالات متحده هیچ تفاوتی را در مورد خشونت همسران بین گروه‌های مذهبی 
مختلف نشان eolas‏ و تعلق فرقه‌ای زوج‌هاء چه یکسان بود و چه مختلف. تفاوتی در این‌گونه خشونت ایجاد 
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نمی‌کرد (کونرادی, کاثتانو و شیفر, ۲۰۰۲). در حقیقت. خشونت مرد بر زن در مذاهب لیبرال بالاترین حد 
و در گروه‌های بنیادگرا پایین‌ترین حد را داشت. البته معیارها و شیوه‌های دسته‌بندي ادیان در 
بررسی‌های مذکور فرق داشت. و باید این تصوّر را کنار گذاشت که خشونت باکودکان و اذیت و آزار همسر 
عوامل یکسانی دارند. 

تحقیقی که حاوي گزارش‌های دانشجویان سال اوّل است نشان می‌دهد که نوع دین با این امر در 
ارتباط است که LT‏ اذیت و آزار جنسي کودک را بستگان او آغاز کرده‌اند یا دیگران. دانشجویانی که گزارش 
دادند مورد سوءاستفادۀ جنسی خویشاوندانشان قرار گرفته‌اند بیشتر به‌پروتستانتیسم بنیادگرا تعلق 
داشتند. اما دانشجویانی که گزارش دادند افراد دیگری غیر از خویشاوندانشان از آنها سوءاستفاده جنسی 
کرده‌اند بیشتر غیرمذهبی بودند یا به یکی از نحله‌های مذهبی لیبرال تعلق داشتند (استاوت -میلر. میلر. 
و لانگنبرونر, ۱۹۹۷). بنابراین دين ممکن است به شکل‌های نسبتاً پیچیده‌ای با اذیت و آزار جنسي 
کودکان و مرتکبان این عمل در ارتباط باشد. l‏ 

پیامدهای اذیت و آزار برای قربانیان آن. بررسی‌ها نشان داده‌اند که سوعاستفاد جنسی از کودکان 
برای کسانی که مورد سوعاستفاده قرار گرفته‌اند هم پیامدهای مذهبی دارد و هم غیرمذهبی. داکسی, 
ینسن, و پنسن(۱۹۹۷) با تحقیق دربارة بیش از ۵۰۰۰ زن دریافتند که بیش از ۶۰۰ نفر آنها در کودکی و 
نوجوانی مورد آزار جنسی قرار گرفته‌اند. کسانی که با آزار جنسی مواجه شده بودند مشکلات عاطفی و 
رواني بیشتری هم (مثل افسردگی و عزت نفس کمتر) داشتند» و نیز از دین ورزي کمتری برخوردار بودند. 
پریت(۱۹۹۸) SSE‏ سویاستفادة جنسی را بر زنان مورمون بررسی کرد و یادآور شد که این امر از لحاظ 
روحی برای زنان خردکننده بوده است. چنین سویاستفاده‌ای. علاوه بر مشکلات زیادی که برای زنان به 
وجود می‌آورد. آنها را با خود و خدا بیگانه می‌کرد. و به احساس درماندگی و بی‌معنایی در زندگی ایشان 
می‌انجامید. SE‏ خشونت SIE‏ بر کودکان و زنان. بویژه وقتی از لحاظ مذهبی توجیه شود. عمیق و 
پایدار است (ولکانوپرس, ۱۹۹۵). بررسی ۱۲۰۷ سرباز مرد نشان داد که کسانی که قبلاً مورد سوواستفادة 
جنسی قرار گرفته‌اند آسیب روحی و معنوی بیشتری را گزارش می‌دهند اما این امر با معیار eet‏ 
دین‌ورزی فعلی آنان ارتباطی نداشت (لوسن, دربینگ برگ» وینسلت. و پنک ۱۹۹۸). 

لیکن نشانه‌هایی هم در دست است حاکی از این که دین به افراد کمک می‌کند تا احتمالاً از طریق 
مکانیسمی چون حمایت اجتماعی با اذیت و آزار خانگی مقابله کنند (کوکر و دیگران, ۲۰۰۲). الیسوت 
(۱۹۹۴) با پرس و جواز ۳۰۰۰ زن متخضص به تحقیق دربارژ سوءاستفادة جنسی از کودکان پرداخت. او 
نتوانست شاهدی بیابد حاکی از این که رواج آزار جنسي کودکان با تعلق مذهبي خانواده رابطه دارد. اما 
اعمال مذهبي بزرگسالان ظاهراً در شذت علائم آسیپ روحی در کسانی که به هنگام کودکی مورد آزار قرار 
گرفته بودند دخیل بود. به همین ترتیب راینرت و اسمیت(۱۹۹۷) دریافتند که در نمونۀ آنها زنانی که 
هنگام کودکی مورد آزار جنسی قرار گرفته‌اند به دین پناه می‌برند. تحقیق دیگری ۱۰۰۰ زن نوجوان راکه 
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(PSM a ا رن رون که‎ Lines Sl aw یی فا‎ theses 
بلوم. و رسنیک ۱۹۹۶). نتایج نشان دادند که دین‌ورزی شدید تر‎ gate) مواجه نشده بودند مقایسه کرد‎ 
ظاهراً به صورت عاملی حمایت‌کننده در مقابل انواع نتایج نامطلوب عمل می‌کند. و گیزبرشت و شفچیک‎ 
دریافتند که زنان آزاردیده‌ای که پيشينة انجیلی محافظه کار داشتند یا اجازه می‌دادند که‎ )۲۰۰۰( 
ایمانشان در آنها احساس شرم و گناه به وجود آورد یا ۳ صورت وسیله‌ای برای اميد و تفییر درآید.‎ 
بررسی‌هایی از این قبیل بر این نکته تأکید می‌کنند که دین می‌تواند به برخی بزرگسالان کمک کند تا با‎ 

اذیت و آزاری که در کودکی دیده‌اند کنار آیند. 


طرز Ali‏ افراد در مورد اذیت و آزار. جهت‌گیری مذهبي فرد ظاهراً با نحوة نگرش او به آزار شریک 
جنسی در ارتباط است. بریس و جکسون (۱۹۹۹) به صورت آزمایشی سناریوهای مختلفی را ترسیم 
کردند که در آنها زنی مورد آزار دوست پسرش قرار می‌گرفت. آنها دریافتند که درجه‌بندی دانشجویان 
کارشناسي ایشان در مورد زن آزاردیده و کسی که او را آزار داده است فرق دارد و منوط به این است که LT‏ 
زن به ارزش‌های دینی پایبند است یا آنها را نقض می‌کند (بنگرید به قاب پژوهشی NYY‏ 
cc‏ 
قاب پژوهشی ۱۳-۳ تنفر از گناه /ادوست داشتن گناهکار. یا دوست داشتن کسی که از گناه 

تنقر دارد؟: دین باطنی و dyed‏ پاسخ به آزارگري شریک جنسی 
(بریس و جکسون. NIIA‏ 


مژلفان این بررسی کار خود را با توجّه به ناهمخوانی‌هایی آغاز کردند که در پژوهش‌های اندکی 
وجود دارد که ارتباط Obes‏ دین و آزار شریک جنسی را بررسی کرده‌اند. آنها نشان دادند که 
پژوهش‌های پیشین احتمالاً دستخوش سوگيري مطلوبیت اجتماعی بوده‌اند (افراد باطناً مذهبی ممکن 
است بیشتر مستعدّ این سوگیری باشند و بکوشند که تصویر مثبت‌تری از خود به دست دهند)» 
دربارة دین‌ورزی معیارهای خامی داشته‌اند. و عوامل زمینه‌ای را در نظر نگرفته‌اند. آنها کوشیدند که 
در تحقیق خود با همه این مشکلات مقابله کنند و دریابند که جهت‌گيري مذهبي باطنی با واکنش در 
قبال مجرم و قرباني اذیت و آزار. در شرایط مختلف. چه ارتباطی دارد. 

نود تن از دانشجویان کارشناسی به مقیاس‌های آلپورت -راس در مورد جهت‌گيري مذهبي 
باطنی و ظاهری به صورت داوطلبانه پاسخ دادند. و سپس به طور تصادفی در یکی از سه موقعیتی 
قرار می‌گرفتند که در آن شرح کوتاهی می‌خواندند دربارة زنی که مورد آزار شریک جنسی‌اش قرار 
گرفته بود. این شرح حال‌ها در همه موقعیت‌ها تقریباً یکی بودند و وضعیتی را توصیف می‌کردند که 
در آن راب پس از نه ماه رابطه. از چریل می‌خواست که با او ازدواح کند. چریل یک هفته وقت 


می‌خواست تا دربارۀ پیشنهاد راب فکر کند. و پس از آن با هم در رستورانی شام می‌خوردند. ماجرا 


از این جا به بعد فرق می‌کرد. در یک موقعیت («ارزش‌مدارانه»۲)» چریل به راب می‌گفت که اختلاف‌های 


ادامه دارد 


1. value-affirming 
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. دنبالة قاب پژزهشی ۱۳-۳ : l ۱ ee eee‏ 
مذهبی آنها خیلی زیاد است؛ «من دوست ندارم که با کسی خارج از دين خودم ازدواج کنم» (ص ۱۶۵)» 
و بنابراین با JUS‏ تأستف به پیشنهاد ازدواج جواب منفی می‌داد. در موقعیت دوم («ارزش - خنثا» ') 
چریل اعتراف می‌کرد که فکر نمی‌کند عاشق راب باشد؛ و بنابراین نمي‌تواند پیشنهاد او را قبول کند. 
در موقعیت آخر («ارزش‌شکن» ). چریل می‌کفت cle‏ این که نمی‌تواند با راب ازدواج کند این است که 
به زمان نیاز دارد تا مسائلش را در مورد جهت‌گيري جنسی‌اش حل کند. بویژه این مسأله را که ممکن 
است لزبین باشد. هر سه ماجرا به این شکل پایان می‌یافت که راب لیوان آب یخی را به صورت چریل 
پرت می‌کرد و با عصبانیت از رستوران بیرون می‌زد و چریل را تنها و گریان رها می‌کرد. 
شرکت‌کنندگان تمایلشان را هم به چریل و هم به راب بر روی قالبی از پاسخ که شامل ٩‏ نمره. از 
Shab‏ (۱ تا «خیلی زیاد» ofA)‏ بود تعیین می‌کردند. یک بازبینی نشان داد که همة پاسخگویان, پس از 
خواندن ماوقع» dala‏ چریل را برای رد درخواست ازدواج راب به خاطر دارند. 
چنان‌که انتظار می‌رفت. کسانی که در مقیاس باطنی نمره‌های بالاتری داشتند هنگامی به قربانی 
تمایل بیشتری نشان می‌دادند که تصمیم وی برای رد پیشنهاد ازدواج مبتنی بر ارزش‌های مذهبیش 
بود. ولی وقتی قربانی تصمیم خود را بر ملاحظات ارزش‌شکن (این که ممکن است لزبین باشد) 
استوار می‌کرد. کسانی که نمره‌های باطنی بالاتری داشتند در واقع حق را بیشتر به مجرم (راب) 


می‌دادند. این نتایج بویژه از OT‏ رو جالب‌اند که رفتار مجرم در همۀ موقعیت‌ها یکسان بود و قربانی در 
۰ همه موقعیت‌ها دقیقاً به یک شکل آزار می‌دید» و این دو همبستگی در هیچ یک از موقعیت‌های دیگر 
دیده نشد. 
مولفان استدلال کردند که دلیل چریل برای رد پیشنهاد ازدواج به افرادی که جهت‌گيري مذهبي 
باطنی‌تری داشتند نوعی زمينة توجیهی داد تا چیزی را ابراز دارند که در حالتی دیگر احتمالاً از نظر 
اجتماعی پاسخی نامطلوب قلمداد می‌شد. زیرا در واقع به نفع کسی بود که به اذیت و آزار مبادرت 
کرده بود. این دگرگونی نسبتاً ظریف از دوست داشتن کسی که مورد آزار قرار گرفته است تا اظهار 
نگرش مثبت‌تر دربارة فردٍ آزارگر ناراحت‌کننده است» زیرا به نظر می‌رسد به ضرر افرادی است که 
جهت‌گيري باطنی دارند و «مدّعی‌اند که نگرش‌های مثبت را دربارة زنان تأیید و بسیاری از عقاید 
پدرسالارانه را نفی می‌کنند ... پژوهش حاضر نشان می‌دهد که التزامی که در پس دعوی آنهاست 
ممکن است ناچیز باشد و بر اثر سایر التزام‌های ارزشی (مثلاً ارزش‌های خانوادگی*") به هر صورت 
تضعیف شود» (ص (VV‏ یافته‌های این بررسی مخصوصاً به بحث ما دربارة اذیت و آزار شریک 
جنسی مربوط می‌شوند. زیرا ممکن است به ما کمک کنند تا توضیح دهیم که چرا قربانیان اذیت و 
آزار همواره» برخلاف انتظار. از عشق و همدردی گروه مذهبي خود برخوردار نمی‌شوند» و چرا 
همدردی با مجرم در میان اشخاص مذهبی گاهی می‌تواند بر نگرانی برای قریانی غلبه کند. 


جکید؛ پژوهش دربارۀ دین و اذیت و آزار خانگی. اين نیز عرصة دیگری است که در Gl‏ نمی‌توان؛ بر 
اساس پژوهش‌های مربوط به نتایج استوار دست یافت. پژوهش دربارة اذیت و آزار خانگی به دلایل 


1. value-neutral 2. value-violating 


3. family values 
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بسیاری دشوار است. از جمله امکان سوگیری در گزارش‌هایی که خود پاسخ‌گویان عرضه می‌دارنده مشک 
عملیاتی کردن مفاهیم» عدم توافق بر سر معیارهای مورد استفاده؛ و از این قبیل. به رغم این مشکلات, 
عام‌ترین یافته این است که میان معیارهای دین و خشونت خانگی رابطة منفی وجود دارد. شواهدی هم 
در aul‏ این اذعا دیده می‌شود که ساختار خانوادۀ پدرسالار که اغلب در گروه‌های مذهبی بنیادگرا یا 
محافظه کار یافت می‌شود ممکن است خشونت خانگی را تا حدّی تأیید کند. قربانیان اذیت و آزار 
همچنین ممکن است تا سال‌های زیادی گرفتار عوارض جذی و نامطلوب این امر باشند. دین‌ورزي 
قربانیان اغلب کمتر می‌شود. اما شواهدی وجود دارد حاکی از این که دین ضما می‌تواند منبع مثبتی هم 
برای سازواری آنها با اذیت و آزار باشد. سرانجام. برخی از کسانی که مرتکب اذیت و آزار شده‌اند ممکن 
است با همدردی مواجه شوند. بویژه اگر «ارزش‌شکنی» موجب اذیت و آزار شده باشد. به رغم این یافته‌هاء 
این حوزة پژوهشی هنوز در آغاز ol,‏ خود و دچار بسیاری از اختلاف‌ها و نابهنجاری‌های پژوهشی است که 


باید رفع شود. 


LI‏ دی ن گاهی در جنایت دخیل است؟ 
اگر چه برخی بررسی‌ها نشان می‌دهند که دین و جنایت رابطة منفی (هر چند ضعیف) دارند. این احتمال 
را هم باید در نظر بگیریم که دین ممکن است. دست‌کم در برخی مواقع. در رفتار مجرمانه هم دخیل باشد. 
برخی ادیان ممکن است بر اهمّیت دفاع از حق خود تأکید کنند («چشم در برابر چشم»)» یا گروه مذهبي 
خاضی ممکن است اصرار ورزد که اعضای این گروه بر ple‏ افراد بشر برتری دارند؛ هر یک از این عوامل 
بالقوّه می‌توانند افراد را در برخی مواقع به رفتار پرخاشگرانه وادارند. در بررسی تفاوت‌های ناحیه‌ای در 
ارتکاب جنایت ade‏ اشخاص در ایالات متّحده. الیسون (۱۹۹۱2) نتیجه گرقت که شواهدی در دست 
است حاکی از این که «فرهنگ مذهبی عام» Aol‏ جنوب در مشروعیت دادن به این نوع خشونت Phe‏ 
است. یعنی تأکید بر رویکرد «چشم در برابر چشم» نسبت به جهان» برخلاف «گونة دیگر خود را پیش بیاوره 
هم ممکن است به آسان‌گيري بیشتر در مورد خشونت فیزیکی بینجامد و هم اعمال خشن انتقام جویانه را 
توجیه شخصی کند. لیکن کمتر تحقیقی دربارة این مسأله صورت گرفته است» و روشن کردن زمینه‌های 
als‏ (اگر اصلاً زمینه‌ای در کار باشد) که بر اساس آنها دین می‌تواند چنین اعمالی را تشدید کند نیازمند 
پژوهش است. چنان که در فصل ۱۴ خواهیم دید برخی انواع جهت‌گيري مذهبی با عدم مدارا و تساهل 
برون‌گروه‌ها" در پیوند است. 

در سال‌های jb repel‏ اذیت و آزار جسمی و جنسي کودکان, نوجوانان, و گاهی بزرگسالان به دست 
روحانیان سر و صدای زیادی به راه افتاده است. مطرح شده است که شاید دین در این‌گونه اذیت و آزار 
عامل مؤٹری باشد و fle‏ این تأثیر هم عبارت است از الزامات تجرد قواعد و انتظارات خشک مربوط به 


1. outgroups 


فصل سیزدهم: دین و اخلاق + ۶۱۳ 


مسائل جنسی, حمایت از ساختار خانوادة پدرسالار و غیره. آموزه‌های مذهبی نیز ممکن است در برخی 
موارد برای توجیه خشونت خانگی یا تنبیه بدني کودکان به کار روند. اکثر کلیساهای مهم در قبال این‌گونه 
انحراف و جنایت مبتنی بر دین موضع قوی و آشکاری اتخاذ می‌کنند؛ لیکن این امر ظاهراً برخی افراد و 
گروه‌های مذهبی را از این باز نمی‌دارد که دین را برای توجیه رفتار ضذاجتماعی خود به کار گيرند. 


ls نمای‎ 

در این فصل از بحث دین و اخلاق بسرعت عبور کردیم. دین در حقیقت با برخی از جنبه‌های نگرش و 
رفتار اخلاقی ارتباط دارد» اگر چه تقریباً هميشه بررسی‌هایی وجود دارند که یافته‌هاشان متضاد است. 
دیدیم که در حوزه‌های مصرف /سوء‌مصرف مواذ مخڌرء رفتار جنسي خارج از ازدواج» و (در S>‏ کمتری) 
جنایت و بزهکاری, اشخاص مذهبی‌تر عموماً گزارش می‌دهند که نگرش‌های اخلاقي سخت‌گیرانه‌تری 
دارند و کمتر احتمال دارد که به رفتارهایی مبادرت ورزند که هنجارهای اجتماعی (و بویژه دینی) را نقض 
کنند. روابط میان دین و اخلاق همواره محکم نیست. اما نسبتاً دائمی به نظر می‌رسد. هر چند با پیشرفت 
پژوهش‌ها و در نظر گرفتن عوامل مربوط کیفیت آن مشخص‌تر می‌شود. لیکن, با کمال تعجّب ایمان با 
برخی از رفتارهای So‏ نظیر فریبکاری/بی‌صداقتی, ارتباطی ندارد. نشانه‌هایی وجود دارد حاکی از این 
که افراد مذهیی می‌گویند صادق‌ترند. اما داده‌های مربوط به رفتار عملی در فضای عرفی این امر را asb‏ 
نمی‌کنند. و شاید دیده شود که دین خشونت خانگی را توجیه می‌کند. یا در اذیت و آزار کودکان به دست 
روحانیان دخیل است - مثلاً از راه تحمیل شرایطی نظیر تجژد که ممکن است باعث شود تا برخی 
روحانیان راه‌های نامناسبی برای رفع تنش جنسي خود بيابند. 

این یافته‌ها در خور ail Jab‏ اشخاص مذهبی ممکن است قدری تسلّي‌خاطر بیابند وقتی می‌بینند 
بررسی‌ها نشان‌دهندة آن‌اند که ایمان شخصی با مصرف اسوعمصرف ماد مخدر رفتار جنسي خارج از 
ازدواج» و برخی اعمال مجرمانه رابطة منفی دارد. لیکن این رابطه‌ها هر جا یافته شوند نسبتاً ضعیف‌انده و 
معمولاً باید با سایر یافته‌ها مقایسه و تعدیل شوند. با توجه به اصرار و ابرام آموزه‌های مذهبی بر این 
مسائل اخلاقی. جای تعجب است که چرا همبستگی‌ها بیش از این نیستند. و چرا alge‏ غيرمذ‌هبي 
دخیل در این ماجرا گاهی همبستگی‌ها راکاهش می‌دهند يا از بین می‌برند. به علاوه. عیب دین این است 
که با قطب مخالف فریبکاری, یعنی صداقت. پیوند استواری ندارد. 

یکی از عیوب اکثر پژوهش‌هایی که در این فصل مورد بحث قرار گرفتند این است که دربارة نگرش‌ها و 
رفتارهای اخلاقی شدیداً مبتنی بر گزارش‌های خود اشخاص‌اند. ما هشدار داده‌ایم که چنین 
خوذگزارش‌هایی ممکن است نادرست و غیرقابل اعتماد باشند. لیکن در اکثر موارد بسیار دشوار است که 
رفتار اخلاقي واقعی را اندازه بگیریم» و بررسی‌های کمی کوشیده‌اند که این کار را نجام دهند - بویژه در 
عرصه‌های M‏ حساسی چون صداقت - فریبکاری» جنایت. و اذیت و آزار خانگی. در نتیجه» بايد به 


۴ 4 روانشناسی دين 


عنوان «بهترین ابزار بعدی» به سراغ خوذ گزارش‌ها پرویم» زیرا در بسیاری از موارد احتمالاً تصویر معقولی 
۱ از نگرش‌ها و رفتا رهای مردم در اختیار مامی‌گذارند. لیکن باید به ضعفِ گریزناپذير این رویکرد هم اذعان 


کنیم؛باند تلاش کنیم که هر جا ممکن است این معیار ها را باگزارش‌های So‏ (مثلاًگزارش‌های والدین» 


دوستان» (obla‏ و بویژه با معیارهای رفتاري واقعی تکمیل کنیم. 

ما دربارة بسیاری از مسائل همچنان سرگردانیم. چرا روابط به دست آمده در مورد رفتارهای اخلاقي 
مختلف | کر با هم فرق دارند؟ چرا دین تأثیر قوی‌تری بر همة این عرصه‌ها ندارد؟ یافته‌هایی راکه 
۱ نشان‌دهندة: ea‏ ارابظه‌ای» نیستند چگونه تبیین کنیم؟ LT‏ دین می‌تواند براستی منشأً رفتار مجرمانه. از 
قبیل اذیت و آزاز جنسي کودکان یا خشونت خانگی, باشد؟ اگر چنین است. آیا دین می‌تواند «خود را 
اصلاح کند» و در درون خود چاره‌ای برای این مشکلات بیابد؟ پاسخ دادن به این پرسش‌ها دشوار است. اما 
این سوال‌ها ممکن است انگیزه‌ای برای تلاش‌های پژوهشي آینده باشند. 


[دین]' تعضب را ایجاد می‌کند و تعضب را از بین می‌برد . ie»‏ می‌کویند نها ۱ 
ol‏ نجات از تعضب دین‌دا است؛ lode‏ ند ت abs: al,‏ یل 
ر J‏ ين‌داري بیشتر ی می 3 
دين است. ee i‏ 


... تاریخ» تا به امروزه سند هولناکی است از فجایعی که لازم as ee ao‏ ۱ 
کردن انسان‌ها و بویژه کشتار کودکان, آدم‌خواری» "عنیاشی‌های ٤ plot‏ 
خرافه‌های شرم‌آور» تنفر میان اقوام, حفظ آداب و رسوم آهانتأَمی جنون» تحجر ۱ 
همه اینها را می‌توان به گردن دين انداخت. دين آخرین پناهگاه وحشی‌کری آدمی 


... پاریگری یکی از ملاک‌های کتاب مقس برای دين‌داري راسیتین است (رسالةً 
یعقوب (MTV‏ و داوری نهایی دربارة انسان‌ها برحسب تلاش آنان به نفع کسانی 
است که نیازمند کمک ۳ دلجویی‌اند (مثی as ate‏ 


التفات به دين یکی از علائم مشخص تیکوکازی 9 نوع‌دوستی است. 

... تروریسم مذهبی است زیرا دین برای کشتن توجیه اخلاقی فراهم می‌کند و 

تصاویری از نبرد کیهانی به دست می‌دهد که بر هر کسی که تشنۀ قدرت است تأثیر 
ee da 1 À‏ ۲ 

می‌گذارد ... هر سنّت ديني عمده‌ای آبشخور عاملان خشونت بوده است. 


رفتار پاریگرانه 
«نیازمندان را یاری دهید.» «یکدیگر را دوست بدارید.» «با دیگران همان‌گونه رفتار کنید که دوست دارید 
آنان با شما چنان رفتار کنند.» اینها دستورهای ساده و پرقدرتی هستند و شبیه آنها را می‌توان در همۀ 
۱. واژة درون قلاب افزودة م زلف است. [م.] 


۲. این اقوال بترتیب از منابع ذیل نقل شده‌اند: آلپورت MOF)‏ ص ۴۴۴)؛ وایتهد AAYE)‏ ص TV‏ ریتسیما AAVA)‏ 
ص ۱۰۵)؛ پاتنم ( ۲۰۰۰ ص CFV‏ و یورگنزمایر ( ۲۰۰۰. ص Axi‏ 


۶ > روانشناسی دين 


ادیان عمدة جهان یافت (کاوثرد. ۱۹۸۶). دین از طریق تعبیراتی چون «عشق» «عدالت» «شفقت» «رحم» 
«لطف» و «احسان» با انسانیت و اجتماع همسان شده است. متون مقس اکثر ادیان نمونه‌های فراوانی از 
اشخاص مذهبی‌به‌دست می‌دهند که بانیازمندان مهربان بوده و آنها را یاری‌کرده‌اند. و حتا در جامعةمعاضر 
هم سازمان‌ها و افراد مذهبی از نظر تلاش برای کمک به دیگران شاخص و بجسته‌اند.کلیساها در عملیات 
مداد برای کاهش آثار قحطی, زمین‌لرزه. جنگ. و سایر بلاها فتل‌اند.گروه‌های مذهبی غذاخوری‌های 
خیریه را درشهرهای بزرگ و کوچک سازمان‌دهی و از لحاظ مالی تأمین می‌کنند؛ به پناهندگان کمک 
می‌کنند تا از ترس ووحشت باورنکردنی نجات یابند و در سرزمینی جدید مستقر شوند؛ در مقام ميانجي 
صلح در blair‏ حشاس» جهان فقالانه حضور می‌یابند. مصاحبه با صدها نفر که یهودیان را در اروپای نازی 
oles‏ دادند نشان داد که برخی از آنها رفتار خود را به ارزش‌هایمذهبی‌شان نسبت می دهند poli)‏ و آلینر, 
AAA‏ فهرست این‌گونه‌امدادگری‌ها که پشتوانۀ مذهبی دارند فهرستی طولانی است. 

لیکن بسیاری از اشخاص غیرمذهبی و حتا ضدّمذهب نیز دیگران را یاری می‌دهند. årla‏ امروزی 
برای کمک به دیگران به صورت عرفی فرصت‌های نامحدودی را در اختیار می‌گذارد» و بسیاری از مردم 
این نکته را قبول دارند؛ «دین» ظاهراً با نیت خیر آنها کمتر در ارتباط است يا اصلاً ربطی به آن ندارد. البته, 
از همین روست که قصّه‌ها و حکایت‌ها در توضیح برداشت ما از ارتباط میان دین و رفتار یاریگرانه کمتر به 
کار می‌آیند. می توان نمونه‌هایی ردیف کرد که نشان می‌دهند افراد و سازمان‌های مذهبی و غیرمذهبی هر 
دو دیگران را یاری می‌کنند. و گاهی هم که فریاد مردم برای کمک بلند است هر دو می‌توانند سنگدلانه به 
آن بی‌اعتنایی کنند. کوشش ما این است که از مطالب بلاغی و افسانه‌وار درگذریم و پیوندهای کلی‌تر ميان 


دین و یاریگری dy‏ چنان که در ادبیات تجربی آمده است. بررسی کنیم. 


مشکلات مربوط به اندازه‌گیری و تعریف 

مانند بسیاری از عرصه‌های روانشناسی دین» در بررسی رفتار یاریگرانه هم مسائل مربوط به روان‌سنجیء 
روش‌شناسی. و تعریف اهمّیت دارند. هنجارهای یاریگری در گروه‌های فرهنگی یا مذهبي مختلف فرق 
دارند (مثلاً کینکر و مرچنت. ۲۰۰۱). نیز با توجه به بسیاری از بررسی‌های روانشناختي دین به طور oS‏ 
بخش عمدة پژوهش در این عرصه متکی بر پرسشنامه‌هایی است که از خود افراد می‌خواهند تا دربارة 
دین‌داری و رفتار یاریگرانه‌شان گزارش دهند. این امر تردیدهایی را در مورد مسألة «خوذعرضه‌گری»! 
ایجاد می‌کند. مثلاً اشخاص مذهبی ممکن است بخواهند که برای ایمان خود نمایندۀ خوبی به نظر رسند» 
و بناباین ممکن است که در بیان مین یاریگری خود به دیگران واه کنند. خوشبختانه بررسی‌هایی 
هم در این عرصه وجود دارند که معیارهای رفتاری را به کار می‌گیرند» و اینها قراین مهمّی هستند که 
بسیاری از بررسی‌های پرسشنامه‌ای را دربارة یاریگری تعدیل می‌کنند. 


1. self-presentation 


فصل چهاردهم: رفتار باریگرانه و تعصّب 4 ۶۱۷ 


ادبیات مربوط به دین و یاریگری از ادبیات مربوط به دین و تعضب US‏ جداست. و از این رو این 
موضوعات در این فصل جداگانه مورد بررسی قرار می‌گیرند. لیکن در مسائل مربوط به این مباحث قدری 
تداخل وجود دارد. مثلاً تمایل کمتر از do‏ میانگین به یاری دادن اعضای اقلیتی خاص را می‌توان نشانة 
تعضب دانست. نیز رفتار یاریگرانه با این فرض که کمک‌گیرنده دربارة اعضای اقلیتی خاص دارای تسامح 
یا بی‌تسامح است مورد بررسی قرار گرفته است (بتسون. آیدلمن. هیگلیء و راسل» ۲۰۰۱)؛ بنابراین» در 
این پژوهش مسائل مربوط به یاریگری و تعصَّب در هم تنیده‌اند. آیا اجتناب از یاریگری BLS‏ وجود 
شب زیت اناعم ااهل د ر lo‏ اه OS ae‏ ات یا ود وی عب (Sel‏ 

در این بخش ما free‏ به جای «نوع دوستی» از تعبیر «یاریگری»" استفاده می‌کنیم تا از این مسأل 
دشوار بپرهیزیم که LT‏ هر رفتار یاریگرانه‌ای انگیزة خودخواهانه دارد. یا دست‌کم برخی از این رفتارها 
صرفاً به دنبال این هدف نهایی‌اند که به دیگری سودی برسانند (یعنی رفتار نوع‌دوستانه). خوانندگان 
علاقه‌مند به پی‌گیری بیشتر دربارة این موضوع می‌توانند به GES‏ بتسون VIAN)‏ دربارة نوع‌دوستی 
مراجعه کنند. که به جنبه‌های فلسفی» نظری. و تجربي این امر پرداخته است. 


نخستین بررسی‌های پرسشنامه‌ای 

نخستین بررسی‌های پیمایشی در این عرصه اغلب میزان حضور در کلیسا را اولین معیار دین‌داری در نظر 
می‌گرفتند و گاه نیز به اندازه‌گيری عواملی از قبیل اعتقاد به خداء تعلق خاطر به دین» یا فقالیت مذهبی 
می‌پرداختند. سنجش «یاریگری» نوعاً از طریق گزارش خود افراد (و گاهی گزارش‌های دیگران) دربارة 
تمایلشان به دستگیری از دیگران صورت می‌گرفت. این بررسی‌ها نسبتاً بدوی» بودند. به این معنا که 
معیارهای دین و یاریگری هر دو ساده و ابتدایی بودند. و محققان صرفاً به دنبال همبستگی میان این 
معیارهای IT‏ بودند. این بررسی‌ها نوعاً همبستگی‌های مثبتِ کم تا متوسط را میان دین‌داری و یاریگری 
گزارش می‌کردند (برای مثال بنگرید به لنگفورد و لنگفورد. ۱۹۷۴؛ نلسون و داینز ۱۹۷۶؛ روکیچ» ۱۹۶۹)» 
و برخی تحقیقات هم روابط مختلط " یا درخورتوجه " را گزارش می‌کردند (برای مثال بنگرید به کلاین و 
ریچاردزن ۱۹۶۵؛ فریدریشس. ۱۹۶۰). تحقیقات تازه‌تر به این نتیجه رسیدند که مسیحیان محافظه کار 
بیشتر گزارش می‌دهند که در هر دو قلمرو مذهبی و عرفی داوطلبانه به دیگران کمک می‌کنند (لّم ۰۲ ۲۰؛ 
رگنروس. اسمیت و زیکینک. ۱۹۹۸؛ اوسلان ۲۰۰۲). 

اکثر این بررسی‌ها نتوانستند عوامل دیگر را در نظر بگیرند. مثلاً به یاریگری در ارتباط با کلیسا در 
مقابل ياريگري خارج از «دیوارهای کلیسا» توجهی نداشتند. نلسون و داینز (۱۹۷۶) بین دین‌داری و 
یاریگری در اداره‌های خدمات اجتماعی روابط کم Lal‏ معنی‌داری یافتند؛ لیکن وقتی این روابط با توجّه به 


1. altruism 2. helping 
3. mixed 4. qualified 


۸ >< روانشناسی دين 


عوامل دیگر (مثلاً یاریگری از طریق کلیساء درآمد» سن) تصحیح شدند. همبستگی‌ها اساسا از بین رفتند. 
به همین ترتیب. هونسبرگر و پلاتونف(۱۹۸۶) دریافتند که اگرچه دانش‌آموزانی که مذهب آرتدوکس دارند 
گزارش می‌دهند که در زمينه‌هاي مربوط به دین بیشتر داوطلب کمک می‌شوند. هیچ شاهدی در دست 
نیست که آنها در زمینه‌های غیردینی هم به دیگران بیشتر کمک می‌کنند. چنان که پاتنم(۲۰۰۰) نتیجه 
گرفته است. «افراد فقال در سازمان‌های مذهبی داوطلب خدمت در کلیسا می‌شوند يا به عیادت بیماران 
می‌روند. ولی کسانی که در سازمان‌های عرفی فقال‌اند به احتمال قوی به پاكسازي تفریحگاه محلی 
می‌پردازند» (ص 114( به علاوه. وقتی به بررسی‌هایی توجّه می‌کنیم که معیارهای رفتاري واقعی را در 
مورد یاریگری به کار می‌گیرند» کمتر نشانه‌ای به دست می‌آید حاکی از این که افراد مذهبی بیش از افراد 
کمتر مذهبی يا غیرمذهبی به دیگران کمک می‌کنند. 


نخستین بررسی‌های رفتاری 

مرور بتسون, شوئنراد. و ونتیس (۱۹۹۳) بر ادبیات مربوط به دین و یاریگری تا آن تاریخ آنها را به این 
نتیجه رساند که میان بررسی‌های «روی کاغذ» و بررسی‌های «رفتاری» دربارة پاریگری تفاوت زیادی وجود 
دارد. تحقیقات پرسشنامه‌اي آغازین اغلب دست‌کم ارتباط مثبتی Ghee‏ دین و یاریگری GLAS‏ می‌دادند. 
لیکن بررسی‌های So‏ نشان دادند که اگر متغیّرهای احتمالي دخیل در ماجرا را در نظر بگیریم 
همبستگی‌های مثبتِ بررسی‌های پرسشنامه‌ای غالبا از بین می‌روند. علاوه بر این» مرور بتسون و دیگران 
(۱۹۹۳) بر شش بررسی آغازین که معیارهای رفتاری را به کار گرفته بودند نشان داد که پنج تا از این شش 
بررسی هیچ نشانه‌ای حاکی از این نیافتند که افراد مذهبی‌تر به دیگران بیشتر کمک می‌کنند. 

این بررسی‌های آغازین در به کارگیری معیارهای رفتاری خلاقیت به خرج دادند. فوربز, تواولت» و 
گرومول (۱۹۷۱) نامه‌های نشانی‌دار را نزدیک کلیساهای مختلف «گم می‌کردند» تا ببینند که مردم تا چه 
حد در انداختن این نامه‌ها به صندوق‌های پست «کمک می‌کنند». اسمیت. ویلر و دینر (VIVO)‏ به مردم 
این فرصت را می‌دادند که برای کار با یک کودک عقب‌مانده داوطلب شوند. انیس (۰۱۹۷۵ ۱۹۷۶) مردم را 
در وضعیتی قرار می‌داد که ظاهراً صدای AU‏ زنی را پس از افتادن یک نردبان می‌شنيدند. مکنا (۱۹۷۶) 
میزان تماس‌های مردم با یک گاراژ را به خاطر basil,‏ زنی که درمانده و بی‌پول بود اندازه گرفت. ينون و 
شارون (۱۹۸۵) میزان کمک‌های مالی به یک خانواده نیازمند را بررسی کردند. 

فقط آخرین این بررسی‌ها (یعنی یینون و شارون. ۱۹۸۵) نشان داد که احتمال کمک افراد مذهبی تر 
بیش از اقران کمتر مذهبي آنهاست. و Ëa‏ این یافته هم فقط وقتی صادق بود که درخواست کمک از جانب 
شخصی مذهبی مطرح می‌شد. بتسون و دیگران(۱۹۹۳). پس از مرور این شش بررسی نتیجه گرفتند که 
«این شواهد قویاً نشان می‌دهند که مذهبی‌ترها در قیاس با کمتر مذهبی‌ها هیچ توجّه بیشتری به 
نیازمندان ندارند. مذهبی‌ترها فقط وانمود می‌کنند که توجّه بیشتری دارند» (ص ۲۴۲). 


فصل چهاردهم: رفتار یاریگرانه و تعصب + ۶۱۹ 


ابعاد دین و یاریگری 

خواننده متوجّه خواهد شد که بررسی‌های مذکور تفاوت‌های ممکن در تمایل به یاریگری را که با 
جهت‌گیری‌های مذهبی مختلف ارتباط دارد در نظر نگرفته‌اند. ابعاد و معیارهای ملازم جهت‌گیری‌های 
مذهبي باطنی (ب) و ظاهری (ظ) که آلپورت و همکارانش پیشنهاد کرده‌اند (بنگرید به فصل ۲ و قاب 
پژوهشی ۳ در صفحات بعد)» مثلاً این انتظار را پیش می‌آورد که اشخاص دارای جهت‌گیری باطنی 
بیشتر یاری‌دهنده باشند زیرا معمولاً با دین خود «زندگی می‌کنند» و اشخاصی که جهت‌گیری ظاهری 
دارند ub‏ کمتر یاری‌دهنده باشند چون دین آنها مبتنی بر منافع شخصی است. از سوی دیگرء بتسون و 
همکارانش برآن‌اند که دين‌داري باطنی فقط با «نمایش» ياری‌دهندگي بیشتر در ارتباط است (بتسون» 
۶ ۱۹۹۰ بتسون» فلوید. میر. و وینر ۹ بتسون. شوئنراد. و پیچ» ۱۹۸۵؛ بتسون و دیگران؛ 
S ۰ ۲۳‏ معیاری از wad‏ طلب ‏ که رویکردی انعطاف پذیر و پرسشگرانه به دين است» نشان 
داده است که بهترین و مستقیم‌ترین نشانۀ رفتار یاریگرانه است. بتسون (که نسخة استانداردٍ مقیاس طلب 
را به وجود آورد) سلسله تحقیقاتی انجام داده است تا این leles‏ را بیازمایده و ما این برنامة پژوهشی را در 
این جا به اختصار شرح می‌دهیم. 

نخست wh‏ یادآور شد که ple‏ پژوهش‌گران بیشتر به میزان ارتباط یاریگری با جهت‌گیری‌های 
مذهبي باطنی و ظاهری توجّه کرده‌اند که نوعاً مبتنی بر گزارش خود اشخاص از ارزش‌های مربوط به 
یاریگری و جهت‌گیری مذهبی بوده است. این تحقیقات معمولا پیوندهای مثبتی را میان نمره‌های باطنی 
و گزارش‌هایی نشان داده‌اند که خود افراد دربارة ارزش‌های مرتبط با کمک کردن به دیگران عرضه 
می‌کنند (برنت» A IAA‏ چائو, جانسون» باوثرز: دارویل, و دانکو» ۱۹۹۰؛ جانسون و دیگران, VIAN‏ تیت و 
میلر. ۱۹۷۱؛ واتسون, هود. ماریس. و هال. ۴ واتسون» هود. و ماریس. ۱۹۸۵). بتسون و دیگران 
(۱۹۹۳) برآن‌اند که این نوع بررسی این مسأله را حل نمی‌کند که آیا اشخاص باطنی براستی 
یاری‌دهنده‌ترند. چون چنین اشخاصی فقط می‌کوشند که با قبول ارزش‌های نوع‌دوستانه «خوب جلوه 
کنند» (تفسیری که مبتنی بر مقبولیت اجتماعی است). 

سایر بررسی‌ها همبستگی‌های معنی‌داری بین نمره‌های باطنی -ظاهری و ياريگري خوذ گزارش شده 
ایجاد کرده‌اند. مثلاً بنسون و دیگران (۱۹۸۰) دریافتند که «یاریگری ناخودانگیخته»", چنان که برحسب 
گزارش خود افراد دربارة انواع فعالیت‌های خیرخواهانه‌ای که برای کمک به دیگران انجام می‌دهند 
اندازه گیر ی شده است. با نمره‌های باطنی رابطۀ مثبت دارد (۰/۳۰ = (r‏ متأسفانه ما نمی‌دانیم که 
مقبولیت اجتماعی تا چه حد در این رابطه Fhe‏ است و بنسون و دیگران بین باریگری مربوط به کلیس و 
موقعیت‌های مرتبط با نيكوكاري عرفی فرقی نمی‌گذارند. هونسبرگر و پلاتونف (۱۹۸۶) تمایل 
شرکت‌کنندگان را به کار داوطلبانه و خیرخواهانٌ عرفی در پژوهش خود بررسی OS‏ و دریافتند که 


1. Quest 2. nonspontaneous 
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همبستگی ضعیف اما معنی‌داری بین چنین کار داوطلبانه‌ای و نمره‌های باطنی (۰/۱۷ = 6 و نیز پیوندی 
منفی بین این امر و نمره‌های ظاهری (۰/۲۷ - = ۲) برقرار است. به علاوه» در این بررسی معیار مطلوبیت 
اجتماعی با نمره‌های باطنی مربوط نبود (۰/۰۲ = ۲)» اما با نمره‌های ظاهری همبستگي معنی‌داری 
(r= + VY)‏ داشت. 

شواهد مذکور نشان می‌دهند که اشخاص مذهبی‌تر بویژه افراد باطنی‌تر» معمولاً از طریق 
سازمان‌های مذهبیشان به انحاء مختلف دیگران را یاری می‌دهند. این نیز معلوم می‌شود که دين‌ورزي 
باطنی با تمایل شخص به گفتن این که دیگران را یاری می‌دهد. و احتمالاً با اقدام داوطلبانه در محیطی که 
خیرخواهی را ترغیب می‌کند. Abad,‏ مثبت Lal‏ ضعیفی دارد. شواهدی در دست است حاکی از این که 
مقبولیت اجتماعی عامل این ارتباط نیست. هر چند بررسی مربوط تا حذ زیادی بر گزارش‌های خود افراد 
تکیه کرده‌اند. وضعیت مسلماً روشن نیست. زیرا پیوندهایی که ظاهر شده‌اند معمولاً ضعیف‌اند» و در 
بررسی‌های مختلف SLIT‏ با یکدیگر همخوانی ندارند. لیکن» بتسون و دیگران (۱۹۹۳) برآن‌اند که فقط 


بررسی‌های رفتاری می‌توانند اختلاف بر سر رابطة دین و پاریگری را رفع کنند. 


برنامة پژوهشي بتسون 
سی.دانیل بتسون و شاگردانش سلسله تحقیقاتی را در مورد ارتباط میان دین و یاریگری گزارش داده‌اند. 
بخش اعظم این کار متوجّه این بحث است که جهتگيري مذهبی چگونه به دستگیری از دیگران مربوط 
می‌شود. و این پژوهش‌گران چند معیار رفتاری مهم در مورد یاریگری ایجاد کرده‌اند که باعث شده است تا 
این حوزة پژوهشی به سراغ مسائلی برود که با تحقیقاتی مربوط است که صرفا مبتنی بر گزارش خود 
افرادند. 


بررسی دربارۂ سامری نیکوکار 
یکی از نخستین بررسی‌های رفتاری در این حوزه کوشید تا حکایت سامری نیکوکار را در بافتی آزمایشی 
جای دهد (دارلی و بتسون, ۱۹۷۳؛ بنگرید به قاب پژوهشي ۱۴-۱). این آزمایش اصولاً نشان داد که 
نمره‌های مربوط به وسیله (شبیه جهت‌گیری ظاهری)» هدف (شبیه جهت‌گیری باطنی)» یا معیارهای 
طلب با رفتار یاریگرانه مربوطاند. 

دارلی و بتسون (۱۹۷۳) نتيجه گرفتند که در میان کسانی که پیشنهاد کمک نکردند. اشخاصی که 
جهت‌گیری باطنی سئتی‌تری داشتند ممکن بود برحسب دلایل خودشان اقدام به کمک کنند. اما به 
کسانی که عملا نیازمند یاری‌اند حشاسیتی نداشتند. این تفسیر مورد تردید قرار گرفته است (گرساچ» 
۸ واتسون و دیگران, ۱۹۸۵). احتمالاً کسانی که نمره‌های طلب بالاتری داشتند کمکشان «گذرا و 
سرسری بود زیرا براستی در وهلۀ نخست چندان ملتزم به یاریگری نبودند. و کمک مشخص‌تر کسانی که 
نمره‌های باطني بالاتری داشتند بازتاب دلسوزی و مهرباني خودشان بود. به علاوه» تعمیم‌پذیری 
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یافته‌هایی که از digas‏ مذهبی و نسبتاً همگن دانشجویان مدرسة دینی به دست آمده‌اند ممکن است برای 

ما محل تردید باشد. بررسی دیگری (بتسون و گری ۱۹۸۱) یافته‌های آغازین دارلی و بتسون را در بافتی 

بسیار متفاوت سنجید و تأیید کرد. 

فك 

قاب پژوهشی ۰۱۴-۱ متفیرهای موقعیّتی و خلقی در 
رفتار یار یگرانه (دارلی و بتسون. ۱۹۷۳) 


در حکایت سامری نیکوکار» عیسی مردی را توصیف می‌کند که غارت شده و کتک خورده و نیم جان 
در کنار راه افتاده است. دو فرد «مذهبی» یکی کاهن و دیگری لاوی ‏ بر او می‌گذرند اما کمکی به او 
نمی‌کنند. لیکن مردی سامری (که از نظر مذهبی نجس و مطرود است) به هزينة خود قربانی غارت 
aad‏ را قاری می تهب غیسی ظاهرا هی غواهی اشاره هنن که مریم اید ار رفتان موی پیروی کون 
از رفتار افراد «مذهبی»‌ای که چنان به خود مشفول‌اند که نیازهای مردم پیرامون خود را نمی‌بینند. 

آیا نتیجه تفاوتی می‌کند اگر این موقعیت در جامعۀ معاصر رخ دهد؟ دارلی و بتسون کوشیدند که 
موقعیت «یاری‌خواهانة» مشابهی را در دانشگاه پرینستون بازسازی کنند. شصت و هفت دانشجوی 
مدرسۀ دینی نخست پرسشنامه‌ای را پر کردند تا جهت‌گیری مذهبي آنها و alee‏ موارد مربوط 
مشخص شود. سپس چهل نفر آنها راء به عنوان پی‌گيري آزمایش, جداجدا به یک جلسة سخنرانی 
فرستادند. از آنها خواسته شد که سخنرانی کوتاهی دربارة یکی از این دو موضوع ایراد کنند: 
(۱)حکایت سامری نیکوکار؛ (Y)‏ شغل‌هایی که دانشجویان علوم دینی ub‏ اختیار کنند. پس از آن که 
شرکت‌کنندگان چند دقیقه‌ای را صرف آمادگی برای سخنراني مزبور می‌کردند. نقشه‌ای در اختیار 
آنها می‌گذاشتند که نشان می‌داد چطور خود را به اتاقی در ساختمانی دیگر برسانند که محل 
سخنرانی آنها بود. به نیمی از شرکت‌کنندگان گفتند که wh‏ عجله کنند چون دیرتر از زمان مقر به 
are‏ سخنرانی می‌رسند. 

وقتی این دانشجویان از کوچه‌ای که در راه بود می‌گذشتند. مردی را می‌دیدند که ظاهراً نیازمند 
کمک ضروری بود. همدستِ آزمایشگران کنار دری افتاده بود و سرش پایین و چشم‌هایش بسته بود 
و تکان نمی‌خورد. هنگام عبور هر یک از دانشجویان. طعمه سرفه و ناله می‌کرد؛ با توجه به وضع 
جغفراقياي محل, عملا غیرممکن بود که کسی او را نبیند. معیار وابستة مهم در این بررسی این بود که 
دانشجویان آیا اصلاً می‌ایستادند تا کمکی بکنند یا نه. در واقع» فقط ۱۶ نفر از ۴۰ دانشجو (۴۰ درصد) 
پیشنهاد کمک کردند. و نمره‌های جهت‌گيري مذهبی-وسیله (شبیه جهت‌گيري ظاهری). هدف (شبیه 
جهت‌گيري باطنی) یا طلب -معلوم نکرد که چه کسی برای کمک کردن توقف می‌کند. 

اما از میان کسانی که ایستادند GAL‏ جالبی به دست آمد. وقتی دانشجویی پیشنهاد کمک می‌کرد. 
طعمه توضیح می‌داد که تازه دارویش را خورده است و اگر فقط چند دقیقه‌ای استراحت کند حالش 
خوب می‌شود. و می‌خواهد که تنها باشد. لیکن برخی از «سامری‌های نیکوکار» اصرار می‌کردند که 
کمکش کنند. به رغم اعتراض‌های طعمه, برخی از شرکت‌کنندگان اصرار داشتند که او را به یکی از 


ادامه دارد 


al :Levite .۱‏ قبیله‌ای از يهود که معمولاً به کهانت اشتغال داشتند. [م.] 


۶۲ + روانشناسی دين 


دنبالة قاب پژوهشی ۱۴۱ 
ساختمان‌های GLb!‏ ببرند و قدری قهوه و/ یا دین به خوردش دهند. فقط در میان کسانی که برای 
کمک ایستادند. نمره‌های معیار باطنی با این سبک کمک که «من می‌دانم چه چیزی برایت بهتر است» 
همبستگی مثبت داشت (۴۳/ ۰ = Lal of‏ نمره‌های معیارطلب با این‌گونه اصرار به کمک کردن رابطة 
منفی داشت (۰/۵۴ ۰-- ). دارلی و بتسون نتیجه گرفتند که دانشجویانی که جهت‌گیری باطني بیشتری 
داشتند Tals‏ از نوع پاسخ پاري‌دهندگي «از پیش برنامه‌ریزی شده» پیروی می‌کردند که اظهار DES‏ 
خود طعمه در آن تأثیری نداشت ت. تقریباً چنین می‌نمود که thr‏ یاری‌دهندگان» به جای در نظر گرفتن 
نیازهای طعمه» نیاز درونی خود به کمک کردن را ارضا می‌کنند. لیکن. کسانی که دارای جهت‌گيري 
طلب بودند سبک پاري‌دهندگي گذراتری داشتند. که منوط به اظهار نیا شخص بود زیرا معمولاً این 
iS‏ طعمه را می‌پذیرفتند که وی واقعاً می‌خواهد به حال خود رها شود و همه Jag‏ درست می‌شود. 
پیش از آن که ملاحظات خود را دربارة این بررسی به پایان بریم» باید چند نکته را روشن کنیم. 
تا کا فرقی نداشت که شرکت‌کننده آمادۀ سخنرانی دربارة سامري نیکوکار باشد یا 
دربارۀ مشاغلی که فارغ‌التحصیلان علوم دینی wh‏ در پیش گیرند. ظاهراً Ki‏ دربارهُ یاریگری در 
بافت Gude GUS‏ شرکت‌کنندگان را وادار نکرد که در موقعیتی مشابه کمک بیشتری را عرضه دارند. 


سرانچام. شرکت‌کنندگانی که در موقعیت «عجله iS‏ دیرتان شده است» قرار داشتند در قياس با 
کسانی که توصیه‌ای مبنی بر «عجله کردن» به آنها نشده بود به طور معنی‌داری کمتر احتمال داشت 
که بایستند و پیشنهاد کمک کنند. ظاهراً مزثرترین متغیّر در تعیین رفتار یاریگرانه در مجموع این : 


بررسی متغیّری غیرمذهبی بود -اين که شرکت‌کننده عجله داشت يا نه. 


«کمک کردن په جانت» 

بتسون و گری (VIAN)‏ در تحقیق دیگری در دانشگاه کانزاس» ۶۰ دانشجوی روانشناسي مقتماتی راء که 
همگی زن بودند و خود را دست‌کم تا Cho‏ مذهبی می‌دانستند» یکی‌یکی در موقعیتی آزمایشی قرار 
دادند که در آن یادداشت‌هایی مبادله می‌شد. «جانت» که بظاهر شرکت‌کنندة دیگری بود» در ably‏ شخصی 
خیالی بود که نشان می‌داه احساس تنهایی می‌کند و با مشکلاتی دست به گریبان است. در نیمی از موارد 
جانت بصراحت از شرکت‌کنند؛ واقعی می‌خواست که برای گفتگوی بیشتر دوباره او را ببیند. و در نیمی 
دیگر از موارد جانت علناً اظهار می‌داشت که مصمّم است مشکلاتش را خودش حل کند. شرکت‌کنندگان به 
درخواست روشن جانت برای کمک گرفتن یا نگرفتن چه پاسخی می‌دادند؟ نمره‌های باطنی با 
گزارش‌های قبلي خود شرکت‌کنندگان در مورد یاریگری و دلسوزي آنان در حق دیگران همبستگي مثبت 
داشت. اما وقتی بتسون و گری پاسخ‌های یاری‌دهندگانِ واقعی را بررسی کردند. نمره‌های باطنی با 
یاریگری ۰/۲۷ همبستگی داشتند. خواه جانت در خواست کمک می‌کرد و خواه نمی‌کرد. ولی وقتی 
جانت می‌گفت که کمک می‌خواهد نمره‌های طلب با یاریگری رابطة مثبت (۰/۳۷ = (T‏ می‌یافتنده و وقتی 
جانت اظهار می‌داشت که می‌خواهد مشکلاتش را خودش حل کند رابطة نمره‌های طلب با یاریگری منفی 
(۰/۳۲-- 6 بود. این يافته نظر پیشین دارلی و بتسون (۱۹۷۳) را تأیید می‌کند که معتقد بودند افرادی 


فصل چهاردهم: رفتار باریگرانه و تعصّب + ۶۲۳ 


که نمرۀ طلب آنها بالاست به اظهار نیاز دیگران با توجه به درخواست خود آنها حشاسیت نشان می‌دهند. 
Lal‏ افرادی که جهت‌گیری باطنی (هدف) دارند در هر صورت مایل به کمک کردن‌اند. چه شخص نیازمند از 
آنها کمک بخواهد و چه نخواهد. 


دیگرگرایی یا خودگرایی؟ 
بتسون و همکارانش در سه بررسی So‏ به مسألة «دیگرگرایی ! در برابر خودگرایی "» پرداختند تا بدانند 
انگیزة اساسي پاریگرانی که جهت‌گیری‌های مذهبي مختلف دارند چیست. این تحقیقات داده‌های 
ارزشمند بیشتری درباره ارتباط جهت‌گیری‌های باطنی و طلب با رفتار یاریگرانه به دست داده‌اند. 

در نخستین بررسی از دو بررسی‌ای که بتسون و دیگران ۹۸٩(‏ ) گزارش داده‌اند. به شرکت‌کنندگان 
گفته شد که می‌توانند برای کمک به یک پسر هفت ساله که دچار اختلال ژنتیک نادری است داوطلب 
سر بگذرانند تا بتوانند در برنامة جمع‌آوری کمک شرکت کنند. به برخی از شرکت‌کنندگان گفتند که معیار 
ارزیابی تفت ساده است؛ به دیگران گفتند که این معیار «فوق‌العاده سخت 9 دقیق» است. بتسون و دیگران 
بر ol‏ بودند که وقتی معیار سخت 9 دشوار تلقی شود. داوطلب شدن آسان čal‏ زیرا چندان احتمال این 
وجود ندارد که شرکت‌کننده badly‏ مجبور به کاری شود که برای آن داوطلب شده است. پژوهش‌گران 
دریافتند as‏ طبق انتظار آنان» >“ معیارهای ارزیابی ساده باشند و a>‏ دشوار نمره‌های ظاهری با 
داوطلبی همبستگي منفی دارند (به طور میانگین. ۰/۳۲۷ = 6. لیکن وقتی معیار ساده بود. نمره‌های 
باطنی با داوطلب شدن همبستگی نداشتند. اما وقتی معیار سخت بود همبستگی آنها مثبت بود 
(۲-۰/۵۰. اگر چه تفسیرهای دیگری هم می‌توان کرد بتسون و دیگران معتقد بودند که نتایج بررسی ‏ 
مؤێّد این نظر آنهاست که افراد دارای گرایش باطنی می‌خواهند مانند یاریگران به نظر رسند. اتا فقط 
وقتی که احتمال کمی وجود داشته باشد که عملاً مجبور به کمک کردن شوند. نمره‌های طلب» چه شرایط 
آسان بود و چه سخت. با یاریگری همبستگی نداشتند. 

به علاوه» از کسانی که داوطلب می‌شدند Slos‏ خواسته می‌شد که در کار ارزیابی شرکت کنند (ظرف ۳۰ 
asl‏ از تخته‌سنگی بالا و پایین بروند). شواهد حاکی از این بود که دارندگان نمره‌های باطنی obj‏ فقط 
هنگامی در موقعیّت دشوار کوشش بیشتری می‌کنند که داوطلب کمک تسده باشند. از سوی دیگر 
نمره‌های طلب با اجرای کار ارزیابی فقط در مورد کسانی رابطة مثبت داشتند که داوطلب کمک شده 
بودند. بتسون و دیگران این نتایج پیچیده را چنان تفسیر کردند که با یافته‌های پژوهشی پیشین OUT‏ جور 
درآید. اولاً انگیزة اشخاص باطنی برای یاریگری ناشی از این نیاز شخصی بود که یاریگر به نظر رسند 
(بدون این که Sas‏ مجبور به کمک کردن باشند)» نه این که ناشی از نیاز دیگران باشد. ثانیاً انگیزۂ کسانی را 


1. altruism 2. egoism 


۴ > روانشناسی دين 


که جهت‌گيري طلب داشتند نیازهای دیگران تعیین می‌کرد» زیرا بیشترین تلاش خود را وقتی انجام ` 
می‌دادند که گمان می‌کردند کسب صلاحیت برای کمک کردن دشوار است. 

تحقیق دوم که در همان مقاله گزارش شده بود متوجه یاریگری در زمينة دیگری بود یک دانشجوی 
دور کارشناسی با مصیبتی خانوادگی روبرو شده و نیازمند کمک دیگران بود تا بتواند خواهر و برادرش را 
سرپرستی کند. الگوی همبستگی‌ها نشان داد که وقتی فشار و ضرورتِ کمی برای کمک کردن وجود دارد 
دارندگان نمره‌های ظاهري بالا کمتر داوطلب کمک می‌شوند. و دارندگان نمره‌های YL‏ در طلب بیشتر 
احتمال داشت که داوطلب شوند. اماء چه ضرورت زیاد بود و چه کم نمره‌های باطنی با پیشنهاد کمک 
ربطی نداشتند. بنابراین, یافته‌های هر دو بررسي بتسون و دیگران (۱۹۸۹) به نحوی تفسیر شدند که 
مطابق این انتظار باشد که یاریگری مبتنی بر جهت‌گیری باطنی نی paca‏ هه است. و 

پاریگری مبتنی بر طلب حاصل حشاسیت راستین به نیا زهای دیگران | 

یتسون و فلوری ( ۰ بعداً کوشیدند مشخص کنند که شرکت‌کنندگان در پژوهش 9 
می‌کنند که «خوب به نظر می‌رسند»؛ آنها این کار را با ایجاد تداخل آشناختی (از جمله با استفاده از شگرد 
استروپ ) و با توشل به مصیبتی خانوادگی, شبیه آنچه در بررسي دوم بتسون و دیگران (۱۹۸۹) آمد» 
انجام Wolo‏ بتسون و فلوری. چنان که انتظار داشتند» دریافتنذ که نمره‌های باطني بالا با «خوب به نظر 
رسیدن» در ارتباطاند» و نمره‌های طلب با ياريگري ناشی از توجه به احوال خود قربانی پیوندی ضعیف 
Ll)‏ غیرمعنی‌دار) دارند. 


دین باطنی و دين طلب به عنوان منبع شفقت عام؟ 

o‏ ۱ اخیراً دو پژوهش انجام دادند تا نقش جهت‌گیری‌های مذهبي باطنی و 
طلب را در رفتار یاریگرانه دقیق تر بررسی کنند - بویژه وقتی که رفتار شخص مورد نظر ارزش‌های وی را 
نقض يا تهدید می‌کند. این بررسی‌ها در قاب پژوهشی ۱۴-۲ توصیف شده‌اند. بتسون و دیگران VAAN)‏ 
۱ برآن‌اند که این بررسی‌ها در مجموع نشان می‌دهند که جهت‌گیری شدید طلب اما نه جهت‌گيري 
wos‏ باطنی با مهربانی و شفقت به شکل عام و گستردۀ آن در پیوند است. تحقیقات آنها با دو موضوع 
اصلي این فصل (یاریگری و تعضب) ارتباط دارد. و چون این پژوهش‌ها مستقیماً از رفتار یاریگرانة 
آدم‌های مذهبی و انگیزه‌های اساسی آن سخن می‌گویند در این جا از آنها یاد می‌کنيم. مؤلفان مخصوصاً با 
توجه به این نکته که یاریگری تا چه حد ارزش‌های افراد را نقض می‌کند تمایل آنان را به کمک کردن مورد 
بررسی قرار دادند. معلوم شد که جهت‌گیری باطنی با کمک کمتر به کسانی که ارزش‌ها را نقض می‌کنند در 


1. interference 

Stroop, IR. ۲‏ وی در ۱۹۳۵ برای بررسی فرایندهای کلامی آزمونی طراحی کرد که در آن مثلاً با رنگ آبی 

می‌نوشتند «فرمز». وقتی از آزمودنی‌ها می‌خواستند که رنگ نوشته را بگویند آنان معمولا دجار اشتباه می‌شدند و به 
جای آن که Ky‏ واژه را بگویند خود آن را می‌خواندند. [م.] 


فصل چهاردهم: رفتار پاریگرانه و nasi‏ > ۶۲۵ 


ارتباط است. یعنی تنقر افراد باطنی به رفتار (گناهآلود) ارزش‌شکنان محدود نمی‌شد. بلکه ظاهراً به 

شخص ارزش‌شکن (گناهکار) هم معطوف می‌شد. از سوی دیگرء نمره‌های بالای طلب با کمک کمتر به 

رفتاری که موجب نقض ارزش می‌شود در ارتباط بود» اما تنفر در قبال شخص ارزش‌شکن (گناهکار) 

شدیدتر نبود. 

to 
قاب پژوهشی ۲ ۔ ۱۴. دین باطنی و دین طلب‎ 

به عنوان ade‏ شفقت ple‏ (بتسون و دیگران, ۰۱۹۹۹ ۲۰۰۱) 


بتسون و دیگران )1444( ٩۰‏ دانشجوی روانشناسی مقتماتی (۳۰ مرد و ۶۰ زن) را در دانشگاه 
کانزاس مورد بررسی قرار دادند. همة این داننشجویان از خانواده‌های مسیحی بودند و دست‌کم تا 
حدّی به دین گرایش داشتند. به این افراد گفته شد که تحقیق دربارة خوذافشاگری! است. و GUT‏ را به 
وسیلة یادداشت‌هایی (خوذافشاگر), که گمان می‌رفت از دانشجوی دیگری است که همجنس گیرنده 
است. به طور تصادفی در یکی از سه guai ga‏ تجربی قرار می‌دادند. یادداشت‌ها حاکی از این بودند که 
(۱) افشاگر همجنس‌باز بود و پول لازم داشت تا برای دیدارٍ پدربزرگ و مادربزرگش به سانتافه برود؛ 
(Y)‏ انشاگر همجنس‌باز نبود و پول لازم داشت تا برای دیدارٍ پدربزرگ و مادربزرکش به سانتافه 
برود؛ یا (Y)‏ افشاگر همجنس‌باز بود و پول لازم داشت تا در یک گردهمایی حمایت از همجنس‌بازان در 
سان‌فرانسیسکو حضور یابد. افشاگر این را هم توضیح می‌داد که می‌خواهد در بخت‌آزمایی شرکت 
کند تا خرج سفر مذکور را درآورد. شرکت‌کنندگان سپس دو دقیقه فرصت داشتند تا یکی از دو کار را 
,| انجام دهند. در کار الف» شرکت‌کننده می‌توانست عملاً بلیت‌های بختآزمایی (حدود ۲۰ دلار G8‏ خرید) 
را به افشاگر بدهد. در IS‏ ب. شرکت‌کننده می‌توانست بلیت‌ها را به دانشجویی ناشناس بدهد. 
در مجموع» بیش از ۸۰ درصد وقت شرکت‌کنندگان صرف کار الف شد. که عملاً به افشاگر کمک 
می‌کرد. لیکن میزان کمک در شرایط مختلف فرق داشت. از شکاف میانی " استفاده شد تا افراد به دو 
گروه aida‏ بان بالق gal‏ نیم شوت NaS‏ دو Galle Gil‏ بود کنه کسانی که 
نمره‌های باطنی بالایی داشتند. اگر افشاگر می‌گفت که همچنس‌باز است. به او کمتر کمک می‌کردند. 
فارغ از این که افشاگر پول را برای کمک به اشاعة همجنس‌گرایی لازم داشت (یعنی سفر به گردهمايي 
حمایت از همجنس‌بازان در سان‌فرانسیسکو) یا فقط برای glass‏ پدربزرگ و مادربزرگش. از سوی 
دیگر, کسانی که نمره‌های باطني پایینی داشتند. اگر افنشاگر قصد داشت به دیدن پدربزرگ و 
ماش کش فو tes ah ea‏ سا کرد اھا اک عم Ciel‏ کر Salen‏ خمای اه 
همجنس‌بازان برود. به او کمتر کمک می‌کردند. یعنی گروه اخیر به انشاگرٍ همجنس‌باز بیشتر کمک 
می‌کردند به شرط آن که این کار موجب اشاعةۀ همجنس‌گرایی نشود. لیکن» کسانی که نمره‌های طلب 
بالایی داشتند در de‏ نسبتاً بالایی به افشاگر کمک می‌کردند» فارغ از این که وی همجنس‌باز بودء و 
فارغ از این که افشاگر قصد داشت به دیدار پدربزرگ و مادربزرگش برود by‏ به گردهمايي حمایت از 
همجنس‌بازان. بتسون و دیگران نتیجه گرفتند که 


ادامه دارد 


1. self-disclosure 2. median split 


۶ +4 روانشناسی دين 


۱۴۰۲ قاب پژوهشی‎ ls 
دين قلبي باطنی ظاهراً با شفقتِ قبیله‌ای همراه است نه با شفقت عام؛ انگار تنفر فقط متوجّه اشاعة‎ 
همجنس‌گرایی نبود. بلکه به شخص همجنس‌گرا هم معطوف می‌شد. دین باطنی. به جای آن که‎ 
طبق اذعای آلپورت (۱۹۶۶) سامری‌های نیکوکاری به بار 9591 که هر نیازمندی را همساية خود تلفی‎ 
می‌کنند. ظاهراً کاهن‌ها و لاوی‌هایی را می‌پرورد که تصوّر آنها از همسایه محدود به آدم راست و‎ 
)۴۵۵ ص‎ AAAA) درست است.‎ 


بررسی دوم (بتسون و دیگران» ۲۰۰۱) مثل بررسي اوّل بود. اما به مسألۀ طلب توجه داشت. و 
تفاوت‌های مهتی میان آن و تحقیق پیشین دیده می‌شد. شصت دانشجوی SB Se‏ دورة کارشناسي 
دانشگاه کانزاس در این پژوهش شرکت کردند؛ باز هم همگی از خانواده‌های مسیحی بودند و تک 
تا حدّی به Gus‏ علاقه داشتند. به آنها گفته شد که این بررسی به افشای اطلاعات شخصی (به صورت 
یادداشت) مربوط می‌شود و باز هم شرکت‌کنندگان می‌دانستند که انتخاب کار الف یا ب برای افشاگرء 


که او هم دانشجوي دختری از $590 کارشناسی بود. cub‏ بخت آزمایی به ارمغان می‌آورد. اما در این 
بررسی افشاگر به صورتِ کسی ترسیم شد که در برابر همجنس‌بازان آسان‌گیر با فاقد مدارا و 
آسان‌گیری بود. به علاوه» افشاگر فاقد مدارا می‌گفت که او پول نیاز دارد تا یا به دیدار پدربزرگ و 
مادربزرگش برود یا در گردهمایی کسانی که مخالف دادن کار به همجنس‌بازان بودند شرکت کند. 
افشاگر آسان‌گیر هميشه می‌گفت < پول نیاز دارد تا به دیدن پدربزرگ و مادربزرگش برود. این 
دستکاری به این ترتیب سه موقعیت آزمایشی به وجود آورد: آسان‌گیر / پدربزرگ و مادربزرگ. فاقد 
آسان‌گیری / پدربزرگ و مادربزرگ» و فاقد آسان‌گیری / گردهمایی. شکاف میانی افراد را به 
گروه‌های دارای نمره‌های بالا و پایین تقسیم کرد. و به این ترتیب یک طرح دو (نمره‌های طلب) در سه 


(موقعیت) به وجود آمد. 

نتایج نشان دادند که دارندگان نمره‌های بالای طلب. اگر افشاگر پول را برای دیدار پدربزرگ و 
مادربزرگش احتیاج داشت. تقریباً به یک اندازه به او کمک می‌کردند و برایشان فرقی نداشت که 
افشاگر در مقابل همجنس‌بازان آسان‌گیر است یا نه اما این شرکت‌کنندگان به افشاگر فاقد مدارا که 
می‌خواست در گردهمايي de‏ همجنس‌بازان حضور th‏ بسیار کمتر کمک می‌کردند. از سوی دیگر» 
کسانی که نمره‌های طلب پایینی داشتند بین افشاگر آسان‌گیر و فاقد آسان‌گیری که می‌خواست به 
دیدن پدربزرگ و مادربزرگش برود فرق می‌گذاشتند و به افشاگر آسان‌گیر بیش از SUA‏ فاقد مدارا 
کمک می‌کردند (و Éa‏ افشاگر sili‏ مدارا را که می‌خواست در گردهمایی حضور یابد کمتر یاری 
می‌دادند). بتسون و دیگران (۲۰۰۱) نتیجه گرفتند که گروهی که نمره‌های طلب بالا داشتند bali‏ بین 
گناه و گناهکار فرق می‌گذاشتند. و به رفتارٍ ارزش‌شکن تنقر نشان می‌دادند اما از خود شخص 
ارزش‌شکن اظهار تنقر نمی‌کردند. این GS‏ بویژه جالب توجّه است. زیرا دیگران استدلال کرده‌اند که 
جهت‌گيري باطنی (نه طلب) جهت‌گیری‌ای است که بین گناه و گناهکار فرق می‌گذارد (بنگرید به 
فولتون» گرساچ. و مینارد. (VANE‏ بتسون و دیگران در کسانی که نمره‌های باطني بالایی داشتند 
چنین تمایلی را نیافتند که بخواهند نفرت خود را متوجه گناه کنند (یعنی کمتر مایل به کمک باشند) 
اما نسبت به گناهکار اظهار تنقر نکنند. 


ادامه دارد 


فصل چهاردهم: رفتار یاریگرانه و تعضب + ۶۲۷ 


VEY قاب پژوهشی‎ kis 
این دو بررسی نواقصی هم دارند. از جمله نمونه‌های کوچک و یگانه‌ای که فقط شامل دانشجویان‎ 
تعجّب میزان بالایی از رفتار یاریگرانه را در همۀ‎ JUS کارشناسی می‌شد. بررسی نخست هم با‎ 
آزمایش ساختگی بوده است, اگر چه‎ Line) موقعیت‌ها نشان می‌داد. می‌توان استدلال کرد که فضا و‎ 
شواهد مربوط به بازبینی دستکاری‌ها نشان دادند که دستكاري عدم مدارا در نتایج مقثر بوده است.‎ 

مرکز توجّه یاریگری و عدم مدارا در این بررسی‌ها همجنس‌گرایی بوده است که ممکن است در قیاس : 
wha‏ عرصه‌هایی که پاریگری و عدم مدارا در آنها دخیل‌اند عرصه‌ای خاض و یگانه باشد. بتسون 


و دیگران (۲۰۰۱) این OS‏ را هم نشان دادند که فرق میان «تساهل و عدم تساهل» کاملاً روشن نیست. 
لیکن, این پژوهش همچنان مستقیم‌ترین سنجش رفتارِ یاریگرانه در چارچوب مفهوم «گناه - 
کناهکار» است. زیرا به جهت‌گیری‌های مذهبي باطنی و طلب مربوط می‌شود. بتسون و دیگران نتیجه 
گرفتند که «مجموع نتایج... نشان می‌دهد که کسانی که در مقیاس باطنی نمرۀ بالایی می‌گیرند به ۰ 
ارزش‌شکنی حاس‌اند و معمولاً کسانی را که از راه راست و باریک اندکی منحرف می‌شوند طرد و ۰ : 
نفی می‌کنند ... Éa giid‏ تساهل -کسانی که در مقیاس باطنی نمره بالا می‌گیرند ظاهراً محدود و 


مقند است» (۰۱ ۰ ص (fA‏ 


گلدفریدو ماینر (۲۰۰۲) در تحقیقی تازه کوشیدند تاکار بتسون و دیگران (۲۰۰۱)را تکرار کنند و 
گسترش دهند. اما به نتیجه‌ای نسبتاً متفاوت دست یافتند. «آماج»' یاریگری / تعصّب در بررسي گلدفرید . 
و ماینر یک «بنیادگرای مذهبی» بود. برخلاف بررسي بتسون و دیگران (۲۰۰۱) که آماج آن «شخصی 
همجنس‌باز بود. گلدفرید و ماینر نتیجه گرفتند که جهت‌گيري طلب حاکی از سبکی مذهبی با شفقتی عام 
و فراگیر نیست. بلکه ËS‏ کسانی هم که دارای جهت‌گيري طلب‌اند در مقابل کسی (در این جاء «بنیادگرای 
مذهبی؛ای) که ارزش‌های او عقاید اصلی کسانی راکه در مقیاس طلب نمرة بالاتری دارند تهدید می‌کند 
نگرشی تبعیض‌آمیز نشان می‌دهند (یعنی تمایل کمتری به کمک دارند).. 


g‏ پژوهش بتسون 
ee‏ بررسی‌ها پشتوانه‌ای چشم‌گیر اما نه کاملاً استوار را برای تفسیر پعسون از تمایل به کمک <9 
انگیزه Sb‏ دادن دیگران» براساس جهت‌گيري مذهبی» « فراهم آورده ات این تحقیقات همگی شامل 
نمونه‌های کوچکی از دانشجویان wl‏ 9 تعمیم‌پذيري leash‏ ممکن است متخ تردید باشد. 9۰ روابط 
مبتنی بر همبستگي مورد انتظار در بررسی‌های خاص همواره معنی‌دار نبوده‌انده و این را هم باید در نظر 
داشت که مقیاس طلبی که در بررسی‌های آغازین به کار رفته از لحاظ امکانات روان‌سنجی ضعیف بوده 
است. یافته‌های خاص را می‌توان به شکل‌های دیگری هم تفسیر کرد. لیکن, مجموع این تحقیقات نشان 
می‌دهند که یاریگری کسانی که جهت‌گیری باطنی wish‏ ممکن است تا حی ناشی از نیاز شخصي 


1. target 


۸ + روانشناسی دين 


خودشان باشد نه نيازمندي دیگران. به علاوه. جهت‌گیری طلب هم نشان‌دهندة یاریگری در برخی از 
شرایط است. و شواهد حاکی از آن است که انگیزه این‌گونه یاوری نیاز دیگران است نه تظاهر یا پاداش 
شخصی. از اين لحاظء ياريگري مبتنی بر طلب ممکن است از نوع یاوری «دیگرگرایانه»" ath‏ حال آن که 
ياريگري مربوط به جهت‌گيري باطنی بیشتر مبنایی «خودگریانه»" دارد (بتسون و دیگران» ۱۹۸۹ اگر 
چه این تفسیر مورد تردید قرار گرفته است (گلدفرید و ماینی ۲۰۰۲). 


بحث بیشتر دربارة یاریگری و تهدید ارزش 
جکسون و سس (۱۹۹۷) نیز به تحقیق در این باره پرداختند که تحت شرایط مختلفی که تهدید کنندۀ 
ارزش است جهت‌گیری مذهبی تا چه حد با رفتار یاریگرانه ارتباط دارد. اما به جای توجه به 
جهت‌گیری‌های باطنی, ظاهری» و طلب. به سراغ بنیادگرایی مذهبی رفتند. (جهت‌گیری بنيادگرايي 
مذهبی. چنان که در این جا مطرح شده است. شامل این عقید انعطاف‌ناپذیر است که عقاید ae‏ 
شخص نمایندۀ حقیقتی مطلق است که باید از آن پیروی کرد.) جکسون و ٍسس بر این فرض بودند که 
وقتی ple‏ مردم ارزش‌های افرادی را تهدید می‌کنند که در بنیادگرایی مذهبی نمرة بالایی دارند. این 
افراد احتمالاً مسئولیتِ مشکلات را به گردن همان سایر مردم می‌اندازند. و این به نوبة خود بر نوع کمکی 
که آنان مناسب می‌شمارند تأثیر می‌گذارد. 
بویژه پیش‌بینی می‌شد که در موقعیت‌های تهدیدکننده ارزش, افرادی که شدیداً بنیادگرا هستند 
مایل‌اند به افراد تهدیدگر کمک aus‏ البته فقط از این راه که نیاز به قبول مسئولیت شخصی را در قبال 
مشکلاتشان )45 خود عامل آن هستند) به آنها یادآوری یا آنها را در این مورد سرزنش کنند (مدل 
اخلاقی») یا احتمالاً از این راه که گامی فراتر نهند و سایرین را در نیاز به قبول مسئولیت شخصی و نیز 
درخواست کمک از مرجعی شاخص ترغیب کنند Joe)‏ روشنگری» ) . همچنین انتظار می‌رفت که افراد 
شدیداً بنیادگرایی که ارزش‌های آنها مورد تهدید قرار گرفته‌اند کمتر به عرضة مستقیم بپردازند Juan)‏ 
Me gh‏ یا بکوشند تا دیگران قوی شوند و بتوانند به خودشان کمک کنند JAN‏ جبرانی»"). جکسون و 
اسس یادآور شده‌اند که tle Gla Jue‏ و جبرانی برآن‌اند که اشخاص نیازمند مسئول ola!‏ مشکل 
نیستند. اما مدل‌های اخلاقی و روشنگری برآن‌اند که نیازمندان شخصاً مسئولِ وضعیت خودشان هستند. 
باید بیفزاييم که بویژه مدل اخلاقی واقعاً کمکی به معنای معمول عرضه نمی‌دارد. 
در کانادا دو تحقیق با شرکت دانشجویان دورة کارشناسی صورت گرفت. آنها پاراگراف‌های کوتاهی را 
دربارة بیکاری در کانادا می‌خواندند که نشان می‌داد بیکاری به نحو نامتناسبی در بین اعضای گروه آماج f‏ 
بالاست. در بررسي اوّل, گروه آماجی که تهدیدکنندة ارزش بود همجنس‌گرایان و گروه غیر تهدیدگر بومیان 
altruistic 2. egoistic‏ .1 


3. enlightenment 4. medical 
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فصل چهاردهم: رفتار یاریگرانه و تعصّب + ۶۲۹ 


کانادا بودند؛ در بررسی دوم گروه‌ها بترتیب عبارت بودند از مادران مجرّد و دانشجویان. وارسي مبتنی بر 
دستکاری نشان داد که این گروه‌هاء چنان که انتظار می‌رفت. برای ارزش‌های کسانی که از نظر مذهبی 
شدیداً بنیادگرا هستند در واقع تهدیدگر یا غیر تهدیدگر تلقی می‌شوند. شرکت‌کنندگان در پژوهش سپس 
پرسشنامه‌های مربوط به اندازه‌گیری اسناد" و یاریگری را تکمیل می‌کردند. 

نتایج هر دو بررسی نشان دادند که بنيادگرايي مذهبی با سناد مسئولیت به گروه‌های تهدیدکنندة 
ارزش (که گمان می‌رفت به لحاظ شخصی بیشتر مسئول بدبختي خود هستند)» و نیز با نوع کمکی که 
مناسب تلقی می‌شد (یعنی اذعان به تغییر شخصی) در ارتباط است. اما فقط وقتی که آماج شامل گروهی 
باشد که تهدیدکنندة ارزش است. این امر معقول است. زیرا نمره‌های بالا در بنيادگرايي مذهبی حاکی از 
ارزش‌های استوار و در عین حال اعتقاد به حقيقت‌نمايي ارزش‌های مذهبي خویش‌اند. بنابراین گروه ی که 
ارزش‌های (شدیداً مورد اعتقاد) کسی را تهدید می‌کند ممکن است از نظر کسانی که نمره‌های بنيادگرايي 
مذهبی آنها بالاست مهم تر» و نیز«خطاکاره L‏ «گناهکار»» قلمداد شود. این به åg‏ خود ممکن است باعث 
شود که افراد شدیداً بنیادگرا سایر کسانی را که ارزش‌شکن‌اند از نظر اخلاقی ناسالم (و بنابراین مسئول 
مشکلاتِ خود) قلمداد کنند» و نیز آنها را برای مواجهه با مشکلات خودشان نیازمند تغییر شخصی بدانند. 
این تفسیر را باید موقتی دانست و منوط به پژوهش بیشتر کرد. 

به این ترتیب» پژوهش جکسون و اسس (۱۹۹۷) نشان داد که بنیادگرایی مذهبی دلالت دارد بر 
سرزنش (به جای مستقیماً کمک کردن) گروه‌های نیازمندی که تهدیدکنندة ارزش‌اند» ظاهراً به این علّت 
که بنیادگراها مایل‌اند مشکلات گروه‌های آماج نیازمند را به علل شخصی اسناد دهند. بنیادگرایی مذهبی 
نشانه‌ای حاکی از یاریگری به گروه‌های نیازمندی که تهدیدکنندة ارزش نیستند به دست نمی‌داد. 

این سؤال پیش می‌آید که آیا گرایش‌های مشابه به جانب رویکردهای خاص در یاریگری ممکن است 
ويزگي ple‏ جهت‌گیری‌های مذهبی Su.)‏ باطنی» «salb‏ طلب» 9 از نظر مذهبی متعضب) باشند. چنان 
که جکسون و اسس اشاره کرده‌اند» ما نمی‌دانیم یافته‌های آنان تا چه حد مختض نمونه‌های آنان, گروه‌های 
آماج آنهاء و تهدیدهایی‌اند که متوجّه ارزش‌هایند. این یافته‌ها در گروه‌هایی که ارزش‌های فرد را به جای 
تهدید حمایت می‌کنند چه تفاوتی دارند؟ با توجّه به این که اقتدارگرايي جناح راست" با بنيادگرايي 
مذهبی, چنان که در این فصل خواهیم دید رابطة نزدیک دارد (مثلاً آلتمیر و هونسبرگر. VAY‏ 
بنیادگرایی مذهبی است که منعیر مهم در روابطی است که به دست آمده L‏ اقتدارگرایی جناح راست؟ ul‏ 
سایر la cate‏ (مثلاً تصورات قالبی " عاطفه ") واسطة ارتباط میان بنیادگرایی مذهبی و سبک یاریگری به 
گروه‌های تهدیدکنندة ارزش‌اند؟ آیا این یافته‌ها در مورد افراد هم به اندازة گروه‌ها صدق می‌کنند؟ چنین 
پرسش‌هایی فرصت‌های پژوهشي ارزشمندی را پیش روي ما می‌گذارند. 


1. attribution 2. right-wing authorianism 
3. stereotypes 4. affect 


ai‏ + روانشناسی دین 


با توجّه به نقش ظاهراً اساسي ارزش‌ها در زندگي افراد شدیداً مذهبی, این نکته هم مطرح است که آیا 
از ارزش‌هاي مذهبی آنها می‌توان به شیوۀ مثبت‌تری استفاده کرد؟ توشل مستقیم به ارزش‌های مذهبی 
آیا رفتار یاریگرانه را افزایش می‌دهد ‏ مثلاً از طریق تقویت تلقّي افراد مذهبی در مورد وظیفۀ اخلاقي 
شخصی‌شان برای کمک به دیگران؟ پژوهش‌های اخیر نشان می‌دهند که چنین رویکردی ممکن است 
دست‌کم در مورد اهدای خون به عنوان رفتار یاریگرانه سودمند باشد (آرتبرگ گرساج, و کیم» ۲۰۰۱). 
لیکن همین پژوهش مذکور نشان داد که توشل به نگرش (غیرمذهبی) فرد ممکن است در مورد اهدای 
خون Eo‏ سودمندتر هم باشد. این تحقیق به ما یادآور می‌شود که ارزش‌ها فقط منبع بالقوۀ تهدید 
نیستند؛ بلکه ممکن است در اشخاص مذهبی موجب افزایش رفتار پاریگرانه شوند. 


نتیجه گیری دربارة دین و رفتار یاریگرانه 

بررسي دین و رفتار یاریگرانه جذابیتِ خاصی دارد زیرا هم می‌توان از پرسشنامه‌های مبتنی بر گزارش 
خود اشخاص استفاده کرد و هم از تحقیقاتِ مربوط به رفتار عملی و پیش‌بینی شده. به علاوه» کمتر 
عرصه‌ای هست که در آن از نظریه به همراه برنامۀ پژوهشي نظام‌مندی استفاده شده باشد؛ پژوهش 
بتسون و همکارانش جزو این نمونه‌های کمیاب است. این نتیجه گیری‌های بتسو نکه دین باطنی با تظاهر 
به یاریگری ارتباط دارد. و این که کمک این جور افراد احتمالا با غرض خاصی همراه است و پیرو نفع 
شخصي آنهاست. مورد قبول همة مژلفان نیست. بر سر این یافته هم توافق کامل وجود ندارد که 
جهت‌گيري طلب پیش‌بین خوبی در مورد یاریگری عملی (رفتاری) است. و این که آنچه باعث ياري 
مبتنی بر طلب می‌شود نیاز دیگران - نوعی منبع شفقتِ عام است (برای مثال بنگرید به گرساج, ٩۱۹۸۸‏ 
واتسون و دیگران» ۱۹۸۴). دربارة معیارهای به کار رفته برای دین» و نیز زمينة یاریگری هم ایرادهای 
خاصی مطرح شده است (ریتصیماء ۱۹۷۹). لیکن» بتسون Labi ys‏ پژوهشي نظام‌مندی فراهم آورده است 
که نتایج آن پشتوانه‌ای برای نتیجه گیری‌های او فراهم می‌آورند. باید امیدوار بود کسانی که در مورد 
یافته‌های بتسون به تفسیرهای دیگر روی می‌آورند برای آزمودنِ این تفسیرها خودشان برنامه‌های 
پژوهشی‌ای را اجرا کنند که fold‏ چند بررسی باشند. تا وقتی چنین تحقیقاتی صورت نگرفته است. 
حجم فزایندۀ شواهد تجربی‌ای که بتسون و همکارانش پدید آورده‌اند همچنان تفسیرهای او را به شکلی 
که آمد تأیید می‌کند. 

جکسون و اسس (۱۹۹۷) هم در تحقیقات بی‌نظیرشان دربارة دین و یاریگری مطالب زیادی در 
اختیار ما نهاده‌اند که باید دربارة آنها بیندیشیم. ظاهرا نمره‌های بنیادگرایی مذهبی حاکی از آن‌اند که فرد 
بنیادگرا نیاز dy‏ دست‌کم در مورد گروه‌هایی که تهدیدکننده ارزش‌اند. به Je‏ شخصی اسناد می‌دهد. 
کسانی که نمره‌های بنيادگرايي مذهبي آنها بالاست گویا مایل‌اند نتیجه بگیرند که اعضای چنین گروه‌هایی 
که تهدیدکنندة ارزشاند باید شخصاً ys‏ کننده و بنابراین گمان می‌کنند که کمک مستقیم به چنین 


گروه‌هایی چندان مناسب نیست. این موضوعات 9 مسائل مربوط به آنها نیازمند پژوهش‌های پیش ند. 
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تعضب. تبعیض, و کلیشه‌سازی 
چون اکثر ادیان جهان از قاعدة عام «یکدیگر را دوست بدارید» حمایت می‌کنند. می‌توان انتظار داشت که 
این آموزه بر کاهش تعضب در ميان اعضای این ادیان تأثیری قوی داشته باشد. امّا پژوهش‌ها این نکته را 
تأیید نمی‌کنند. در واقع» بسیاری از بررسی‌ها جنبه‌های گوناگون دین‌داری را با افزایش نگرش‌های . 
تبعیضآمیز مرتبط دانسته‌اند. گلاک و استارک (۱۹۶۶) > cee‏ شدند که مسیحیت مستقیماً به تعجب 
بر DS‏ یهودیان دامن می‌زند؛ به رغم برخی مخالفت‌ها با این GAS‏ سایر پژوهش‌گران آن را تأبید کرده‌اند . 
(مثلاً آیسینگاء کونیش» و شیپرز. ۱۹۹۵). در حقیقت. Alas,‏ میان دین و تعصب احتمالاً بیش از هر عرصة 
دیگری در روانشناسي دین مورد علاقه و پژوهش قرار گرفته و محل نزاع بوده است. 

البته تعب و تعارض مبتنی بر دین به نحو آزاردهنده‌ای در سراسر جهان به چشم می‌خورد. PE‏ 
از حمله‌های تروريستي ۲۰۰۱ به ایالات متحده و در پی آن «جنگ» این کشور «با تروریسم» هم صرف‌نظر 
کنیم. به رغم تلاش برای Jo‏ اختلافات از طریق صلح‌آمیزه گروه‌های مذهبي مختلف در برخوردهای 
خونین بزرگی که تقریباً در هر گوشه از زمین رخ می‌دهند شرکت دارند. علاوه بر بسیاری نمونه‌های . 
شرم‌آور از این دست. تبعیض گسترده اما اغلب ظریف‌تر در قبال گروه‌های اقلیت نیز ممکن است چنان که 
در ذیل می‌آید ريشه در دین داشته باشد. چگونه می‌توانیم به پیوندهای میان تعصب و گروه‌های .. 
مذهبی‌ای که Ales‏ عشق و مهربانی به دیگران‌اند پی ببریم؟ ۱ 

چنان‌که در آغاز این فصل یادآور شدیم, گردون آلپورت - یکی از مهم‌ترین صاحب‌نظران قرن بیستم . 
دربارة تعصب - نتیجه گرفت که تأثیر دین بر تعضب تناقض‌آمیز است. زیرا «تعضب را به وجود می‌آورد و 
تعصّب را از بین می‌برد» (آلپورت. ۰۱۹۵۴ ص cle (FAF‏ چنین تناقضی این است که جهت‌گیری‌های . 
مدای مختلف ممکن است رابطة متفاوتی با تعضب داشته باشند. نخست باید پژوهش‌های مربوط از" 
منظر تاریخی بنگریم. در بررسي کارهای مربوط به دین و تعصّب. توجه ما چندان معطوف به ادبیاتی 
نیست که در این عرصه بر هم انباشته شده است (برای مثال» بنگرید به بازبینی‌های گرساج و الشایر: 
۴ بتسون و دیگران, ۱۹۹۳؛ هونسبرگر, ۱۹۹۵؛ هونسبرگر و جکسون,. زیر چاپ؛ اسپیلکاء هود. و 
گرساچ. ۱۹۸۵)» بلکه می‌کوشیم تا مراحل مختلفی راکه در پیدایش تلقي ما دربارة Abad,‏ دين - تعضب 
دخیل بوده است به اختصار شرح دهیم. در GUL‏ به سراغ پیشرفت‌های نویدبخشی می‌رویم که در دهۀ 
گذشته یا همین حدود روی داده و در برگيرندة بنيادگرايي مذهبی و جهت‌گیری‌های طلب. اقتدارگرايي 


جناح راست. 9 دیدگاه‌های تعار ض‌آمیز درون‌گروهی‌اند. 
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بررسی‌های آغازین 
بسیاری از بررسی‌ها طی سال‌ها نشان داده‌اند که پاسخ‌های افراد به معیارهای دین و تعب به هم 
مربوطاند. وولف L 0 VAY)‏ بررسی این ادبیات به این نتیجه رسیده است: 
با استفاده از انواع معیارهای پارسایی - پیوندجویی مذهبی» حضور در کلیساء تعصب اعتقادی» درجة 
oe‏ 8 ره a z‏ 
اهمّیت دین» و جز اینها - پژوهش‌گران همواره همبستگی‌های مثبتی میان قوم‌پرستی » اقتدارگرایی» 
دای + قل اه ; ۲ ots‏ یه ۲ 
جزم‌اندیشی Ahold.”‏ اجتماعی» جمود. نابردباری در برابر ابهام» و شکل‌های خاضی از تعضب. مخصوصاً 
در قبال بهودی‌ها و سیاهان بافته‌اند. (ص (YYY‏ 
دیگران نیز به همین ترتیب نتیجه گرفته‌اند که به طور IS‏ هر چه فرد مذهبی‌تر باشد متعضب‌تر است 
(بتسون و دیگران, ۱۹۹۲؛ دیتس. ۱۹۶۹؛ گرساچ و الشایر ۱۹۷۴؛ مدو و کاهو ۱۹۸۴؛ مایرز و اسپنسر. 
۱ پالوتزیان. ۱۹۹۶؛ اسپیلکاء هود. و گرساچ» ۱۹۸۵). لیکن» اکثر این lile‏ چنین استنباطی را 
jA 3 ۳۹ =:‏ یه ۳ ۹ at ۳ ۲ - a‏ 
بیدرنگ در قالب نوعی رابطة منحنی‌وار » و نیز در قالب جهت‌گيري مذهبی, تعبیر و تفسیر می‌کنند 
(ینگرید به مطالب ذیل). 
پژوهش‌هایی که نشان‌دهندة پیوند دین و تعضب‌اند تاریخچه‌ای طولانی دارند. سابقة این پژوهش‌ها 
به dao‏ ۱۹۴۰ بازمی‌گردد که بررسی‌های مشهور آذرنو فرنکل -برونسویک, لوینسون, و سنفورد(۱۹۵۰) 
دربارة شخصیّت اقتدارگرا رابطه‌ای مثبت را میان دین و تعصهب نشان دادند. بتسون و دیگران(۱۹۹۲) آثار 
زیادی را دربارۀ دین و تعصب مرور کردند» و دریافتند که در تحقیقاتی که در سال ۱۹۶۰ یا زودتر منتشر 
۱٩ aloud‏ مورد از ۲۳ يافته Abad,‏ میان دین و تعب را تأیید می‌کنند؛ در سه بررسی هیچ رابطة روشنی 
وجود نداشت؛ و فقط یک بررسی نشان‌دهندة رابطه‌ای منفی بود. به همین ترتیب از ۲۴ بررسي دیگری 
که بین ۱۹۶۰ و ۱۹۹۰ منتشر شدند. VA‏ بررسی نشان دادند که دین با تعهب رابطة مثبت دارد» و فقط 
یک تحقیق 50 ار تباط منفی بود. معمول نیست که این همه تلاش در حوزۀ علوم اجتماعی به نتیجه‌ای 
تگی مثبت دارد پیجیده‌تر از آن 


ary ey 


چنین مشخص ختم شود. لیکن این نکتۀ کی که دین با تعضب 


آیا رابطةٌ دین و تعضب منحنی‌وار است؟ 


برخی برآن بوده‌اند که این رابطة ميان دين و تعصب ممکن Casal‏ در واقع منحني‌وار باشد» دست‌کم وقتی 
که کلیسا رفتن معیار دین‌داری cali‏ شود Se)‏ گرساچ. ۱۹۹۳؛ گرساچ و الشایر ۱۹۷۴؛ وولف ۱۹۹۷). 


1. ethnocentrism 2. dogmatism 


3. curvilinear 
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تصقر بر این بوده است که کسانی که به کلیسا نمی‌روند نسبتاً فارغ از تعضب‌اند؛ و کسانی که زیاد یا نسبتاً 
زیاد به کلیسا می‌روند متعضّب‌ترین افرادند؛ و این که «اعضای فعال کلیسا در زمرة کم تعضب‌ترین افراد 
جامعه‌اند (گرساچ» ۰۱۹۸۸ ص ۲ این Adal,‏ منحنی‌وار گاه به شکلی آرمانی به صورت منحني 
زنگوله‌ای JSS‏ همواری ترسیم می‌شود (مثلاً اسپیلکاء هود و گرساچ» ۰۱۹۸۵ ص ۲۷۱). اگر چه رابطة 
منحنی‌وار ظاهراً بلافاصله در ادبیات مربوط به این موضوع پذیرفته شد. در واقع شواهد تجربي محدودی 
در ab‏ آن وجود دارند. و موْلفان اغلب به ضعف‌ها و جرح و تعدیل‌هایی که در یافته‌های مربوط دیده 
می‌شود اذعان نمی‌کنند. برخی پژوهش‌گران E>‏ داده‌هایی را گزارش کرده‌اند که نشان می‌دهند این 
ارتباط در واقع یک ارتباط خطي نسبتاً قوی است (مثلاً آلتمیر» ۱۹۹۶؛ آلتمیر و هونسبرگر ۱۹۹۳). برای 
مثال» آلتمیر (۲۰۰۳) نتیجه گرفت که «يافتة کڵی ساده و خطی به نظر می‌رسد: هر قدر کسی بیشتر به 
کلیسا برود» بیشتر امکان دارد که در plo ply‏ افراد تعضب به خرج دهد» (ص ۱۸). 

برخی از آشفتگی‌های مربوط به یافته‌های منحنی‌وار ممکن است ناشی از این واقعیت باشد که بعضی 
از محقّقان بین اشخاص نیمه‌مذهبی و غیرمذهبی فرقی نمی‌گذارند (مثلاً کسانی را که بندرت به کلیسا 
می‌روند یا اصلاً نمی‌روند باکسانی که اصولاً عضو کلیسا نیستند در یک ردیف قرار می‌دهند)؛ Globe‏ دیگر 
اشخاص غیرمذهبی را اصلاً در نظر نمی‌گیرند. و بنابراین» پژوهش آنها نمی‌تواند بر این جنبه از رابطة 
منحنی‌وار مفروض پرتوی بیفکند. به علاوه» در ادبیات پژوهشی توافقی بر سر این موضوع وجود ندارد که 
دین‌ورزی یا کلیسا رفتن «زیاد» «متوسط» و «کم» چیست. و بررسی‌های مختلف ممکن است از 
نمره‌گذاری‌های مختص به خود برای Luglio‏ این گروه‌ها استفاده کنند. هونسبرگر (۱۹۹۵) اشاره کرده 
است که شواهد تجربي اندکی در تأییدٍ این نتیجه گیری وجود دارند که کسانی که زیاد به کلیسا می‌روند 
کمتر از اشخاص غیرمذهبی دچار تعصّب‌اند (بنگرید به آیسینگاء فلینگ» و پیترز. ۱۹۹۰؛ شیپرز 
خئیسبر تس و call‏ ۲۰۰۲)؛ در برخی تحقیقات معلوم شده است که اشخاص غیرمذهبی در واقع 
کم‌تعضب‌ترین اشخاص‌اند (مثلاً 57 95 و دیگران, ۱۹۵۰؛ آلتمیر و هونسبرگر, ۱۹۹۲؛ فیشر, دریسون, 
پولی. کدمن. و جانستون» ۱۹۹۴). 

آلتمیر (۱۹۹۶) ۲۷ بررسی را که اساس نتیجه گیری منحنی‌وار گرساچ و الشایر (۱۹۷۴) بودند 
بازآزمایی کرد. پانزده تا از این بررسی‌ها بر حسب گزارش بین اشخاص کاملاً فارغ از دین و آن دسته از 
اعضای کلیسا که بندرت در کلیسا حضور می‌یافتند فرقی قائل نبودند. از میان ۱۲ بررسي باقی‌مانده. 
آلتمیر دریافت که فقط یکی (هوگ و کرول. ۱۹۷۳) «رابطة منحنی‌وار را با فراز و فرود معنی‌دار» نشان 
می‌دهد (ص ۱۵۰). به‌علاوه, مقولۀ کلیسارو «متوسطه در بررسي گرساچ و الشایر با دو مقولة «کم» و «زیاد» 
تداخل داشت. 


۶۴۴ + روانشناسی دين 


با توجه به مشکلات موجود در نخستین بررسی‌هایی که علی‌الظاهر نشان‌دهندة رابطۀ منحنی‌وار 
Wingy‏ و نیز با توجه به فقدان بررسی‌های تازه‌ای که Ghe‏ چنین امری باشند. و وجود برخی بررسی‌هایی 
که در جستجوی رابطه‌ای منحنی‌وار بوده اقا آن را نیافته‌اند» امروز جای Jab‏ است که آیا چنین رابطه‌ای 
اصلاً وجود دارد. لیکن, توجه محض به معیارهای Sale‏ دین» نظیر بسامد کلیسا رفتن یا «مذهبی بودن» 
احتمال دارد که تأثیر عوامل بالقّه مهم از قبیل جهت‌گیری مذهبی را در ارتباط میان دین و تعب 
پنهان نگه دارد. 


آیا جهت‌گيري مذهبی تفاوتی ایجاد می‌کند؟ 

پژوهش‌های آغازین دربارة دین و تعصّب اغلب به جهت‌گیری مذهبی توجّهی نداشتند. در حقیقت. بخش 
اعظم این پژوهش‌های ابتدایی پیش از آن صورت گرفتند که جهت‌گیری‌های مذهبي شخصي گوناگون در 
میانة دهة ۱۹۶۰ و پس از آن مفهوم‌سازی و اندازه‌گیری شوند. می‌توان امیدوار بود که چنین 
پیشرفت‌هایی در be Kis‏ دربارۀ دین به digas Vlas Jo‏ احتمالی میان دین و تعضب کمک کنند. 

آلپورت و راس (۱۹۶۷) این مسأله را با انتشار مقالة مشهور خود مستقیماً مورد بررسی قرار دادند؛ آنها 
در این مقاله جهت‌گیری‌های مذهبي باطنی و ظاهری را صورت‌بندی کردند و مقیاس‌هایی برای 
اندازه‌گيري این مفاهیم پدید آوردند. این مقاله مبتنی بر بررسي آنها دربارة تعضب بود. در نهایت. آلپورت 
و راس نتیجه گرفتند که اشخاص باطنی‌تر چنان که انتظار می‌رفت کمتر از کسانی که جهت‌گیری مذهبي 
ظاهری دارند. دچار تعضب‌اند. و اشخاص ظاهری هم به digi‏ خود از کسانی که جهت‌گیری «یکسره 
طرف‌دار»' دارند (یعنی کسانی که در هر دو مقیاس باطنی و ظاهری نمرة بالا دارند) کمتر متعضب‌اند. این 
یافتة مربوط به سطوح تعضب (یعنی bl‏ عظ > ب) کاملاً در ادبیات پژوهشی جا افتاده است (برای مثال» 
بنگرید به گرساچ. ۱۹۸۸). در «aly‏ نخستین چاپ US‏ حاضر. در پرتو این یافته‌ها و یافته‌های بعدی, در 
uses la NAAN ils‏ رکه bya e aeaa OLS‏ ار می ره انیا هو و 
گرساچ. ۰۱۹۸۵ ص AYYY‏ 

لیکن. چنان که مؤلفان متعتد Sts)‏ آلتمیر, ۱۹۹۶؛ داناهیو ۱۹۸۵؛ هونسبرگر, ۱۹۹۵؛ کرکپاتریک. 
۹ کرکپاتریک و هود. ۱۹۹۰؛ لیت» فینکل» و کرکپاتریک ۲۰۰۱) اشاره کرده‌اند در مورد مفاهیم و 
مقیاس‌های باطنی و ظاهری چنان که آلپورت و راس (۱۹۶۷) در اصل مطرح کرده‌اند مشکلاتِ فراوانی 


وجود دارد. در قاب پژوهشی ۰۱۴-۳ بررسي آنان و یافته‌های آن را تشریح می‌کنیم؛ در قاب پژوهشی 


1. indiscriminately pro (IP) 


فصل چهاردهم: رفتار یاریگرانه و تعصّب + ۶۳۵ 


۴۴ از نو به ارزيابي انتقادي این بررسي مهم و BES‏ آن می‌پردازيم. مشکلات این تحقیق (و برخی 
پژوهش‌های بعدی) ما را بازمی‌دارند از این که نتیجه گيری آلپورت و راس را چنان که هست بی‌کم و کاست 
بپذیریم. به علاوه. هونسبرگر (۱۹۹۵) استدلال کرده است که «اگر چه یافته‌های برخی دیگر از بررسی‌ها با 
نتایج آلپورت و راس همخوانی دارند .. این مفهوم‌سازی [باطنی-ظاهری)] " از لحاظ تشخیص يا کاهش 
تعصب در i>‏ انتظار نبوده است» (ص ۱۱۷). به همین ترتیب» مرور و فراتحلیل داناهیو b)‏ ۱۹۸۵) در 
مورد ادبیات باطنی -ظاهری او را به این نتیجه رساند که مقیاس باطنی :در اکثر معیارهای موجود. به 
جای آن که با asi‏ همبستگي منفی داشته باشد. Sel‏ با آن همبستگی ندارد. [مقیاس ظاهری]" با 
تعصّب همبستگی مثبت دارد. اما این همبستگی آن قدر نیست که در نوشته‌های آلپورت پیش‌بینی شده 
است» (ص ۴۰۵). با توجّه به مشکلات فراوانی که در مقیاس ظاهری وجود دارد پیوند آشکار آن را با 
تعضب به دشواری می‌توان تفسیر کرد. و هوگ و گرول (۱۹۷۳) حتا نتیجه گرفتند که تنها چیزی که 
می‌توانیم درباره‌اش مطمئن باشیم این است که مقیاس ظاهری «به انگيزة مذهبي ظاهری ربطی ندارد» 


OAA (ص‎ 
ta 


قاب پژوهشی ۳ ۱۴. جهت‌گيري مذهبی شخصی و تعصب 
(آلپورت و cul‏ ۱۹۶۲ 


آلپورت و راس, در پرتو پژوهش‌های پیشین که به گمان آنها نمایندۀ رابطة منحنی‌وار میان کلیسا 
رفتن و تعصّب بود. مقیاس‌های باطنی و ظاهری را پدید آوردند تا ببینند که افراد دارای جهت‌گيري 
مذهبی ظاهری LT‏ متعصب‌تر از کسانی‌اند که جهت‌گيري باطنی دارند. گمان می‌رفت که این کار 
می‌تواند نشان دهد که چرا برخی «افراد مذهبی» متعصب‌اند و برخی دیگر نیستند؛ علاوه بر این, با 
کار پیشین آلپورت (۱۹۵۴, ۱۹۶۶) هم که در آن بین جهت‌گیری‌های مذهبي «ناپخته,۳ و «پخته»" 


اجب 


فرق نهاده بود کاملاً جور درمی‌آمد. حاصل آن ظاهراً این بود که اشخاص باطنی, که ملتزم په ایمانی 
درونی‌اند. با دین خود زندگی می‌کنند و کمتر تعصضب می‌ورزند» امّا اشخاص ظاهری که جهت‌گيري 
مذهبی اجماعی» برونی» و فایده‌گرا دارند. متعصب‌ترند. 

هر دو معیار پرسشنامه‌ای مستقیم و غیرمستقیم دربارة تعصب مورد استفاده قرار گرفت؛ 
پرسشنامة مستقیم به تعضب بر ud‏ سیاهان؛ یهودی‌هاء و سار اقلیت‌ها می‌پرداخت. و پرسشنامة 


غیرمستقیم عدم همدردی با بیماران روانی و نیز بی‌اعتمادي کی به مردم را اندازه می‌گرفت. این 
ایزارها در مورد ۹ کلیسارو مسیحی از شش فرقه به کار رفت که عبارت بودند از ٩۴‏ کاتولیک 


رومی از ماساچوست. ۵۵ لوتری از نیویورک» ۴۴ نصرانی از کارولینای جنوبی» ۵۳ پرسبیتری از 
پنسیلوانیاء ۳۵ مِنّدیست از تَنسی, و ۲۸ باپتیست از ماساچوست. 


ادامه دارد 


۱و ۲. عبارات درون قلاب افزودة نویسنده است. [م.] 


3. immature 4. mature 


۶ + روانشناسی دین 


دنبالۀ قاب پژوهشی VEY‏ 

آلپورت و راس نخست جهت‌گیری‌های باطنی و ظاهری را به عنوان قطب‌های متضاد بُعدی daly‏ 
مفهوم‌سازی کردند اما دریافتند که میان معیارهای مختلف تعصب و هر دو مقیاس ظاهری و 
«ظاهری باطنی مطلق» نوعی همبستگی مثبت وجود دارد (ص ۴۳۷ حال آن که انتظار داشتند بین 
cas‏ و ملاس بای i aa‏ اید Wl‏ تیان میا رای کرد از glans oles‏ ابا 
بتنهایی هیچ همبستگی‌ای را گزارش نکردند. 

lily‏ پس از Jab‏ در این نتایج ابتدایی که آرای آنها را تأیید نمی‌کرد. بر آن شدند که یک 
«صورت بندي مجدّد» ! لازم است. آلپورت و راس, به جای آن که فقط به بررسی همبستگی‌ها میان 
نمره‌های باطنی- ظاهری و تعصب بپردازند» بهتر آن دیدند که افراد را بر اساس چهار سنخ 
مقوله‌بندی کنند که برحسب شکاف‌های میانی در مقیاس‌های باطنی و ظاهری مشخْص می‌شد: 
پیوسته باطنی» پیوسته ظاهری, «یکسره طرف‌دار» (ط؛ نمره‌های بالا در هر دو مقیاس که از آن با 
عنوان «آشفتگي مذهبی» هم یاد شده است)» و «یکسره مخالف» ‏ (آم؛ نمره‌های پایین در هر دو مقیاس). 
چون آنها هیچ غیرکلیسارویی را در نمونةٌ خود وارد نکردند. نتوانستند مقولة آم را بررسی کنند. 
آلپورت و راس با siao Jalas‏ داده‌های مربوط به سه سنخ مذهبي دیگر (با توجه به این که هر یک از 
این سه سنخ تقریباً یک سوم نمونه را تشکیل می‌داد) گزارش دادند که سنخ ظاهری بر اساس هر دو 
معیار مستقیم و غیرمستقیم تعضب متعصب‌تر است» و نیز این که اشخاص از هر نظر طرفدار از هر 
دو سنخ پیوسته باطنی و پیوسته ظاهری متعضب‌ترند. 

آلپورت و راس نتیجه گرفتند که تعضب اغلب بخشی از ساختار شخصیتی است. و این امر با 
جهت‌گيري مذهبي فرد درهم تنیده است: 


فردی که در مسائل قومی متحجر و در جهت‌گيري مذهبی‌اش متعضب است دارای Sud‏ مشخصی است. به 

همین ترتیب» سبک کسانی هم که متحجر و در عین حال از هر نظر طرفدار مذهب‌اند معلوم است. تعداد 

نسبتاً کمی از افراد سب شناختي همواره ثابتی را در التزام خود به دین در مقام ارزشی باطنی و مسلّط و در 

عین حال التزام به تساهل قومی نشان می‌دهند. (ص (FFY‏ 

بنابراین به نظر می‌رسید که تمایز باطنی- ظاهری برای توضیح پیوندهای ميان دين و تعضب 
ابزاری ارزشمند باشد. از لحاظ میزان تعضب. افرادٍ از هر نظر طرفدار مذهب در مرتبه اول‌اند» و پس از 
آنها بترتیب اشخاص ظاهری, و سرانجام باطنی قرار دارند. 


tc 
قاب پژوهشی ۴۔ ۰۱۴ ارزيابي مجدد انتقادی از «جهت‌گیری مذهبی شخصی و تعصب»‎ 
(\ ۶¥ (آلپورت و راس»‎ 


کاوشی دقیق دربارة بررسي آلپورت و راس در نتیجه‌گیری‌های اساسي آن تردید ایجاد می‌کند. IIN‏ 
کنار گذاشتن یک مقیاس Jamie‏ باطنی- ظاهری و بررسي مقوله‌های مجرّای جهت‌گیری مستلزم 
نوعی «بندبازی» در تحلیل داده‌ها بود که به نتیجۀ نهایی bi‏ عظ >ب» می‌انجامید. یعنی نتیجه‌ای که 


ادامه دارد 


1. reformulation 2. indiscriminately anti 


فصل چهاردهم: رفتار باریگرانه و تهب + ۶۳۷ 


۱۴.۴ قاب پژوهشی‎ Sls 
اساس پژوهش‌ها و نتیجه‌گیری‌های دیگری بود که مرتباً در ادبیات مربوط به این مسأله پدیدار‎ 
اشاره کرده است, کمتر بررسی‌ای در این‎ )۱۹۸۵ a) نیست؛ چنان که داناهیو‎ thal aS می‌شد. این نکتة‎ 
نوع ادبیات عملاً از مقوله‌بندي چهارگانه‌ای استفاده کرده است که آلپورت و راس توصیه کرده‌اند.‎ 
اکثر بررسی‌ها فقط همبستگی‌هایی را بین هر یک از مقیاس‌های باطنی و ظاهری و ساير معیارها‎ 
همان چیزی که آلپورت و راس معتقد بودند ثباید انجام داد. در واقع. برخی از‎ Bais- گزارش کرده‌اند‎ 
مژلفان بعدی گویا به غلط به این نتیجه رسیده‌اند که آلپورت و راس همبستگي مثبتی را میان‎ 
)۱۹۹۲ یا تعضب کمتر (کونیگ‎ (VAAN مقیاس‌های باطنی و نگرش‌های انسان‌دوستانه (ورگوت.‎ 
به این نتیجه است که اشخاص ظاهری متعضب‌تر از اشخاص باطنی‌اند نادیده بگيريم. و به خود‎ 
پژوهش توجّه کنیم. چه چیزی می‌یابیم؟‎ 

یکی از چیزهایی که می‌بینیم این است که اگر چه مقایسه‌های iS‏ معنی‌دار هستند. در 
زیرگروه‌های مذهبي مختلف ناهمخوانی وجود دارد. مثلاً فقط یکی از شش فرقة مذهبي آلپورت و 
راس عملاً الگوی اط >ظ کب را در مورد معیار «تعصّب بر Lò‏ سیاهان» نشان دادند. در پنج گروه 
دیگر. یا میانگین تعصب در شرکت‌کنندگان اط (از هر نظر طرفدار دین) پایین‌تر از میانگین تعضب در 
شرکت‌کنندگان ظاهری بود. یا میانگین گروه ظاهری کمتر از میانگین گروه باطنی بود. 

در مورد معیارهای تعصّب و بویژه OFF‏ نظری و روان‌سنجانة آنها پرسش‌های زیادی می‌توان 
مطرح کرد. زیرا چنین مسائلی اصولاً در مقالة ۱۹۶۷ گزارش نشده‌اند. باید به سوگیری‌های نهفته از 
قبیل آنهایی که به گفتۀ آلپورت و راس ناشی از معیار «غیرمستقیم» تعصب‌اند توجّه داشت. این 


معیار تلاش زن جوان سیاهپوستی را برای اجاره کردن اتاق در منطقه‌ای تماما سفیدپوست توصیف 


do اا خن ستاهاتای می‌دادیدا»‎ aa ills, Bi شما‎ Kaus rouge grass 
گمان ما ممکن است با این‌گونه معیارها نوعی سوگيري دین‌مدارانه و احتمالاً غیرتبعیض آمیز در‎ 
شرکت‌کنندگان ایجاد شده باشد» بویژه از آن رو که ظاهراً هم شرکت‌کنندگان می‌دانستند که جزو‎ 
این بررسی‌اند زیرا همگی به کلیسای خاضّی می‌رفتند.‎ 

بسیاری از مشکلات مقیاس باطنی و بویژه مقیاس ظاهری را یادآور شده‌ايم. در pally‏ ادبیات 
فرعي کاملی به وجود آمده است که دلایل موافق و Callas‏ این دو مقیاس را مطرح می‌کند. یکی از 
راه‌هایی که پیشنهاد شده است. نظر افراطي کرکپاتریک و هود (۱۹۹۰) است که معتقدند این مقیاس‌ها 
را به سبب مشکلات فراوان آنها باید بکلی کنار گذاشت. آلتمیر (۱۹۹۶) به این نتیجه رسید که 
مقیاس‌های ظاهری و باطنی «از اندازه‌گيري آنچه تصوّر می‌رفت اندازه می‌گیرند... [ig]‏ از نشان دادن 
آنچه تصوّر می‌رفت نشان می‌دهند آشکارا عاجز و ناتوان‌اند» (ص (NOP‏ و بنابراین ادبیات پر حجم 
مبتنی بر این دو مقیاس را می‌توان با خیال راحت نادیده گرفت. 

baa,‏ کیفیت روان‌سنجانة این مقیاس‌ها در هر بررسی‌ای فرق می‌کند. و گاه کمتر از ha‏ قابل قبول 
است. آلفای کرونباخ" (معیاری از انسجام درونی) کمی آشفته و درهم است. و داناهیو a)‏ ۱۹۸۵) به 


ادامه دارد 


۱. افزودة درون قّاب از موف است. [م.] 
Cronbach’s alpha‏ .2 


PYA‏ >+ روانشناسی دین 


دنبالة قاب پژوهشی ۱۴-۴ 
این نتیجه رسیده است که مقیاس ظاهری بخصوص انسجام دروني اندکی دارد و همبستگی‌های JS‏ 
مواد آن کم است. شاید بشود گفت که مشکلات این مقیاس‌ها موجب شدند که آلپورت و راس در مقالة 
خود در سال ۱۹۶۷ هیچ اطلاعات روان‌سنجانه‌ای را دربارث مقیاس‌ها گزارش نکنند. تعدادی از oliga‏ 


کوشیده‌اند که با عبارت‌پردازی has‏ بازنویسی» مفهوم‌سازی دوباره, یا بازسازي مقیاس‌ها 
مشکلات آنها را رفع کنند. اکثر پژوهش‌گرانی که اسروزه از مقیاس‌های باطنی و ظاهری استفاده 
می‌کنند بر ساختار ثابتی از پاسخ «موافق- مخالف» به شیوۀ لیکرت تکیه می‌کنند. اگر چه مقیاس 
اصلی در مور مواد مختلف از ساختارهای گوناگون پاسخ استفاده می‌کرد. تلاش برای در نظر 
گرفتن ابعادٍ فرعی مقیاس ظاهری (بهباشی شخصی در برابر اجتماعی) نویدهایی را به همراه داشته 
است (کرکپاتریک. ۹ گرساچ و مک‌فرسون, AVIAN‏ 

صرف‌نظر از مشکلات مقیاس‌ها و گزارش اصلي آلپورت و راس دربارة پیوند میان تعضب و 
دین‌ورزی باطنی- ظاهری, باید گفت که بسیاری از بررسی‌های بعدی نتیجه‌گیری‌های آغازین آنها را 
ثابت کرده و نشان داده‌اند که ما نباید بیش از حد نگران مشکلاتی باشیم که در تحقیق آغازین وجود 


دارند. یعنی این که «انبوه شواهد» نشان می‌دهند که افرادٍ از هر نظر طرفدار دین متعضب‌تر از افراد 
ظاهری‌اند. که به نوبة خود متعصب‌تر از افراد باطنی‌اند -و این نیز به نوبة خود مفهوم‌سازي باطنی - 
ظاهری را Gast‏ می‌کند. اما lode‏ دیگر به کاستی‌های روان‌سنجانة مقیاس‌هاء فقدان وضوح 
مفهومی, ناهمخوانی نتایج آلپورت و راس با برخی یافته‌های بعدی, و در حقیقت دشواري سر در 
آوردن از این یافته‌ها به علّت مشکلات مذکور ogi‏ دارند. 

سرانجام» نقد ما دربارۀ بررسي کلاسیک آلپورت و راس به چند دلیل صورت گرفته است. به هیچ 
وجه نمی‌خواهیم از ارزش کار و lindas‏ گردون آلپورت که منشأ انبوه عظیمی از پژوهش‌ها و 
نظریه‌های روانشناختی دربارۀ Gus‏ بوده است بکاهیم. بلکه مهم است که همۀ پژوهش‌هاء از جمله 
«بررسی‌های کلاسیک», را به چشم انتقاد بنگریم. پیشرفت علمی منوط به چنین نگاه نقادانه‌ای است. 
رویکرد انتقادی سخت اهمّیت دارد زیرا پژوهش مخدوش گاهی چنان در ادبیات جا می‌افتد که به 


صورت امری بدیهی درمی‌آید. Éa‏ اگر شواهد بعدی یافته‌های آغازین را تأیید نکنند. نتایج بررسي 
آلپورت و راس بر JS‏ روانشناسي دین و بخصوص بر کار دربارۀ دین و تعضب تأثيرٍ ویژه‌ای 
نهاده‌اند. اگر پژوهش‌گران در مورد مشکلات لاینفکٍ پژوهش آلپورت و راس (۱۹۶۷) دقّت بیشتری به 
خرج می‌دادند ما اینک از دردسرهای بسیاری خلاص شده و» سال‌ها پیش از این تصویر روشن‌تری 


از رابطۀ دین و تعضب به دست آورده بودیم. 


آیا مطلوبیت اجتماعی متغیری آشفته‌ساز ' است؟ 
تلاش‌هایی صورت گرفته است تا یافته‌های مربوط به جهت‌گیری‌های باطنی -ظاهری و تعب از نو 
تفسیر شوند. مثلاً بتسون و دیگران VAAN)‏ بر آن بودند که مطلوبیتِ اجتماعی ممکن است متغیری 
دخیل باشد که رابطة میان تعضب و دین‌ورزی باطنی.ظاهری را آشفته و پیچیده می‌کند. آنها معتقد 


1. confounding 


فصل چهاردهم: رفتار بار یگرانه و تعصّب +4 ۶۳٩۹‏ 


بودند که مطلوبیت اجتماعی و جهت‌گيري باطنی هميستگي مثبت دارند» و این امر دسترسی به رابطة 
واقعی میان دين‌ورزي باطنی و تعب را دشوار می‌کند. اشخاص باطنی ممکن است کمتر متعضب به نظر 
رسند زیرا به «ظاهر خوب» هم اهمّیت می‌دهند. و بنابراین به مواد پرسشنامه‌اي مربوط به تعضب به 
شیوه‌ای سوگیرانه پاسخ می‌دهند. و کاری می‌کنند که کمتر از آنچه Lally‏ هستند متعضب جلوه کنند. 
بتسون و دیگران معتقد بودند که اگر بتوانیم این آثار مطلوبیت اجتماعی را در افراد باطنی زیر نظر بگیریم 
همبستگی منفی میان نمره‌های باطنی و تعب که گاهی دیده می‌شود ممکن است ناپدید یا حتا برعکس 
شود. بتسون و همکارانش دو بررسی انجام دادند که ظاهرا wife‏ این نظر است. 

بتسون. فلینک» شوئنراد. فولتس. و پیچ (۱۹۸۶) و بتسون, نایفه. و پاته VIVA)‏ گزارش دادند که 
نمره‌های باطنی با تعب آشکار همبستگی منفی دارند. اما وقتی تأثیرات مطلوبیت اجتماعی را در 
بررسی نخست زیر نظر گرفتند» یا در بررسي دوم معیار رفتاری پوشیده‌ای را در مورد تعضب به کار بردند. 
این ارتباط از بین رفت. نمره‌های ظاهری با همة معیارهای تعضب بی‌آرتباط بودند. این یافته‌ها از جهات 
مهتی با پژوهش‌های پیشین تفاوت دارند. چنان که داناهیو D)‏ ۱۹۸۵) اشاره کرده است» بررسی‌های 
پیشین نوعاً نشان‌دهندة عدم ارتباط یا ارتباط کم میان نمره‌های باطنی و تعصب بوده‌اند» اقا میان 
نمره‌های ظاهری و تعضب رابطۀ مثبتِ کمی را نشان داده‌اند. دو بررسي بتسون و دیگران ظاهراً 
گرایش‌های بسیار متفاوتی را آشکار می‌کنند رابطة مثبت میان نمره‌های باطنی و تعضَب. اما عدم ار تباط 
میان نمره‌های ظاهری و تعضب. 

بتسون و دیگران (۱۹۷۸) در یک بررسی پیوندی را میان نمره‌های باطنی و مطلوبیت اجتماعی 
(۰/۳۶) گزارش کردند. حال آن که سایر مؤلفان نتوانسته‌اند در این مورد به رابطة معنی‌داری دست BL‏ 
(مثلاً هونسبرگر و پلاتونف» ۱۹۸۶؛ اسپیلکاء کویتین» و مکینتاش» ۱۹۸۵) یا همبستگي معنی‌دار Lal‏ بسیار 
کمی راگزارش کرده‌اند (۰/۱۲؛ داک و هونسبرگر: .)۱۹۹٩‏ دو بررسی (داک و هونسبرگر, ٩۱۹۹؛‏ ماریس, 
هود. و واتسون» ۱۹۸۹) نیز نشان دادند که در نظر گرفتن مطلوبیتِ اجتماعی روابط میان تعضب و دین را 
تغییر نمی‌دهد. به علاوه» استدلال کرده‌اند (واتسون» ماریس» فاستر. و هود. ۱۹۸۶) که همبستگی‌های 
Cote‏ ضعیف میان نمره‌های باطنی L)‏ نمره‌های مربوط به dat‏ مشابهی از دین‌داری) و مطلوبیت 
اجتماعی فقط به مقیاس مطلوبیتِ اجتماعي کراون -مارلو (کراون و مارلو ۱۹۶۴؛ این معیار را بتسون و 
دیگران, NAVA‏ و داک و هونسبرگر, ۱۹۹۹ به کار بردند) اختصاص دارند. یعنی این‌گونه همبستگی‌ها 
نتیجة مطلوبیتِ اجتماعی نیستند. اما چنین به نظر می‌رسند زیرا مقیاس مطلوبیتِ اجتماعي 
کراون -مارلو «مواة بسیار زیادی دارد که با ad‏ ربط ' مذهبی درهم‌می‌آمیزند» (واتسون و دیگران, ۰۱۹۸۶ 
ص ۲۳۰). لیکن, لیک و فیش(۱۹۸۹) با نتیجه گیری‌های واتسون و دیگران در این مورد مخالفت کرده‌اند. 


1. relevance 


۰ > روانشناسی دين 


خواننده متوجّه خواهد شد که چرا این اختلاف‌ها موجب می‌شود که دست‌یابی به نتایج استوار در مورد 
نقش مقبولیت اجتماعی در ارتباط میان دين‌داري باطنی و تعضب دشوار باشد. 

بااین She‏ به گفتة بسیاری ازمقاله‌ها و متون روانشناسي دين تفسیر ارتباط ميان تعضب و دو مقولة 
باطنی -ظاهری در بهترین حالت. کار بسیار حشاس و دشواری است. گاهی به نظر می‌رسد که تمایز 
باطنی -ظاهری, به gle‏ آن که به ما کمک کند تا این گفتۀ تناقض‌آمیز آلپورت را درک کنیم که دین هم 
تعصب را به وجود می‌آورد (جهت‌گيري مذهبي ظاهری) و هم آن را از بین می‌برد (جهت‌گيري مذهبي 
باطنی)» ما را به سوی مردابی از آشفتگي روان‌سنجانه و تجربی سوق می‌دهد. یقیناً همة مؤلفان با این 
سنجش نسبتاً joel wh‏ دربارة پژوهش‌های مربوط به دین‌ورزی باطنی -ظاهری و تعضب موافق نیستند, 
و برخی برآن‌اند که این مفاهیم در آینده بیشتر به کار می‌آیند. بررسی‌های مربوط به جهت‌گیری‌های 
باطنی -ظاهری مرتباً در ادبیات روانشناسي دین پدید می‌آیند. لیکن رویکردهای دیگر به جهت‌گيري 
مذهبی ممکن است بتوانند رابطة دین و تعضب را بهتر تبیین کنند. 


نفی تعضب و عدم نفی تعضب 

نگرش‌ها و رفتار خود آنها نیز تا حڌی موّثر باشد. لیکن باید یادآور شد که پژوهش‌های موجود دربارة 
دین و تعب بندرت نشان می‌دهند که موضع رسمی یا غيررسمي گروه مذهبي کسی بر چنین مسائلی 
تن بالقوه داشته باشد (بتسون و دیگران.۱۹۹۲؛ بتسون و بریس. ۱۹۹۴). گفته‌اند که اگر جماعت‌های 
مذهبی برای از بین بردن نگرش‌های تعض ب آمیز («نفی تعصب») تلاش Ce‏ به خرج دهند» افراد شدیداً 
مذهبی (یعنی باطنی) بر اساس معیارهای علني تعصب. نظیر پرسشنامه‌های روی کاغذ» دست‌کم چنین 
ورزیدن درمسأله‌ای خاص اشتباه است. بنابراین» آنان هم می‌گویند که در آن موردمشخص تعضبی ندارند. 
اما ممکن است گروه مذهبی در موقعیت‌های خاضی تلاشی برای نفی te 9 ADA plo! asd‏ در 
واقع به طور رسمی L‏ غیررسمی از تعصّب pole‏ حمایت LS‏ («عدم نفي تعضب»). در چنین مواردی» 
همان اشخاص مذهبی (یعنی باطنی) احتمالاً به تسب خود اقرار می‌کنند زیراکلیسایشان آن را تصویب 
کرده است. یعنی کسانی که می‌کوشند با دین خود زندگی کنند نگرش‌های تبعیض‌آمیز را صراحتاً بخشی 
از رویکرد خود به جهان اطرافشان قلمداد می‌کنند. به علاوه. بتسون و دیگران(۱۹۹۳) معتقد بودند که اگر 
È‏ تعضب محکوم هم شود. اشخاص مذهبیء در صورت «مخفی» DOH‏ معیار تعصب. به نگرش‌های 

تبعی ض آمیز خود اعتراف می‌کنند. چنان که در مورد معیارهای ظریف رفتاری دیده می‌شود. 
سایر پژوهش‌گران (مثلاً فیشر و دیگران, NAVE‏ گرساچ و دیویس, ۱۹۸۷؛ هرک. ۹۸۷ ۱؛ مک‌فارلند. 
۹ نیز نظرهای مشابهی ابراز داشته‌اند» گر چه بتسون و دیگران(۱۹۹۳) تفاوتِ بالقوّه مهم ميان نفي 
تعضب و عدم نفي تعصب را بروشنی بیان کرده‌اند. Lal‏ از کجا بدانیم که چه تعصهب‌هایی نفی شده و چه 


فصل چهاردهم: رفتار یاریگرانه و تعضب + ۶۴۱ 


تعصّب‌هایی نفی نشده‌اند؟ می‌شود استدلال کرد که مسیحیت و برخی ادیان غیرمسیحی تعصضب را بکلی 
نفی کرده‌اند. زیرا به مردم می‌آموزند که Wh‏ نسبت به همه انسان‌های So‏ حساس و دلسوز باشند و آنها 
L‏ پاری دهند. آما برخی از əli‏ و گروه‌های مذهبی از آموزه‌های iw?‏ بهره می‌گیرند تا بسیاری از 
نگرش‌ها و رفتارهای تبعی ض‌آمیز را توجیه کنند. حتا در خود مسیحیت هم تفسیر نصوص GES‏ مقس 
در نزد هر نحله و کلیسایی. و حتا در نزد یکایک افرادی که همگی پیرو یک فرقه‌اند فرق می‌کند. تا gå‏ 
به دلیل همین اختلافات است که نمی‌توان به آسانی مشخص کرد که LT‏ تعصّب خاصّی نفی می‌شود يا نه. 

بتسون و دیگران (VAAN)‏ معتقدند که تعصّب خاصی Ske)‏ نژادی) را اینک کلیساهای عمدة آمریکای 
شمالی عموماً نفی می‌کنند. اما تعصّب در برابر همجنس‌گرایان و کمونیست‌ها نفی نمی‌شود. یقیناً پیوند 
میان دین و نگرش‌های منفی در قبال همجنس‌گرایی همچنان پابرجاست (مثلاً فیشر و دیگران» NAVE‏ 
بنگرید به فصل (Y‏ متأسفانه. اکثر بررسی‌های مربوط به دین و همجنس‌گرایی برای سنجش نفي تعضب و 
عدم نفي تعضب تلاشی نکرده‌اند. داک و هونسبرگر(۱۹۹۹) برای بررسي این مسأله مستقیماً پرسش‌هایی 
را دربارة آموزه‌های کلیسا راجع به تعصب با دانشجویان دورةٌ کارشناسی در میان نهادند. نتایج آنها نشان 
aS Wolo‏ چنان که بتسون و همکارانش پیش‌بینی می‌کردند. گروه‌های مذهبی دانشجویان تعصضب نژادی 
را نوعاً نفی می‌کنند, اما عدم تسامح در برابر مردان و زنان همجنس‌باز ÜS‏ نفی نمی‌شود. 

مهم این است که نتایج داک و هونسبرگر (۱۹۹۹) Baos‏ پیش‌بینی‌های بتسون و دیگران (۱۹۹۳) در 
مورد نقش نفی و عدم نفی را در رابطة میان جهت‌گيري مذهبی و تعضب تأیید می‌کردند. مثلا نمره‌های 
باطنی با نفی تعضب (نژادپرستی)" رابطة منفی داشتند. اما Aled‏ آنها با عدم نفی تعضب (نگرش منفی 
نسبت به همجنس‌گرایان) در دو بررسي جداگانه مثبت بود. نمره‌های طلب نیز چنان که پیش‌بینی 
می‌شد. هم با نفی و هم با عدم نفي تعضب همبستگي منفی داشتند (اگر چه یکی از چهار همبستگی از 
لحاظ آماری معنی‌دار نبود). ظاهراً موضع کلیسای فرد در قبال تعصضبات خاص اهمیت بالقوه دارد» و 
پژوهش‌های آینده Wh‏ به مسائل مربوط به این آمر توجّه کنند. 


بنيادگرايي مذهبی و طلب 
شواهد تازه نشان می‌دهند که ممکن است راه‌های دیگری برای سنجش جهت‌گیری مذهبی وجود داشته 
باشند که برای تبیین پیوند دین با تعضب از تقسیم‌بندی سنتی باطنی -ظاهری مفیدتر باشند. این هر دو 
رویکرد به جهت‌گيري مذهبی از پرداختن به محتوای عقاید اجتناب می‌کنند؛ و در عوض به بررسي این 
نکته می‌پردازند که مردم از چه راه‌هایی عقاید خود را حفظ می‌کنند و چرا برخی افراد از تغییر در عقاید 
خود استقبال می‌کنند. 


1. racism 


۳ ,+ روانشناسی دين 


تعریف طلب ۱ 
در ده ۰۱۹۷۰ بتسون وجود جهت‌گیری مذهبي طلب را مطرح کرد. که چیزی کاملاً جدا از تقسیم‌بندی 
باطنی -ظاهری بود که در آن هنگام رواج داشت (برای مثال, بنگرید به بتسون و دیگران» ۱۹۹۳). 
جهت‌گيري طلب شامل رویکردی پرسشگرانه» jh‏ و انعطاف‌پذیر در JUS‏ مسائل مذهبی است و ES‏ 
مهم از منظر این فصل این است که جهت‌گیری طلب از لحاظ نظری با نگرشی تسامح‌آمیز و غیرمتعصبانه 
به جهان توأم است. دربارة بنیادهای مفهومی و روش‌شناختي طلب پرسش‌هایی مطرح شده است (مثلا 
داناهیو, 0 ۱۹۸۵). نسخه آغازین مقیاس طلب نیز به دلایل روان‌سنجانه مورد انتقاد قرار گرفت Sly)‏ 
کا بنگرید به آلتتمیر, ۱۹۹۶). بتسون و شوئنراد (۱ ۰۱۹۹ ۱ ۱۹۹) بعدا با تجدیدنظر در مقیاس طلب 
آن را به مقیاسی ۲ ماذه‌ای بدل کردند که کاستی‌های پیشین را رفع می‌کرد و آلفاهای کرونباخ را در دو 
نمونه در A>‏ ۰/۸۱ و ۰/۷۵ به دست می‌داد. مقیاس‌های طلب دیگری هم به وجود آمده‌اند (مثلاً آلتمیر و 
هونسبرگر, ۸۱۹۹۲ آلفا = ۰/۸۸) Lal‏ در مقايسة مقیاس‌های مختلف طلب با یکدیگر باید محتاط باشیم؛ 
مواد همپوشاني کمی دارند. و معلوم نیست که مقیاس‌های مختلف تا چه حد با مفاهیم مختلفِ طلب 
رتباط دارند. مقیاس طلب ۱۲ elole‏ بتسون در اغلب پژوهش‌های مربوط به این حوزه ابزار مطلوب 
به‌شمار می‌رود. 


تعریف بنیادگرایی 
در اوایل قرن بیستم. ویلیام جیمز(۱۹۰۲ /۱۹۸۵) اهت فراتر رفتن از محتوا یا ظواهر اعتقاداتِ شخص 
راگوش‌زد کرده بود. وی معتقد بود که سبک خشک و جزمي اعتقاد مذهبی با تحجر و تعضب در ارتباط 
است. ob‏ سال‌هاء برخی از محققان برای اشاره به این شیوة خشک و جزمي مذهبی بودن از اصطلاح 
«بنيادگرايي مذهبی» استفاده کرده‌اند. در چنین فضایی» برخی پژوهش‌گران رابطۀ مثبتی را میان 
بنیادگرایی و تعضب گزارش دادند. لیکن. تعریف اصطلاح «بنیادگرایی» کاملاً متغیّر بود. و اغلب با کاربرد 
مذهبی این واژه ارتباطی نداشت. در واقع. پژوهش‌گران در آغاز این اصطلاح را اغلب به جای «تعضب 
اعتقادی». Mer‏ شدید به دین» يا «مشغولیت مذهبي زیاد» به کار می‌بردند. 
آلتمیر و هونسبرگر (۱۹۹۲) مفهوم بنیادگرایی مذهبی را مطرح کردند که به لحاظ نظری از این 
جنبه‌های دیگر دین جداست: 
اعتقاد به این که یک سلسله آموزه‌های مذهبی وجود دارد که بروشنی حاوی حقیقت بنیادین» اساسی؛ 
باطنی» و ذاتی دربارۂ انسان و خداست؛ این حقیقت ذاتی با مخالفت اساسی نیروهای شر مواجه است که 
باید oy‏ با آنها جنگید؛ از این حقیقت امروز هم باید بر اساس اعمال بنیادین و تغییرناپذیر گذشته 
پیروی کرد؛ و آنان که به این آموزه‌های بنيادین معتقدند و از آنها پیروی می‌کنند ارتباط خاضی با خدا 
دارند. (ص ۱۱۸) 


فصل چهاردهم: رفتار باریگرانه و تعصّب > ۶۴۳ 


این تعریف که با سایر کارهای نظری دربارة بنیادگرایی (مثلاً کرکپاتریک. هود. و هارتس, ۱۹۹۱) 
همخوانی دارد. بالقوّه دربارة اکثر ادیان Sree‏ جهان Golo‏ است - برخلاف بخش اعظم کارهایی که قبلا 
دربارة بنیادگرایی صورت گرفته است. خواننده متوجّه این نکته هم خواهد شد که مفهوم بنیادگرایی, 
برحسب انتظار, می‌بایست با جهت‌گيري طلب بتسون و دیگران (۱۹۹۳) رابطة منفی داشته باشد. زیر 
جهت‌گیری طلب عبارت است از رویکردی پرسشگرانه در JLS‏ دین؛ daw‏ صدر و انعطاف‌پذیری؛ و 
مقاومت در برابر پاسخ‌های دقیق و فوری. آلتمیر و هونسبرگر(۱۹۹۲؛ بنگرید به قاب پژوهشی ۱۳۵ در 
صفحات بعد) مقیاسی ۲۰ ماده‌ای دربارۂ بنیادگرایی مذهبی ایجاد کردند تا اعتبار مفهوم خود را 
اندازه گیری کنند. مقیاس بنيادگرايي مذهبی در ids‏ آمایه‌های پاسخ" متعادل است و در بررسی‌های 
مختلف آلفاهای کرونباخ را در >5 ۰/۹۱ تا ۰/۹۵ ایجاد کرده است. 


رابطۀ مقیاس‌ها با تعضب 
معلوم شده است که مقیاس‌های بنيادگرايي مذهبی و طلب با معیارهای تعب همبستگي معنی‌داری 
دارند. بتسون و دیگران (۱۹۹۳) از پنج بررسی یاد می‌کنند که روابط منفي معنی‌داری را میان نمره‌های 
طلب و تعب نشان می‌دهند (بتسون و دیگران. ۰۱۹۷۸ ۱۹۸۶؛ مک‌فارلند. ۰۱۹۸۹ ۱۹۹۰؛ اسنوک و 
گرساچ» ۱۹۸۵). دو بررسي دیگر (گریفین و دیگران, ۱۹۸۷؛ پانتون و گرساچ. ۱۹۸۸) این رابطة منفی را 
تأیید نکردند. لیکن, هم این بررسی‌ها ظاهراً از نسخة پیشین مقیاس طلب بتسون (بتسون و ونتیس, 
۲ استفاده کرده‌اند که از لحاظ روان‌سنجی ضعیف‌تر است. 

بررسی‌های تازه‌تر که از مقیاس‌طلبی استفاده می‌کنند که بتسون و شوئنراد a)‏ ۰۱۹۹۱ 0 ۱۹۹۱) در 
آن تجدیدنظر کرده‌اند گاهی روابط منفي jlo gine‏ میان طلب و عدم تساهل را تأبید کرده‌اند (داک و 
هونسبرگر, ۱۹۹۹)» چنان که پژوهش آلتمیر و هونسبرگر(۱۹۹۲) هم بر اساس نسخة خودشان از مقیاس 
طلب مؤێّد این امر است. به همین ترتیب. پژوهش دربارة یاریگری (بتسون و دیگران ۱۰۱۹۹۹ ۲۰۰) نیز 
که قبلاً در این فصل (بنگرید به قاب پژوهشی ۱۴-۲) از آن سخن گفتیم ظاهراً پیوند میان طلب و تساهل 
را تأیید می‌کند. لیکن, باز هم سایر تحقیقات (اغلب برحسب نسخه‌های مختلف مقیاس طلب) نتایج 
ا ناهمگونی را به دست داده‌اند (فیشر و دیگران. ۱۹۹۴؛ فولتون و دیگران» ٩۱۹۹۹؛‏ جکسون و 
هونسبرگر.» ۱۹۹۹؛ کرکپاتریک. ۱۹۹۳). 

آلتمیر و هونسبرگر (۱۹۹۲) گزارش دادند که مقیاس‌های آنها در مورد بنيادگرايي مذهبی و طلب» 
طبق انتظار دارای همبستگي شدیداً منفی هستند (۰/۷۹- = ۲ در نمونۀ بزرگسال). نیز دریافتند که 
نمره‌های بنيادگرايي مذهبی با چهار معیار تعب و پرخاشگری اقتدارگرایانه همبستگي معنی‌دار و 
مثبتی دارند (دامنة همبستگی‌ها ۲۳ تا بود)؛ و نمره‌های طلب با همان معیارهای تعضب دارای 


1. response sets 


۴ + روانشناسی دين 


همبستگي منفي معنی‌دار هستند (دامنة همبستگی‌ها ۱7۰/۲۶ ۰/۳۹ بود). رابطة مثبت ميان 
بنیادگرایی و تعضب ظاهراً در همه جا تکرار و اساساً تأیید شده است Wa)‏ فولتون و دیگران, ۱۹۹۹؛ 
کرکپاتریک. NIIT‏ مک‌فارلند. ۱۹۸۹). چه در بررسی‌هایی که معیارهای تا حذی متفاوت دربارة 
بنیادگرایی داشته و بیشتر به مسیحیت پرداخته‌اند و چه در بررسی‌هایی که از مقیاس اصلی بنيادگرايي 
مذهبی يا نسخة دیگری از آن استفاده کرده‌اند ( آلتمیرء ۲۰۰۳؛ هونسبرگر. ۱۹۹۶: هونسبرگر» آووسو و 
داک. 111949 جکسون و اسس. ۱۹۹۷؛ لیت و دیگران. ۲۰۰۱؛ وایلی و فارست. ۱۹۹۲). 


آیا با کاستن بنیادگرایی می‌توان تعصب را کاهش داد؟ 
با توجّه به روابط همواره استوار میان بنیادگرایی و تعضب. این سوال پیش می‌آید که اگر بتوانیم تمایل به 
بنیادگرایی مذهبی را به نحو موثری کاهش دهیم آیا می‌توانیم از میزان تعضب هم بکاهیم (برای مثال» 
بنگرید به هونسبرگر» ۱۹۹۶). بايد توجّه داشته باشیم که این یافته‌ها حاصل همبستگی‌اند و نمی‌توان بر 
این اساس نتیجه گرفت که عوامل مورد بررسی حتماً cde‏ و معلول یکدیگرند. 

لیکن. بسیلیت (۱۹۹۵) معتقد است که در نمونه‌اش از کاتولیک‌های فلاندری » «مسیحیت 
اجتماعی -فرهنگی» مانع بنیادگرایی» یعنی جهت‌گیری مذهبی‌ای بوده است که به گمان او می‌تواند 
قوم‌مداری " را دامن زند. وی مسیحیت اجتماعی -فرهنگی را مجموعه‌ای از «ارزش‌های حامي وحدت. 
نیکوکاری, و عدالت اجتماعی» می‌داند «که در قوانین و هویتِ جمعي سازمان‌های اجتماعی کاتولیک [در 
بلژیک] ۲ از اواخر dao‏ شصت بر آن تأکید شده است» (ص ۲۳۱). بنابراین. بیلیت بر آن بود که الگویی از 
آرزش‌های مذهبي خاص (مسیحیت اجتماعی -فرهنگی»» اگر کلیساها متولي تعلیم و تبلیغ آن باشند. 
ممکن است با ممانعت از گسترش بنیادگرایی مذهبی قوم‌مداری را عملاً کاهش دهد. بیلیت اشاره کرده 
است که «رهبران کلیسای کاتولیک و کاتولیک‌های سرشناس» فلاندری «علناً اعلام می‌کردند که طرفدار 
ادغام مهاجران در جامعه‌اند» و سازمان‌های کاتولیک این اندیشه را اشاعه می‌دادنده (ص (TTY‏ گفتة 
مذکور با این نکته تناسب دارد که نفی یا عدم نفي تعصّب در بررسي ارتباط دین و تعصب مهم است. 
چکیدۂ پژوهش دربارۂ بنیادگر ایی-طلب 
در مجموع. این روابط میان بنیادگرایی مذهبی و طلب از یک سو و تعضب از سوی دیگرء نشان‌دهندة 
اهمّیت و كارايي بالقوه این دو رویکرد به‌جهت‌گيري مذهبی در تبیینِ رابطة تاريخي دین و تعضب‌اند. 
لیکن لازم است که در این مورد مفهوم دیگری» یعنی اقتدارگرايي جناح راست (آر دبلیو (sl‏ را هم در 
نظر بگیریم. 

1. Flemich 2. ethnocentrism 


T‏ افزود؛ درون قلّاب از م زلف است. [م.] 
right-wing authoritarianism (RWA)‏ .4 


فصل چهاردهم: رفتار یاربگرانه و تعصب + ۶۴۵ 


پیوند تعضب با اقتدارگرایی جناح راست 

دین» اقتدارگرایی. و تعصب 
بیش از ۵۰ سال پیش آذرنو و دیگران(۱۹۵۰) یادآور شدند که برحسب مقیاس افیکالیفرنیا! دین‌داری با 
اقتدارگرایی در ارتباط است. مثلاً بندرت دیده می‌شد که اشخاص مذهبی هم در اقتدارگرایی نمرة پایینی 
شده است (برای مثال» بنگرید به آلتمیر» (VIAN‏ و این مولفان برای عملیاتی کردن دین از روش‌های 
ساده‌ای (مانند بسامد حضور در کلیساء اهمّیت دین) استفاده کرده‌اند. 

کار آلتمیر(۰۱۹۸۸۰۱۹۸۱ ۱۹۹۶) ثابت کرده است که آر دبلیو ای ممکن است به ما کمک کند تا پی 
ببریم که چرا در میان اشخاصی که نمرۀ آنها در بنیادگرایی مذهبی بالا و در طلب پایین است تعضب نسبتاً 
زیادی os‏ می‌شود. آلتمیر در مفهوم‌سازی مجئد خود از اقتدارگرایی» به جای آن که په نه مولفه‌ای که 
pasl‏ و دیگران در نظر گرفته بودند بپردازد به سه خوشۀ نگرشی " (ساطه‌پذیری " اقتدارگراانه, 
پرخاشگری اقتدارگرایانه» و (cu pdb‏ توجه کرد. چنان که داکیت (۱۹۹۲) یادآور شده است. آلتمیر با 
مفهوم‌سازي خود از اقتدارگرایی و ایجاد مقیاسی LL‏ و معتبر برای اقتدارگرایی جناح راست (آرد بلیو (sh‏ 

è ۳ foe : ۵ . 

به منظور اندازه‌گيري این سازه «سرانجام این امر را halb‏ برای بررسی‌هاي مربوط به اقتدارگرایی میشر 
کرد که از مجادلات روش‌شناختي لاینحل و یافته‌های بی‌نتیجه‌ای که مّت‌ها گریبان‌گیر این بررسی‌ها 


بوده‌اند فراتر روند» (ص ۹( 


افزودن بنیادگرایی و طلب به معادله 

آلتمیر و هونسبرگر (۱۹۹۲) دست به یک بررسی زدند تا پیوندهای میان بنيادگرايي مذهبی» طلب. 
تعضب. و آر دبلیو ای را بسنجند (بنگرید به قاب پژوهشی ۱۴۵). آنان دریافتند که کسانی که در مقیاس 
آر دبلیو ای نمرة بالا می‌گیرند نمرة آنها در بنیادگرایی مذهبی هم معمولاًبالاست (۰/۶۸ E=‏ و از جهاتی 
هم متعضب‌اند (دامنة همبستگی در این مورد ۰/۳۳ تا ۰/۶۴ است): مقصود این نیست که همه کسانی که 
در آر دبلیو ای نمرۀ بالایی دارند در بنيادگرايي مذهبی هم نمرۀ بالا می‌گیرند. یا برعکس. لیکن, موارد 
«خارج از قاعده» (یعنی کسانی که در آر gobo‏ ای نمرة بالاو در بنيادگرايي مذهبی نمرة پایین می‌گیرند» یا ` 
برعکس) کاملا نادر بودند. و آلتمیر (۱۹۸۸) نتیجه گرفت که بنيادگرايي مذهبی و اقتدارگرایی جناح راست 
ظاهراً یکدیگر را «تغذیه می‌کنند». یعنی هر دو اطاعت از قدرت. رف‌پرستی. خوذبرحق‌پنداری * و 
احساس برتری را دامن می‌زنند. 


1. California F scale ۱ 2. attitudinal cluster 
3. submission 4. conventionalism 


5. construct 6. self-righteousness 


۶ + روانشناسی دين 


ae 

cs |‏ ص و و ا 
قاب پژوهشی ۵ ۱۴. اقتدارگرایی. بنیادگرایی مذهبی. طلب. و تعصب 
lilja‏ بر Uh‏ مفهوم‌سازی خود دربارۂ بنیادگرایی مذهبی (بنگرید به متن) یک مقیاس ۲۰ مادّه‌ای 


برای اندازه‌گیری این مفهوم ایجاد کردند که موانّی از این قبیل داشت: «هر کس دین راستین خود را 
ترک کند خدا او را بشدّت مجازات می‌کند». آنها این معیار راء به همراه مقیاسی ۱۶ مادّه‌ای» در جریانِ 


بررسی در مورد glade‏ از دانشجویان در منیتوبا و أنتاریو به وجود آوردند. این olja‏ چون در این 
بررسی از پایایی و درهم پیوستگی معیارهای خود راضی بودند بعداً به تحقیق دربارۀ ۴۹۱ نفر از 
والدین دانشجویان پر gah‏ 

این بزرگسالان. علاوه بر مقیاس‌های بنيادگرايي مذهبی و طلب. مقیاس‌های دیگری را هم تکمیل 
کردند که عبارت بود از مقیاس ۱۳ ladle‏ نگرش به همجنس‌گرایان Wa)‏ «اگر بیماری ایدز عجالتاً 
همجنس‌گرایان را می‌کشد. از بسیاری جهات مستحقٌ آن هستند»)؛ مقیاس ۲۰ ماده‌ای تعصب (مثلاً 
«آموزش دادن بعضی نوادها برای شغل‌های خوب وقت تلف کردن است؛ آنها برای يادگيري مهارتی 
پیچیده فاقد انگیزه و عزم لازم‌اند»)؛ مقیاس آردبلیوای؛ و دو معیار Sos‏ دربارة تعصب - وارسي 
هواداری از افراطی‌ها 4S)‏ در آن شرکت‌کنندگان مشجُّص می‌کردند که تا چه حد تابع افراطیونی 
هستته که دوالت آنها را عارد کرت {Seal‏ و معیار ماک (که دز آن پانتخگویان دز مورد سه ina‏ 
شامل یک قاچاق قر وش, یک هرزه‌نگار. و کسی که به فرماندار AF‏ انداخته است. «حکم صادر 
می‌کردند»). حاصل کار مجموعه‌ای از همبستگی‌های نسبتاً قوی و معنی‌دار بود که مولفان را در 
پاسخ به این سؤال که Lin‏ اشخاص مذهبی آدم‌های خوبی هستند؟» به نتیجۀ زیر رساند: 


اگر منظور از «مذهبی» pal‏ بنیادگرا و دارای جهت‌گيري مذهبي فارغ از طلب» و منظور از «خوب» آدم 

بی‌تعضب» دلسوزه و پیرو نگرش‌هایی ash‏ که در اناجیل و سایر متون از آنها سخن رفته است» [جواب] 

ظاهراً «منفی» است. اما اگر منظور از «مذهبی» آدمی است که بنیادگرا نیست و دارای جهت‌گيري طلب است 

که معمولاً در کسانی دیده می‌شود که به هیچ دینی تعلق ندارنه جواب «مثبت» است. نکتۀ شگفتی که درخور 

"۰۱۲۵-۱۲۶ است. (صص‎ Jobs 

gga‏ هشدار داده‌اند که این یافته‌ها را نمی‌توان تعمیم داد. زیرا این قاعده ناچار استثناهایی هم 
دارند - هستند کسانی که در مقیاس بنیادگرایی مذهبی نمرۂ زیاد و در مقیاس طلب Bye‏ کمی 
می‌گیرند اما بی‌تعضب و دلسوزند؛ یا کسانی که در بنیادگرایی نمرف کم و در طلب نمرة زیاد می‌گیرند 
Lil‏ متعصب‌اند. لیکن همبستگی‌هایی که به دست آمد کاملاً قوی و روشن بود. ظاهراً افرادی AS‏ 
برحسب تعریفب حاضر, در بنیادگرایی نمرۀ زیاد و در طلب نمرۀ کم می‌گرفتند اغلب از جنبه‌های 
مختلف متعصب بودند. مؤلفان نتیجه گرفتند که عقاید بنیادگرایانه را می‌توان با برخی از عوامل 
روانی پرخاشگري اقتدارگرایانه (مثلاً ترس از جهان ناامن و خودٌّبرحق‌پنداری) مربوط دانست. و نیز 
با این نکته که افرادی که در آردبلیوای نمرة بالایی دارند سعی می‌کنند از طريق دینشان احساس گناه 


خود را در مورد کردارهای بدشان کاهش دهند. 


با توجّه به این روابط و استدلال بیلیت(۱۹۹۵) که بنیادگرایی cde‏ قوم‌مداری است. بايد پرسید که 


آیا بنیادگرایی «مسیّب» اصلي تعّب است با اقتدارگرایی L)‏ هیچ‌یک). Jo‏ این مسأله» بویژه با توجه به 


فصل چهاردهم: رفتار باریگرانه و تصّب > ۶۴۷ 


داده‌های همبستگیانة! موجود. کار آسانی نیست» اما شواهد اغلب حاکی از آن است که اقتدارگرایی 
اصلی‌ترین عامل تعضب است. مثلاً در بررسي اساسي آلتمیر و هونسبرگر(۱۹۹۲) راجع‌به تقریباً ۵۰۰ 
بزرگسال, کنار گذاشتن تأثیرات آر دبلیو ای از رابطة چشمگیر بنیادگرایی مذهبی و تعب این 
همبستگی‌ها را به cdo‏ تقلیل داد که So‏ معنی‌دار نبودند. اما حذف بنیادگرایی مذهبی از روابط میان 
آر دبلیو ای و تعضب این روابط را فقط اندکی کاهش داد. لیت و دیگران با تحلیل‌های برگشت چند 
متغیّری " در کار خود این یافته‌ها را تأیید کردند (۲۰۰۱). این امره هر چند نه به طور قطعی, نشان 
می‌دهد که آر دبلیو ای در ایجاد تعصّب سهم مهم‌تری دارد. به عبارت دیگر بنيادگرايي مذهبی با 
معیارهای ar‏ همبستگی دارد زیرا کسانی که نمرۀ بالایی در بنيادگرايي مذهبی ails‏ معمولاً در 
آر دبلیو ای هم نمره‌های بالایی می‌گیرند. احتمالاً چنان که هونسبرگر (۱۹۹۵) اشاره کرده است. 
«بنیادگرایی را می‌توان جلوه‌ای مذهبی از اقتدارگرايي جناح راست دانست» (ص ۱۲۱). اگر این سخن 
درست باشد, باید انتظار داشت که کسانی که دارای شخصیت آر دبلیو ای هستند در بنيادگرايي مذهبی 
نمرۀ بالایی بگیرند و بنيادگرايي مذهبی نیز این شخصیت (قتدارگرا) را ترغیب و تقویت کند. 
ما در این جا بر پیوندهای میان آر دبلیو ای تعضب. و بنيادگرايي مذهبی تأکید کرده‌ایم» اما اگر pile‏ 
جنبه‌های دین را نیز در نظر بگیریم آر دبلیو ای باز هم متغیّر مهمّی است. مثلاً داک و هونسبرگر (۱۹۹۹) 
نتیجه گرفتند که آر دبلیو ای در قیاس با حالتِ نفی پیش‌بینِ قوی‌تری برای تعضب است؛ به علاوه. 
آر ga‏ ای به JSS‏ معنی‌داری با نمره‌های باطنی همیستگی دارد )194+( اما رابطة آن با نمره‌های 
ظاهری (۰/۲۳.) و طلب (۰/۲۷) منفی است. در حقیقت. توجه به نمره‌های آر دبلیو ای در روابط میان 
نمره‌های باطنی و تعب موجب می‌شد که همبستگي مثبت در مورد نگرش به همجنس‌گرایان از بین 
" برود (عدم نفي تعضب) و رابطة منفی را در مورد (نفی) تعضب نژادی افزایش می‌داد. این مؤلفان نتیجه 
گرفتند که نمره‌های آر دبلیو ای ممکن است به صورت متغیری عمل کند که رابطة میان جهت‌گیری‌های 
مذهبي مختلف (بویژه جهت‌گيري باطنی) و تعضب را تعدیل می‌کند. و توصیه کردند که م فهوم‌سازي 
مجدّدی از جهت‌گيري باطنی صورت بگیرد تا عنصر آر دبلیو ای هم در آن منظور شود. 


دیدگاه‌های متفاوت 
یافته‌هایی که در بالااز آنها سخن رفت درادبیات روانشناسي دین از چون و چرا برکنارنمانده‌اند. گرساچ(۱۹۹۳) بر 
پژوهش آلتمیر و هونسبرگر(۱۹۹۲) از جنبه‌های مختلف ايراد گرفت. oliga g‏ داده‌ها واستدلال‌های دیگری عرضه 
کردند که‌نتیجه گیری‌های پیشین آنها را تأیید می‌کرد (آلتعیر و هونسبرگر, ۱۹۹۳). 

لیک و زنل (۱۹۹۵) معتقدند که رابطة مثبتِ آر دبلیو ای با دین محدود است به معیارهای «پختگي 
کمتر در رشد مذهبی» (ص ۲۴۵). آنها دریافتند که این‌گونه معیارهای مربوط به «پختگي کمتر» در CRD‏ 


1. correlational 2. multiple-regression 


۶۴۸ + روانشناسی دين 


۱ v, re 
(مثلاأمقیاسی که است‌کیشی  مسیحی رامی‌سنجد. معیارهای مربوط به مراحل دوم و سوم که فاولر برای‎ 
وکلیسا رفتن) بانمره‌های‌آر دبلیو ی رابطۀ مثبت دارند اما‎ TTF به فصل‎ oy So] رشد ایمان قائل است‎ 
معیارهای مربوط به دین «پخته‌تر» (مانند مقیاس طلب بتسون.معیارهای مربوط به مراحل چهارم و پنجم‎ 
باآر دیلیو آی‌همبستگی منفی دارند.‎ C ایمان‎ gloat, که فاولر برای رشدایمان قائل است. و مقیاس‎ 
واقعی در این جا ممکن است معناشناسی" باشد. «ایمان پخته» واقعاً چیست؟ لیک و زنل‎ Hina 
.)۲۰۰۱ جهت‌گيري مبتنی بر طلب را «پخته» می‌شمرند (نیز بنگرید به کریستنسن, پدرسن» و ویلیامز»‎ 
مقیاس «رشد ایمان جهانی» آنان شامل موادی بود از این قبیل: «برای من بسیار مهم است که عقاید و‎ 
شبیه‎ si> و از این لحاظ تا‎ (TFA ارزش‌های مذهبی خود را مورد بررسي انتقادی قرار دهم» (ص‎ 
آلتمیر و هونسبرگر (۱۹۹۲) قبلاً گزارش کرده‌اند. لیکن این که مثلاً رشد جهانی ایمان و جهت‌گيري طلب‎ 
را «پخته» و تعضب مذهبی و بنیادگرایی را «کمتر پخته بدانیم» امری است که ظاهراً محل تردید است.‎ 
مذهبی متعضّب‌اند و کسانی که جهت‌گيري بنیادگرا دارند ممکن است گمان کنند که‎ bled کسانی که از‎ 
دین ایشان دین پخته است» و برعکس نگرش مبتنی بر جستجو و طلب ناپخته است. البته گردون آلپورت‎ 
به هر حال, از نظر ماء یافته‌های لیک و ونیل, فارغ از مسألة پختگی, با یافته‌های پیشین در مورد‎ ۷ 

روابط ميان بنیادگرایی مذهبی «lb‏ اقتدارگرایی جناح راست» 9 تعصب همخوانی دارندد 5 
لیت و دیگران (۱ ۰ ۰) معتقد بودند که علاوه برآر دبلیو ای» عنصر دومی هم در بنیادگرایی مذهبی 

وجود دارد که تعصب را پیش‌بینی می‌کند. این عنصر به نظر آنها «محتوای عقیده» است. 

تعالیم مسیحیت ممکن است در حقیقت به مستقیم‌ترین شکل «تعضب را از بین ببرند»: نیروی Aiel‏ 

مسیحی ارتدوکس» عاری از ظواهر اقتدارگرایانه با کاهش تعضب نژادی همراه است. متأسفانه (دست‌کم 

ES ی‎ E at rhe کار نی‎ 

مسیحی] e‏ چنین اعتقاداتی کمتر فارغ از اقتدارگرایی و بیشتر قرین آن‌اند. (ص A‏ 
سرانجام. لازم است یادآور شویم که روابط مذکور به معیارهای خاص و نمونه‌هایی از آمریکای شمالی که 
در بالا توصیف شد منحصر نمی‌شوند. پژوهش‌های اروپایی. که از معیارهای مختلف دین‌داری» 
اقتدارگرایی» و تعّب استفاده می‌کنند. پیوندهایی میان این معیارها یافته‌اند که با یافته‌های مذکور در 
این جا (مثلاً بیلیت. ۱۹۹۵؛ آیسینگا و دیگران» ۱۹۹۵) کاملاً همخوانی دارند. ظاهراً یافته‌های مربوط به 


1. orthodoxy 
افزودة درون قلاب از ملف است. [م.]‎ .۲ 
3. Global Faith Development scale 4. semantics 


۵. عبارت درون قلّاب افزود؛ ملف است. [م.] 


فصل چهاردهم: رفتار یاریگرانه و تعصّب +> ۶۴۹ 


دین» تعضب» 9 اقتدارگرایی در مورد متغیرهای مختلف 9 بافت‌های فرهنگي گوناگون» دست‌کم در 
چارچوب مسیحیت» صدق می‌کند. 


دربارة ادیان و نمونه‌های غيرمسيحي خارج از آمریکای شمالی چه می‌توان گفت؟ 
هونسبرگر (۱۹۹۶) روابط میان بنیادگرایی مذهبی, اقتدارگرايي جناح راست» و تعب را در نمونه‌های 
کوچکی از پیروان ادیان غیرمسیحی در کانادا ارزیابی کرد. ویژگی‌های روان‌سنجانة مقیاس بنیادگرایی 
مذهبی, و نیز ارتباط آنها با تهب و آر دبلیو «sl‏ در نمونه‌های کوچک از بزرگسالانِ هندوء مسلمان» و 
یهودی نسبتاً ثابت باقی ماندند. دامنة آلفای کرونباخ برای بنيادگرايي مذهبی از ۰/۸۵ تا ۰/۹۴ بود؛ 
همبستگی‌های آن با نگرش‌های (منفی) نسبت به همجنس‌گرایان ۰/۴۲ تا ۰/۶۵ بود؛ و دامنۀ 
همبستگی‌های بنیادگرایی مذهبی و آر دبلیو ای ۰/۴۵ تا ۰/۷۴ بود. قوت این روابط تقریباً همان‌قدر 
است که در نمونه‌های بزرگسال و دانشجویان اغلب مسيحي کانادا (آلتمیر و هونسبرگر» ۱۹۹۲) و 
دانشجویان کالج در ایالات متحده (لیت و دیگران» ۲۰۰۱) دیده می‌شود. این روابط در مورد دانشجویان 
مسلمان و مسيحي LE‏ هم اساساً تکرار شده‌اند (هونسبرگر و دیگران. ۱۹۹۹). این نتایج ظاهراً پیوندهای 
میان بنیادگرایی مذهبی, آر دبلیو ای و تعضب را در گروه‌های مذهبي مختلف در آمریکای شمالی و هر 
جای So‏ تأیید می‌کنند. لیکن» سنجش روابط در نمونه‌های بزرگ‌تر, و بویژه در مورد گروه‌های 
غيرمسيحي خارج از آمریکای شمالی مستلزم پژوهش‌های بیشتر است. 

گذشته از تحقیقاتی که یاد شد. بررسی‌های بینافرهنگی و بینامذهبی دربارة دین و تعصب چندان 
رایج نبوده‌اند. در محیط‌های غیرمسیحی و خارج از آمریکای شمالی کارهایی صورت گرفته است. اما این 
کارها نوعاً شامل مقایسه‌های بینافرهنگی و بینامذهبی نبوده‌اند و تا حی به علّت تنوع معیارهای به کار 
رفته» چنین بررسی‌هایی را نمی‌توان مستقیماً با یکدیگر مقایسه کرد. 

گروهی از پژوهش‌گران اروپایی در بلژیک و هلند تحقیقاتی دربارة عقایدِ مذهبی, اقتدارگرایی» و 
تعصّب انجام داده‌اند (بیلیت. ۱۹۹۵؛ دیوریتس و هوتسبوت» ۲۰۰۰؛ آیسینگا, بیلیت» و فلینگ, NAIA‏ 
آیسینگا و دیگران. ۱۹۹۰؛ کونیش. آیسینگاء و شیپرز. ۲۰۰۰), اگر چه این تحقیقات شامل هیچ معیار 
مذهبي استانداردی (مقیاس‌های رایج باطنی» ظاهری. طلب. و بنيادگراييي مذهبی) نبودند. این 
تحقیقات. همراه با برخی پژوهش‌های آمریکای شمالی Wie)‏ آلتمیر و هونسبرگر, ۱۹۹۲؛ 
جیکوبسون ۱۹۹۸؛ لیت و دیگران, ۲۰۰۱ legs‏ نشان داده‌اند که بین تعصَب قومی و معیارهای اعتقاد 
مسیحی یا کلیسا رفتن ارتباط کمی هست یا اصلاً ارتباطی وجود ندارد, اگر چه گه گاه استثناهایی از روابط 
مثبت (مثلاً دیوریتس و هوتسبوت. ۲۰۰۰) یا منفی Whe)‏ بیلیت» ۱۹۹۵) هم دیده می‌شوند. تأثیر 
متغیرهای سوم (مثلاً سن» تحصیلات آداب و رسوم محلی» اقتدارگرایی» و بی‌هنجاری ) نیز ظاهراً 


1. anomie 


۶۵۰ >< روانشناسی دين 


می‌تواند از لحاظ آماری اکثر روابط مثبت میان دین و تعضب را «تبیین کند». یکی از استثناها در این مورد 
پیوندهای میان عقاید مسیحی ویهود ستیزی بود»که‌نمی‌شد آنها را براساس‌متغیّرهای سوم «تبیین کرد». 

خارج از اروپا و آمریکای شمالی. چندین تحقیق دراین‌باره صورت گرفته است. گریفین و دیگران 
(۱۹۸۷) دریافتند که در جزيرة سن‌کروا در دریای کارائیب التزام منتظران روز هفتم و جهت‌گيري باطني 
آنها با تعب (سلب حقوق بشر از زستافری‌ها!) همبستگی مثبت داشت. لیکن. مؤلفان نشان دادند که 
اعضای کلیسای منتظر روز هفتم برآن‌اند که خود کلیسا در این مورد قدری متعصب است؛ پس این يافته را 
می‌توان نمونه‌ای از پیوند مثبت میان نوعی جهت‌گیری باطنی و تعضب دانست. به شرط آن که كليساي 
متبوع فرد چنین تعصبی را نفی نکند. در ونزوئلاء پانتون و گرساچ(۱۹۸۸) بین دین‌ورزی باطنی و تعب . 
(قومی) پیوندی منفی» و نیز بین دين‌ورزي ظاهری و تعصّب رابطه‌ای مثبت را گزارش کردند. جهت‌گيري 
طلب با تعضب رابطه‌ای نداشت. البته نفي تعضب مشخص ممکن است به بافت فرهنگی مذهبی» و زمانی 
مربوط باشد. مثلاً لافرتی (۱۹۹۰) معتقد است که در آفریقای جنوبی تعضّب نژادی D)‏ زمان الغای 
تبعیض‌نژادی) به لحاظ مذهبی ممنوع نبود» اما دیگران نشان داده‌اند که این نوع تعصّب در آمریکای 
شمالی نفی می‌شود (مثلاً بتسون و دیگران, ۱۹۹۳ داک و هونسبرگر ۱۹۹۹). 

پژوهشی در یکی از دانشگاه‌های شمال هندوستان نشان‌دهندة «تعضّب معکوس» بود (مرفی-برمن. 
برمن, پاچائوری. و logs‏ ۰۱۹۸۵ ص (YY‏ به این معنا که دانشجویان هندو در موقعیتی فرضی به 
نیازمندان مسلمان پول بیشتری اختصاص دادند (تا به نیازمندان هندو). مؤلفان معتقد بودند که احتمال 
عامل مقبولیت اجتماعی در نتایج She‏ بوده است. حسن و کالیک(۱۹۸۷) گزارش دادند که دانشجویان 
مسلمان کالج از هندوها متعصّب‌ترند. در بنگلادش هیوستون. اسلام و جاد (۱۹۹۳) از مسلمانان (گروه 
اکثریت) و هندوها (گروه اقلیت) خواستند که افرادی را از دین دیگر (مسلمان یا هندو) و میت دیگر 
(بنگلادشی یا هندی) ارزیابی کنند. این محققان نتیجه گرفتند که دين و ملیّت هر دو در تبعیض 
برون گروهی سهم بسزایی دارند. 

چنین بررسی‌هایی از لحاظ توسعة تحقیقات مربوط به دین و تعضب درگروه‌های فرهنگی و مذهبي 
مختلف در جهان اهمّیت دارند. لیکن» این بررسی‌ها اغلب فاقد گروه‌های مقایسه‌ای‌اند؛ معیارها و 
نمونه‌های آنها بسیار متفاوت‌اند؛ نتایج گاهی بظاهر متضادند؛ و بنابراین بسیار دشوار است که نتایج انها را 
مقایسه کنیم و به شیوه‌ای نظام‌مند معنایی از آنها استنباط کنیم. پژوهش ميان‌فرهنگي جامعی لازم 
است - بویژه تحقیقاتی که معیارهای یکسان و نمونه‌های مشابهی را در همۀ فرهنگ‌ها و گروه‌های مذهبی 
به کار می‌گيرند. و در Gee‏ حال به Gla tite pls‏ مهم نظیر میزان نفي تعضب. ویزگی‌های 
جمعيت‌شناختي نمونهء و بافت فرهنگي پژوهش (مثلاً وضعیت اقلیت در برابر اکثریت شرکت‌کنندگان) 


توجّه دارند. 


1. Rastafarians 2. cross-cultural 


فصل چهاردهم: رفتار یاریگرانه و تعب + ۶۵۱ 


آماج تعضب 

قبلا در این فصل» به این نتیجه رسیدیم که نفی يا عدم نفي تعضب از جانب کلیسایی که شخص پیرو آن 
است ممکن است در میزان تعضبی که خود وی گزارش می‌دهد بسیار Bho‏ باشد. در ارتباط با نفی یا عدم 
نفی تعضب. آماج تعضب ظاهراً اهمّیت دارد. بویژه این که هر جا آماج asi‏ گروه‌های نژادی در مقابل 
گروه‌هایی با جهت‌گیری جنسي نامتعارف بوده است» برخی مؤلفان به روابط متفاوتی میان دین و تعضب 
اشاره کرده‌اند (مثلاً Sy‏ ۱۹۸۷؛ لیت و دیگران» ۲۰۰۱). 

هونسبرگر و جکسون (زیر چاپ) جدولی تدوین کرده‌اند که روابط میان چهار جهت‌گیری مذهبی 
(باطنی, ظاهری. طلب. و بنیادگرایی مذهبی) و معیارهای تعضب راکه متوجّه آماج‌های خاضی (گروه‌های 
نژادی اقومیء گی‌ها 9 لزبین‌هاء زنانء کمونیست‌هاء و برون‌گروه‌های مذهبی) است نشان می‌دهد؟؛ آنها 
مقیاس آر دبلیو ای (اقتدارگرايي جناح راست) را هم (به عنوان معیاری که اغلب با تعضب در ارتباط 
است) به وجود آوردند. محققان مذکور فقط به بررسی‌های پرداخته‌اند که از ۱۹۹۰ تا هنگام نوشتن 
مقاله‌شان در ۲۰۰۳ منتشر شده است. و فقط به تحقیقاتی مراجعه کرده‌اند که مقیاس‌های کاملاً رایج 
باطنیء» ظاهری, طلب. بنیادگرایی مذهبی را به کار گرفته‌اند. آنها به سراغ ۱۶ مقالۀ مختلف ' رفته‌اند که 
گویای بررسی‌هایی هستند دربارۀ ۲۵ نمونۀ مجزا شامل بیش از ۵۸۰۰ بزرگسال و دانشجوی دورة 
کارشناسی. نتایج پژوهش آنها را در جدول ۱۴-۱ می‌توان دید. 

اگر کسی فقط جمع کل نمره‌ها را در ته جدول ملاحظه کند. به این نتیجه می‌رسد که جهت‌گیری‌های 
باطنی» ظاهری» و بنيادگرايي مذهبی همگی با عدم تساهل در ارتباطاند. لیکن خواننده به یاد دارد که 
ادبیات پژوهشی legs‏ جهت‌گیری باطنی را در ارتباط با تساهل نشان می‌دهد, نه عدم تساهل. به علاوه در 
جدول ۱۴-۱ می‌بینیم که جهت‌گيري طلب را در این بررسی‌هاء چنان که انتظار می‌رود. معمولاً با افزایش 
تساهل در ارتباط دانسته‌اند. لیکن این ارتباط‌ها گاهی در مورد آماج‌های مختلفِ تعصب مشخصاً فرق 
می‌کنند. اگر فقط آماج‌های قومی و نژادی را در ۴ بررسی در نظر بگیریم» درمی‌يابیم که برحسب انتظار 
معهود مس تعصب با نمره‌های باطنی در هر ۴ بررسی منفی است. امّا از میان ٩‏ نمونه در ۷ نمونه. 
نمره‌های باطنی با عدم تساهل در قبال مردان و زنان همجنس‌باز رابطة مثبت دارند. این تفاوت ظاهراً 
تمایز نفی -عدم‌نفی (مثلاً بتسون و بریس, ۱۹۹۴) را وقتی جهت‌گیری مذهبي باطنی و تعضب مورد JE‏ 
باشند تأیید می‌کند. 

بررسی‌های مربوط به مقیاس‌های ظاهری و طلب اختلاف‌های بیشتری داشتند. اما در مجموع 
مقیاس‌ظاهری هم با تعضب‌نودی اقومی (۳ تا از ۴ بررسی) و هم باتعضب بر ض گی‌هاللزبین‌ها (۴ تا از ۸ 


۱ آلتمیر(۲۰۰۳؛ آلتمیر و هونسبرگر (۱۹۹۲)؛ بتسون و دیگران(۱۹۹۹)» داک و هونسبرگر(۱۹۹۹)؛ فیشر و دیگران 
(۱۹۹۴)؛ فولٹون و دیگران (۱۹۹۹)؛ گریفیتس, دیکسون» استنلی» و ویلند (۲۰۰۱؛ هونسبرگر(۱۹۹۶)؛ هونسبرگر و 
دیگران (۱۹۹۹)؛ جکسون و اسس (۱۹۹۷)؛ جکس ون و هونسبرگر (۱۹۹۹) کرکپاتریک (۱۹۹۳ لیت و دیگران " 
(۲۰۰۱ ۲۰۰۲) لیک و رندل )1440( وایلی و فارست (۱۹۹۲). 


۵۲ > روانشناسی دین 


جدول ۱۴-۱ . روابط میان چهار جهت‌گيري مذهبی و معیارهای عدم تساهل: مروری بر بررسی‌ها 
از ۱۹۹۰ تا ۲۰۰۳ 


معیار جهت‌گیری مذهبی 

باطنی ظاهری طلب بنیادگرایی مذهبی 
eee AA ee a EEN‏ 
گروه‌های نژادی اقومی oY ۲ NE a‏ ۶ 
گی‌ها /لزبین‌ها ۷ ۱ ۱ ۴ Y Y Y‏ ¥ ۱۷ 
Noo e AYE a WR 4 565‏ 
کمونیست‌ها ۱ ۱ ۱ 
برون‌گروه‌های مذهبی e E ٩ (۰ ۳ N‏ 
اقتدارگرایی جناح راست y‏ ما E ear pog soa‏ 
جمع کل FER NA“ FF O A O YN‏ 


یادداشت. ۱۶ پژوهش بررسی شده‌اند که برخی دارای نمونه‌های چندگانه و / یا معیارهای چندگانه بوده‌اند. 
ato‏ رابطۀ cute‏ معنی‌دار میان چهت‌گیری مذهبی و عدم تساهل؛ «۰» فقدان رابطه؛ en‏ رابطة منفی معنی‌دار. 
اقتباس از هونسبرگر و جکسون (زیر چاپ). Ga‏ نشر متعلّق به انتشارات بلک‌ول. اقتباس با اجازه. 
تحقیق) Cute dbl,‏ داشت. و مقیاس طلب نیز با نگرش‌های تساهل‌آمیزتر در قبال گروه‌های 
نژادی اقومی )1/0 امّا هیچ‌یک از همبستگی‌ها منفی نبودند) و گی‌ها/لزبین‌ها (V/I)‏ در پیوند بود. 
گویاترین پیش‌بینی‌کنندة تعضب. صرف‌نظر از آماج آن» مقیاس بنيادگرايي مذهبی بود که در هر صورت با 
نگرش‌های منفی در قبال گی‌ها/لزبین‌هاء زنان, کمونیست‌هاء و برون‌گروه‌های مذهبی و نیز با آر دبلیو ای 
(۳۹/۳۹ یافته در (JS‏ پیوند داشت. فقط ارتباط میان بنیادگرایی مذهبی و تعصب نزادی/قومی کمتر 
مشخص بود A)‏ رابطة مثبت. ۶ یافتة غیرمعنی‌دار). 

متأسفانه کمتربررسیای هست که به مسألة تعصّب بر ضد گروه‌هایی چون زنان,کمونیست‌ها (یا سایر 
گروه‌های‌سیاسی یاایدئولوژیک» یا برون‌گروه‌های مذهبی از جمله تعب بر ضة افرادغیرمذهبی (هانتر 
Yee)‏ جکسون 9 هونسبرگر IIA‏ 0( ومقولۀ عام تره‌قوم‌مداری مذهبی» (آلتمین ۰۳ (Y S‏ -پرداخته باشد. 
سنجش پیوندهای میان چنین انواع gale‏ از تعصّب ومعیارهای‌جهت‌گیری مذهبی» و نیز سنجش این که 
تنفر از چنین گروه‌هایی b‏ جه حد L‏ نفي مذهبی مواجه می‌شود. مستلزم پژوهش‌های بیشتر است. 

در ارتباط L‏ این موضوع. معیار خاصض تعضب هم اهمّیت دارد. ابزارهای نوشتاري بسیاری برای 
اندازه گیری تعصّب به کار رفته است؛ متأسفانه برخی از مقیاس‌هایی که مبتنی بر گزارش‌های خود افرادند 
دچار مشکلاتی‌اند از قبیل کیفیت ضعیف در روان‌سنجی يا فقدان گزارش در این مورد این نکته که به 
شکل آشکار و علنی به سراغ تعصّب می‌روند. تأثیر مطلوبیت اجتماعی» و غیره. اگر چه شاخص‌های 


1. ethnocentrism 


فصل چهاردهم: رفتار یاریگرانه و تعصّب + ۶۵۳ 


نوشتاری ظریف‌تر و درست‌تری برای سنجش تعضّب مطرح شده‌اند (مثلاً تکاناهی. ۱۹۸۶؛ رادمن, 
گرینوالد. ملوت. و شوارتس. ۰)۱۹۹۹ چنین معیارهایی بندرت در تحقیقات مربوط به دین و تعضب به کار 
رفته‌اند. برای تشخیص تعصّب بر ضت گروه‌هایی که معمولاً مورد حمایت هنجارهای مذهبی ple L‏ 
هنجارهای جامعه گانی اند ممکن است معیارهای ظریف‌تری لازم باشد. مثلاً بررسی‌ها نشان داده‌اند که 
cla bee‏ ظریف‌تر (پوشیده‌تر) در قیاس با معیارهای صریح‌تر شواهد بیشتری از Sate‏ ستیزی هم در 


فرق گذاشتن میان گناه و گناهکار 

در بخش مربوط به یاریگری و دین» به تمایزی اشاره کردیم که گاهی میان «گناه» و «گناهکار» ایجاد 
می‌شود. در زمینۀ تعب استدلال کرده‌اند که احساسات ضد همچنس‌گرایی ممکن است تا حڌی 
برخاسته از داوری‌های اخلاقی‌ای باشند که مبتنی بر GUS‏ مقتس‌اند (مثلاً سفر لاویان ۱۸:۲۲)» که 
مسیحیان ملتزم نظیر کسانی که جهت‌گيري باطنی یا بنيادگرايي مذهبي شدیدی دارند آن را به عنوان 
کلام خدا بسیار جّی می‌گیرند (فولتون و دیگران. ۱۹۹۹؛ گرساچ. ۱۹۹۳). نکتۀ نهفته در این میان ظاهراً 
این است که مسیحیانی که بنيادگرايي مذهبی و / یا جهت‌گیری باطني شدیدی دارند بین گناه مورد نظر 
(یعنی رفتار همجنس‌گرایانه) و گناهکار مورد نظر (یعنی pol‏ همجنس‌باز) فرق می‌گذارند. چنان که انگار 
«از گناه متنفرند» اما گناهکار را دوست دارند». 

فولتون و دیگران (۱۹۹۹)» با تحقیق دربارة دانشجویان یک کالج مسيحي محافظه کار که وابسته به 
منتظران روز هفتم بودند. شواهدی برای اذعای مذکور به دست آوردند. پژوهش‌گران کوشیدند AS‏ 
نگرش‌های منفی نسبت به گی‌ها و لزبین‌ها را به دو مقولۀ توجیه اخلاقی (گناه) و توجیه نااخلاقی 
(گناهکار) تقسیم کنند. نمونۀ مواّی که نمایندۀ این دو مقولهاند بترتیب عبارت‌اند از «همجنس‌گرایی 
نوعی انحراف است» و «همجنس‌گرایی فرد نباید Cle‏ تبعیض شفلی باشد» (فولتون و دیگران» ۱۹۹۹ 
ص ۱۷). مؤلفان به این نتيجه رسیدند که جهت‌گیری باطنی بویژه با تنفر مبتنی بر توجیه اخلاقی 
همبستگی دارد نه با تنفر مبتنی بر توجیه نااخلاقی: «باطنی‌ها ظاهراً تا حدّی افراد همجنس‌گرا را 
می‌پذيرند» اما رفتار همجنسگرایانه را قبول ندارند» (ص ۱۹). نقطة ضعف این بررسی ماهیت 
منحصربه‌فرد (مثلاً بنیادگرایی مذهبي نسبتاً بالا) و همگن نمونة آن بود. و نیز استفاده از مقیاس 
منتشرنشده‌ای دربارة بنیادگرایی مذهبی be)‏ نمی‌دانیم که این مقیاس با سایر معیارهای مربوط به این 
موضوع چه تفاوت یا شباهتی دارد). مؤآفان انسجام دروني معیارهای مورد استفاده - مثلاً در مورد 
مقیاس‌های فرعي اخلاقی و نااخلاقی را هم مشخص نکرده‌اند و برخی از مواّی که اصلاً از مقیاس هرک 
(۱۹۸۷) برای آندازه‌گیری نگرش‌ها نسبت به همجنس‌گرایان اقتباس شده‌اند با مقوله‌های «توجیه 


1. societal 


۴ > روانشناسی دین 


اخلاقی» و «توجیه نااخلاقی» کاملا جور در نمی‌آینق. این مسائل ممکن است نتایج این تحقیق را مخدوش 
کرده باشند. ۱ 

چند بررسی دیگری که به این مسأله پرداخته‌اند نتیجه‌گیری فولتون و دیگران (۱۹۹۹) را تأیید 
نمی‌کنند. در ally‏ آلتمیر و هونسبرگر(۱۹۹۳) در بررسی خود راجع‌به نگرش نسبت به مردان همجنس‌باز 
نشان دادند که» بر مبنای اندازه گیری‌های دقیق, بنیادگرایی با محکومیتِ گناه و گناهکار هر دو در پیوند 
است. پژوهش بتسون و دیگران (۰۱۹۹۹ ۱ که قبلاً در بخش «رفتار یاریگرانه» در این فصل از آن 
سخن گفتیم. به این نتیجه انجامید که افراد باطنی بین گناه و گناهکار فرقی نمی‌گذارند. بریس و جکسون 
(۱۹۹۹) در بررسی اسنادها aol,‏ به اذیت و آزار شریک جنسی یافته‌های خود را به نحوی تفسیر کردند 
که با تفسیر فولتون و دیگران در مورد گناه و گناهکار جور در نمی‌آمد. 

با توجّه به این نکته که دربارة Shue‏ گناه و گناهکار بررسی‌های اندکی صورت گرفته‌اند. و با توجه به 
کاستی‌های بررسی‌های موجود» و عدم انسجام در نتایج آنهاء این مسأله سزاوار پژوهش‌های تجربي 


LI‏ سبک شناختی در این قضیه دخیل است؟ 

چون اديان جهان‌بيني ols‏ را در اختیار افراد می‌گذارند. مالا به هستي آنها معنا می‌بخشند و به 
پرسش‌های مربوط به آفرینش و جهان پیرامون آنها پاسخ می‌دهند. این Sl»‏ پیش می‌آید که LT‏ دین 
باعث می‌شود که تفگر افراد تابع راه و رسم مشابهی باشد (بنگرید به هونسبرگر و جکسون» زیر چاپ). 
برخی شواهد بر این امر گواهی می‌دهند. مثلاً بنیادگرایی مذهبی گویا با پیچیدگی تفر دربارة مسائل 
وجودی در ارتباط است (مثلاً هونسبرگر, الیسات» پنکرء و پرات. ۱۹۹۶؛ هونسبرگر: پرات» و پنکر, ۱۹۹۴). 
«کسانی که شدیداً بنیادگرا هستند عملاً در طرز تلقّی و مواجهه با تجربه‌های ديني خود (و دیگران) با 
کسانی که درجة بنیادگرایی آنها کم است تفاوت دارند» (هونسبرگر و دیگران؛ 1۹۹۶ ص 4۲۱۸ یعنی 
کسانی که درجۀ بنیادگرایی آنها بالاست ممکن است بخواهند که اطلاعات جدید را در طرح‌وارة مذهبی 
خود بگنجانند. اماکسانی که درجة بنیادگرایی آنها Gul‏ است احتمال بیشتری دارد که عقاید مذهبی 
خود را تعدیل کنند تا پاسخگوی شبهاتِ مذهبی باشد یا با اطلاعات جدید جور درآید. جهت‌گيري طلب 
هم با افزایش پیچیدگی در تفگر (بتسون و رینور-پرینس» ۱۹۸۳) و استقبال از دیدگاه‌های متفاوت 
(مک‌فارلند و وارن» ۱۹۹۲) در ارتباط بوده است. 

استدلال کرده‌اند که این‌گونه سبک‌های‌شناختي منحصربه‌فرد, همراه با جهت‌گیری مذهبی, ممکن 
است به ما کمک کنند که به ارتباط دین و تعضب پی ببریم (هونسبرگر و جکسون» زیر چاپ). مخصوصاً 
کسانی که در بنيادگرايي مذهبی نمرة بالایی دارند به جای آن که نگرش خود را در پرتو اطلاعات جدید 
تغییر دهند ممکن است به کلیشه‌های موجود درآویزند. برعکس, کسانی که از جهت‌گيري طلب 
برخوردارند ممکن است مایل باشند که هم دربارة دین و هم دربارة مثلاً تنقع فرهنگی به bgd‏ 


فصل چهاردهم: رفتار یاریگرانه و تعسّب > ۶۵۵ 


پیچیده‌تری بیندیشند و در برابر چنین تنوعی تساهل بیشتری به خرج دهند. به همین ترتیب» گرایش 
این افراد به پیچیدگی‌شناختی بیشتر ممکن است باعث شود که کمتر تحت‌تأثیر هنجارهای گروهی یا 
اجتماعی‌ای قرار بگیرند که تعضب را ple‏ می‌شمرند. لیکن این احتمالات همگی محل fal‏ و محتاج 
آزمون تجربی‌اند. 


گذر از دین شخصی به تأثیرات گروهی 

چندین مقالۀ جدید به این نکته پرداخته‌اند که پژوهش دربارة دین و تعضب باید وسعت el‏ و بیشتر به 
مسائل درون‌گروهی توجّه کند (آلتمیر, ۲۰۰۳؛ هونسبرگر و جکسون, زیر چاپ؛ جکسون و هونسبرگر 
09 چنان که در بخش اعظم بحث ما در این فصل دیده می‌شود» پژوهش دربارة دین و تعضب به 
لحاظ تاریخی بیشتر تحت سیطره کارهایی بوده است که از منظر تفاوت فردی (مخصوصاً تفاوت در 
جهت‌گيري مذهبی) به این مسأله پرداخته‌ند. لیکن clade‏ برآن‌اند که دیدگاه گروهی می‌تواند ما را یاری 
دهد که به روابط دین و تعضب cst‏ ببریم. 

برخی از نظریه‌ها دربارة روابط میا گروهی ' معتقدند که اعضای گروه مستعدٌ تعضب ورزیدن بر ضد 
اعضای برو گروه‌اند. مثلاً نظرية هویت اجتماعی (به عنوان مثال, تایفل و ترنر, ۱۹۸۶) بر آن است که وقتی 
اعضای گروه خود را با سایر گروه‌ها مقایسه می‌کنند عزت‌نفس شخصی ممکن است تقویت شود. در مورد 
گروه‌های مذهبی, اگر افراد معتقد باشند که دین آنها منبع حقیقت مطلق است. این امرمی‌تواند زج نفس 
(ودلبستگی درون‌گروهي ) آنها را افزایش دهد؛ نیزمی‌تواند منشاً تعب در ply‏ اعضای ادیان دیگر باشد 
که اه لگروه‌هاي پست‌تر به شمار می‌آیند. چنین دیدگاهی درمجموع ممکن است به عدم تساهل در JES‏ 
کسانی منجر شود که از اخلاقياتِ وحياني الاهی پیروی نمی‌کنند (هونسبرگر و جکسون, زیر چاپ). 

به همین ترتیب, نظرية تعارض گروهي واقع‌گرایانه " (مثلاً شریف» ۱۹۶۶) بر آن است که احساس 
رقابت با گروه‌های دیگر بر سر منابع ارزشمند می‌تواند تنش میان گروهی و تعضب را تشدید کند. احساس 
خطر برای ارزش‌ها halb‏ می‌تواند موجب شود که برخی افراد مذهبی تبعیض بیشتری را بر گروه‌های 
محروم اعمال کنند (جکسون و لیسس, ۱۹۹۷). پس فرضاً این تصور که مهاجران بر سر به دست آوردنِ 
شغل با اعضای مستقر در یک جامعه رقابت دارند مخصوصاً می‌تواند باعث تعضب در برابر دین آن 
مهاجران شود (جکسون, ۲۰۰۱). حتا اگر تصوّرات آغازین دربارة رقابتِ شغلی نادرست باشند. به همین 
منوال» استراک و شوار تس (۱۹۸۹) گزارش دادند که تصوّر تضاد منافع میان گروه‌های مختلف یهودی در 
اسرائیل با نگرش منفي میان‌گروهی و پشتیبانی از رفتارهای خصمانه بر ضد برون گروه‌ها در ارتباط است. 
در این ine;‏ استدلال کرده‌اند که همانندسازي" قوی‌تر با گروه مذهبی خصیصة افرادی است که 


1. intergroup relations 2. ingroup attachment 


3. realistic group conflict theory 4. identification 


۶ > روانشناسی دین 


تعټد شدیدی دارند - مثلاً کسانی که در ها جهت‌گيري مذهبی از قبیل باطنی» راست‌کیشی " یا 
مقیاس‌های بنيادگرايي مذهبی poi‏ بالایی می‌گیرند (هونسبرگر و جکسون, زیر چاپ). در حقیقت. معلوم 
شنده است که تمره‌های مقیانن باطتی با همانتدسازی تاگروه مذهبی هفیستکی خدیدی 7 دار 
(بریس و جکسون» + Y‏ چنان‌که همبستگی نمره‌های بنيادگرايي مذهبی (۰/۴۶ +( و نمره‌های مربوط 
به معیار راست‌کیشی مسیحی (۰/۵۱+) نیز با آن شدید است (جکسون و هونسبرگر ۱۹۹۹). 

جکسون و هونسبرگر (۱۹۹۹) دو بررسی را گزارش کرده‌اند که به تحقیق دربارة نظریه‌های مربوط به 
تعازض متان گزوهی در بافتی مذهیبی اختضاض خارنن: خلاصة این بررشن‌ها را در قاب phase‏ ۱۴۶ 
می ats,‏ که hale‏ آنها این انس که داه تغب برض اغضای برون گروه مذ هی بسیار وسیع انت به 
همین ترتیب آلتمیر(۲۰۰۳) دریافت که هم بنیادگرایی مذهبی و هم تأکید بر هویت مذهبی در کودکی با 
«انحصارطلبي " مذهبی» در ارتباطاند؛ مقصود از انحصارطلبي مذهبی نوعی قوم‌مداري مذهبی است که 
شامل طرد و نفي ملحدان و نیز پیروان ple‏ ادیان می‌شود D‏ جمله ادیانی که عقایدی مشابه Gnd‏ خود 
آنان دارند). این بررسی‌ها شواهدی به دست می‌دهند حاکی از این که عضویت در گروه مذهبی فی‌نفسه 
می‌تواند موجب تعصّب میان گروهی و بویژه عدم تساهل در JLS‏ اعضای og Shon‏ مذهبی بشود. 


تأملات بیشتر دربارۀ این که چرا دین گاهی با تعضب در ارتباط است 
بخش اعظم ادبیاتِ مربوط به دین و تعصّب می‌کوشد تا توضیح دهد که دین (بویژه جهت‌گيري مذهبی) و 
تعصّب چه ارتباطی با هم دارند. اما دلایل اساسي پیوندهای به دست آمده را بدقت بررسی نمی‌کند. یعنی 
کمتر به این مسأله توجه شده است که دین و تعب چرا با هم ارتباط دارند. هونسبرگر و جکسون (زیر 
چاپ) اخیراً کوشیده‌اند که دلایلی برای این پیوندها بيابند. شماری از این دلایل را در بحث پیشین خود 
دربارة دین و تعضب ذکر کرده‌ایم» و در این جا خلاصة آنها را می‌آوریم. 


۱. سبک شناختی (مثلاً تفگر همگرا" در برابر تفر MLS,‏ پيچيدگي انسجام‌بخش" فکر) ممکن است 
بر حسب جهت‌گيري مذهبی فرق کند. شیوة تفگر افراددربارةارتباطات میان گروهی و میان‌فردی ممکن 
است بر نتیجه‌گیری‌های آنها در این مورد و بنابراین بر تعضبشان قدری مؤثر باشد. 

۲ اهداف و انگیزه‌های شخصی همراه با دین‌ورزی شخص ممکن است با تعضب در پیوند باشند. مثلا 
دین افراد ظاهری را از قدیم وسیلۀ کسب منافع مادّی از قبیل مقام و موقعیت اجتماعی می‌دانسته‌نده 
حال آن که اشخاص باطنی را دارای انگیزه‌های «پخته‌تره می‌شمردند. مانند این که دینشان را به صورت 
بخشی از زندگی خود در می‌آورند. چنین انگیزه‌هایی از لحاظ نظری باعث می‌شوند که اشخاص باطنی 


1. orthodoxy 2. exclusiveness 
3. convergent 4. divergent 


5. integrative 


فصل چهاردهم: رفتار باریگرانه و تهب + ۶۵۷ 


تعالیم مذهبی را در مورد برادری و تساهل بیشتر قبول کنند (بنگرید به آلپورت و راس» ۱۹۶۷). ظاهراً 
این «تبیین» هرگز مستقیماً مورد آزمون قرار نگرفته است. و مشکلات مربوط به رویکرد باطنی-ظاهری 
که قبلاً ذکر شد اعتبار آن را همچنان در معرض تردید قرار می‌دهد. 

Y‏ تمایز نفی -عدم نفی احتمالاً مبتنی بر این است که فرد می‌خواهد رابطة خود را با دینش خوب 
نشان دهد (بتسون و برس ۱۹۹۴). یعنی اعضای کلیسا که می‌خواهند اعضای «خوبی» به شمار آیند (مثلا 
ی 


قاب پژوهشی ۶ - ۱۴. دیدگاهی میا گروهی دربارة تعضب 
(جکسون و هونسبرگر. ۱۹۹4) 


هر دو بررسی‌ای که این مولفان گزارش کردند شامل دانشجویان دورة کارشناسی می‌شد که 
پرسشنامه‌هایی را در مورد جهت‌گیری مذهبی‌شان و نیز نگرششان نسبت به برون‌گروه‌های مذهبي 
مختلف تکمیل کنند. شرکت کنندگان؛ با استفاده از نوعی «دماسنج ارزیابی» با برچسب‌هایی که هر 
یک bales‏ ۰ درجه تغییر بود. ارزیابی خود را در مورد گروه‌های مختلف نشان دادند: 
صفر درجه بیانگر «بسیار نامساعد». ۵۰ درجه نشان‌دهنده «نه مساعد نه نامساعد». و ۱۰۰ درچه 
bails‏ «بسیار مساعد» بود. این اندازه‌گیری در دیگر پژوهش‌های مربوط يه نگرش‌ها 3 روایط 
میان‌گروهی با موفقیت به کار رفته است (بنگرید به هدک. ily‏ و اسس, ANAAY‏ 

نتایج نشان دادند که معیارهای ol Salis‏ مذهبی» راست‌کیشی, باطنی» ظاهری» و طلب همگی با 
نگرش‌های مساعدتر نسبت به اعضای درون‌گروهی (مسیحیان, «مومنان») و عدم تساهل بیشتر در 
قبال برون‌گروه‌های مذهبی (ملحدان» «غیرمومنان») در ارتباطاند. La paii GS‏ جالب این Jy‏ که 
هم معیارهای جهت‌گيري مذهبی با نگرش منفی نسبت به برون‌گروه‌ها در پیوند بودند. حال آن که 
پیش از این led‏ می‌شد که جهت‌گیری‌های باطنی و بویژه طلب می‌بایست با تساهل نسبت به دیگران 
در پیوند باشند (بنگرید به مبحثِ پیشین در این فصل). مولفان نتیجه گرفتند که «تعضب بر Lab‏ 
برون‌گروه‌های مذهبی فراگیر است ... روابط میان‌گروهي مذهبی با هیچ شکل دیگری از رابطة 
درون‌گروهی فرق ندارند» و ... به دلایل مختلف. همانندسازي گروهی می‌تواند خصومت درون‌گروهی 
ایجاد کند» lle .)۵۲۱ Go)‏ این است که کسانی که خود را ملحد یا غیرمومن تلقّی می‌کردند همان 
درجه یا گسترۀ نگرش منفي برون‌گروهی را نسبت به گروه‌های مذهبی (یعنی مؤمنان و مسیحیان - 
«برون‌گروه‌های مذهبی» از دید (LST‏ از خود نشان نمی‌دادند. 

a glaa‏ نیست که این نتایج در مورد نمونه‌های بزرگسال وسیع‌تر هم صادق باشند» زیرا تحقیقات 
اصلی شامل دانشجویان دورۀ کارشناسی بودند. لیکن یافته‌ها مسلماً نشان می‌دهند که تحلیل‌های 
مربوط به دين و تعصب در Ía‏ گروهی ممکن است تا da‏ زیادی نویدبخش این باشند که پیوندهای 
Ghee‏ دين و تعصب سرانجام مشخْص می‌شوند. و پژوهش‌گران هم باید در این جهت همت بیشتری به 


خرج دهند. 


1. evaluation thermometer 


۶۵۸ >+ روانشناسی دين 


اشخاص باطنی) ممکن است آموزه‌های کلیسا را در مورد تساه بهتر بپذيرنده و بنابراین ممکن است در 
قبال اعضای سایر گروه‌های نژادی تساهل نسبتاً بیشتری leg’)‏ گونه‌ای نفی تعضب) داشته باشند اما در 
برابر گی‌ها L‏ لزبین‌ها دچار عدم تساهل leg’)‏ گونه‌ای عدم نفي تعضب) باشند. 

۴. همانندسازی باگروه مذهبی ممکن است تکریم درون گروهی و تحقیرٍ برون گروهی را تقویت کند و 
از این راه» و احتمالاً با مقایسه‌های گروهي نزولی. عرّت‌نفس اعضای گروه را افزایش دهد. تصور تعارض با 
سای ر گروه‌ها (مثلأگروه‌های مذهبی) بر سر منابع با ارزش از دارایی‌های مادّی, منافع اقتصادی, و قلمرو 
گرفته تا cl, Go‏ و نفوذ سیاسی - نیز می‌تواند تعارض درون گروهی را تقویت کند. 

۵. در جریان همانندسازی گروهی, گروه‌ها یا افرادی که ارزش‌های مذهبي L)‏ سایر ارزش‌های) فرد را 
تهدید می‌کنند ممکن است مخصوصاً آماج خصومتِ او واقع شوند. بررسی‌های متعذد نشان داده‌اند که 
«تهدید ارزش» ممکن است محرک یا مقوّم مهمی برای تعضّب باشد Wa)‏ بتسون و دیگران» ٩۲۰۰۱‏ 
جکسون و اسسء ۱۹۹۷). 


هونسبرگر و جکسون (زیر (le‏ چند نکتة دیگر را هم دربارۀ علل پیوند دین و تعصب SS‏ رکرده‌اند .که 
در این فصل مورد بحث قرار نگرفت: 

۶ دین ممکن است در توجیه وضع موجود دخیل باشد» Eo‏ وقتی بین گروه‌هایی از مردم نابرابری 
وجود دارد» شاید تا حڌی به Jo‏ تمایل دين به این که با ارزش‌های محافظه کارانه در پیوند باشد 
(هونسبرگر و جکسون,. زیر چاپ). مثلامعلوم شده است که دين‌ورزي باطنی با ارزش‌هایی چون «آزادی؛ و 
«ارث» در ایالات متحده ارتباط دارد (بریس, برنسکم و جکسون, ۰۰ ۰ با توه به این که تا کید بر آزادی 
ممکن است با فقدان حمایت از اعضای گروه‌های محروم در ارتباط باشد (مکاناهی, ۱۹۸۶؛ سیرز ۱۹۸۸) 
دین ممکن است با تأیید واقعیت و اهمیت «آزادی» در این‌گونه بی‌عدالتي اجتماعی نادانسته سهیم باشد. 
این شاید تا حڌی به این Jo‏ باشد که مردم در این صورت به غلط گمان می‌کنند که آرمان آزادی و 

. تعضب همیشه شامل نگرش‌های منفی آشکار نسبت به دیگران نیست.گاهی نگرش‌های ی که مثبت 
به نظر می‌رسند ممکن است عملاً شکلی از تعضب باشند زیرا رفتار ناعادلانه با گروه‌ها را توجیه می‌کنند 
(بنگرید به گلیک و فیسک. ۱۹۹۶؛ جَکمن, ۱۹۹۴). مثلاً برخی ادیان این آموزۂ ظاهراً دلپذیر را مطرح 
می‌کنند که «مرد و زن متفاوت LI‏ برابرند». لیکن. جنین آموزه‌هایی» بویژه وقتی با تعبیرات مثبت و 
محبت‌آمیز بیان می‌شوند (مثلاً این که «زنان سرشار از عشق و عاطفه‌اند»» می‌توانند دستاویزی باشند 
برای محدود کردن زنان به محیط خانه و نقش‌های کم اهمیتِ خانوادگی و بازداشتن آنان از به عهده گرفتن 
نقش رهبری يا قدرت. 

. تعصب ممکن است ناآگاهانه Č)‏ دهد ( گرینوالد 9 باناجی. ۱۹۹۵ 9 آموزه‌های مذهبی در yy‏ 
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است دارای خودانگاره ای مساوات‌طلب شوند که با آموزه‌های مذهبی کاملاً جور درمی‌آید. و با این حال 
به کلیشه‌سازی و تبعیض روی آورند. یعنی چنین افرادی ممکن است ندانند که نگرش‌ها و رفتار آنان 
می‌تواند موجب تبعیض شود دست‌کم تا GIS‏ به این دلیل که تبعیض ممکن است به شیوه‌های ظاهر 
معقول و خوشایندی توجیه شود. 

٩‏ آموزه‌های مذهبی ممکن است نوعی عدم تساهل را به نحو مستقیم یا غیرمستقیم توجیه کنند. 
مثلاً معلوم شده است که آموزه‌های مذهبی نگرش‌های منفی نسبت به همجنس‌بازی را (یعنی خود رفتار 
همجنس‌بازانه را - فولتون و دیگران؛ ۱۹۹۹) توجیه می‌کنند. اما همین آموزه‌ها توصیه می‌کنند که 
«گناهکاره (یعنی گی‌ها و لزبین‌ها) را دوست بدارید. لیکن» معلوم نیست که افراد مذهبی‌ای که برای توجیه 
تنفر خود از همجنس‌بازی متعی فرق گذاشتن میان گناه و گناهکارند در نگرش‌های روزمرۀ خود عملا 
بین گناه و گناهکار تفاوتی قائل شوند. در واقع» اکثر تعضب‌ها مسلماً از توجیه ذهنی برخوردارند» و فرقی 
نمی‌کند که طرفداران و منتقدان آنها منبع توجیه را تا چه حد معتبر یا پراشتباه تلقی کنند. در شکل 
افراطی. اعمال تروریستی» جنگ؛ و نسل‌کشی زیر سای آرمان‌های مذهبی توجیه شده‌اند (هونسبرگر و 
جکسون. زیر چاپ). 


چکیدۀ پژوهش دربارة دین و تعضب 

مسلّماً پیوند دین و تعضب پیچیده‌تر از آن است که تلقی آغازین از رابطة خطی میان کلیسا رفتن و 
نگرش‌های تعضب‌آمیز نشان می‌داد. ما بر خلاف برخی از مولفان چندان معتقد نیستیم که مقوله‌بندي 
باطنی -ظاهری بتواند به فهم ارتباط میان دین و تعضب کمک زیادی بکند. به or eH‏ مرور 
گرساچ و الشایر (۱۹۷۴) بر ادبیات مربوط به تعصّب و دین «اعلان پایان یک دوره است. [زیرا]۲ در اوایل 
ده ۱۹۷۰ جریان اصلی فرهنگ آمریکایی دیگر از Cae‏ آشکار حمایت نمی‌کرد. به این ترتیب 
کلیساروهای آسان‌گیر از پذیرش دیدگاه‌های متحجرانه سرباز زدند. و نتایج بررسی‌ها دیگر تکرار نشد؛ 
(اسپیلکا؛ هود. و گرساچ. ۵ ص ۲۷۴)؛ لیکن ما اکنون می‌دانیم که این نتیجه گیری شتابزده است. 
پیشرفت‌های دهۀ ۱۹۹۰ نشان داده‌اند که هنوز مسائل زیادی در این عرصه هست که ما نمي‌دانيم. 
نمره‌های بالای بنیادگرایی مذهبی و نمره‌های پایین طلب ظاهراً با تعب و تبعیض در ارتباطاند؛ نیز 
شواهدی در دست است که نشان می‌دهد خود بنیادگرایی مذهبی نیست که علت تعضّب است. بلکه 
تمایل زیاد افراد شدیداً بنیادگرا به اقتدارگرايي جناح راست نیز در این pal‏ دخیل است. 

بر این نکته هم تا کید کرده‌ایم که deks‏ عوامل دیگر در ارتباط Glee‏ دین و تعضب دخیل‌اند. این 
عوامل عبارت‌اند از مسائل میان‌فرهنگی و میان‌مذهبی i‏ آماج‌های خاض تعضب. مشکلات مربوط به 


1. self-image 
است. [م.]‎ wad po افزودة‎ UG واژة درون‎ ۲ 


3. cross-religious 


HF‏ + روانشناسی دین 


اندازه‌گیری. عوامل‌شناختیء و بخصوص پويه‌شناسي گروهی و مسائل میا گروهی. ما برخی از دلایل این 
مسأله را که دین چرا با تعب در پیوند است به اختصار بیان کرده‌ايم. اما برای ارزیابی اکثر این دلایل 
کمتر پژوهشی صورت گرفته است. 

برای برخی ناراحت کننده است که بدانند کسانی که بیش از همه مذعی‌اند که «پیروان راستین» 
ستت‌های دینی‌اند و بر حسب ظاهر آموزه‌های مذهبی را موبه‌مو رعایت می‌کنند. ضمناً بیش از همه در 
قبال دیگران دچار عدم تساهل‌اند. یعنی به نظر میرسد که تعصب با محتوای اعتقادات افراد Gaj‏ 
بی‌ارتباط است. اما احتمالاً از طریق ob‏ اقتدارگرایی جناح راست و پویش‌های گروهی با نحوة BE‏ افراد 
از عقاید مذهبی خود ارتباط دارد. این نتیجه گیری‌ها مستلزم تحقیقاتِ بیشترند» و مخصوصاکارهای ده 
گذشته بسیار نویدبخش‌اند و امید می‌دهند که این رویکردها ما را در فهم روابط میان دین و تعصب کمک 


ls نمای‎ 

در فصل ۰۱۳ دیدیم که دین در واقع با برخی نگرش‌ها و رفتارهای اخلاقی Falls‏ در ارتباط است. لیکن. 
چنان که در این فصل یادآور شدیم. ایمان در کمال تعجّب با رفتار یاریگرانه بی‌ارتباط است. نشانه‌هایی 
وجود دارد حاکی از این که افراد مذهبی می‌گویند یاریگر ترند» اما یافته‌ها نشان می‌دهند که این گونه افراد 
در محیط‌های غیرمذهبی عملاً رفتار یاریگرانه ندارند. در بافت مذهبیء کسانی که مومن‌ترند بیشتر کمک 
می‌کنند و پول و وقت و قریحۀ بیشتری را صرف اموری می‌کنند که اساساً مبنای مذهبی دارند. لیکن» 
خارج از چنین بافتی» بسیار دشوار است که یاریگران را از غیریاریگران بر اساس دینشان متمایز کنیم. 
بتسون و همکارانِ پژوهش‌گرش کوشیده‌اند قضیّه را به این نحو مطرح کنند که دین‌داری باطنی فقط با 
نمایش یاریگری. نه با رفتار عملی» در ارتباط است؛ لیکن در برخی بررسی‌ها هیچ ارتباطی میان نمره‌های 
باطنی و ياريگري خوذ گزارش شده دیده نشد. جهت‌گیری مذهبي باطنی معمولا با معیارهای رفتاري 
یاری دادن به دیگران رابطة مثبت دارد. 

به علاوه» وقتی افراد به دیگران کمک می‌کنند. شواهدی هست حاکی از این که کسانی که نمره‌های 
باطنی بالایی دارند ممکن است کمکی حساب شده و سودجویانه را عرضه کنند. ولی افرادی که در طلب 
نمرة بالایی دارند کمکی متناسب‌تر راکه به نفع فرد نیازمند است عرضه می‌دارند. اگر چه این استنباط 
مخالفانی هم 0,1 برخی شواهد تازه‌تر تأیید می‌کنند که جهت‌گيري طلب با یاریگری‌ای که محزک آن 
آرزش‌های یاری‌دهندگان است احتمالاً بیشتر در ارتباط است (بتسون و دیگران. ۱۹۹۹ ۲۰۰۱). 

تمایل اهل طلب به این که شفقتِ عام‌تری را از خود نشان دهند باعث تعجّب است. به این معناکه 
جهت‌گیری طلب به تلقی‌ای که اکثر مردم از دین به معنای سنتی آن دارند کمتر شبیه است. مثلأکسانی 


1. dynamics 
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که نمره‌های طلب بالایی دارند معمولاً در معیارهای مربوط به راست‌کيشي مذهبی نمرة پایینی به دست 

لیکن احتمالاً غامض‌تر از این نکته‌ای است که در بحث تعضب با آن روبرو می‌شویم. شواهد نشان 
می‌دهند که دین به نحوی با تعضب رابطۀ مثبت دارد. این ارتباط سال‌ها مورد پژوهش و محل بحث و 
محادله بوده است. اما در نهایت به نظر می‌رسد که خود دين نیست که با تعصب در پیوند است؛ ASL‏ نحوة 
تلقی شخص از ایمان خود. اهمیّت تعلق او به گروه مذهبی, و از این قبیل است که با تعصب ارتباط دارد. 
بنابراین» بنیادگرایی مذهبی با معیارهای گوناگون تعصّب Abad,‏ مثبت و طلب با آنها رابطة منفی دارد» و 
همانندسازي قوی‌تر با گروه‌های مذهبی ظاهراً با نگرش‌های منفی‌تر دربار برو‌گروه‌های مذهبی در 
ارتباط است. 

چنان که در مروری بر پژوهش‌های فصل ۱۳ دیدیم» یکی از اشکالات ATT‏ پژوهش‌هایی که در این 
فصل مطرح شدند این است که Siá‏ بر خوذ گزارش‌ها -در این مورد بر خودگزارش‌های مربوط به دین» 
یاریگری» و تعصب ‏ متکی‌اند. چنین خوذگزارش‌هایی ممکن است نادرست و غیرقابل اعتماده و Masel‏ 
برحسب علایق اجتماعی 9 مذهبی» سوگیرانه باشند. لیکن در اغلب موارد دشوار است که رفتار یاریگرانه L‏ 
تبعی ض‌آمیز مورد نظر را اندازه بگیریم» و کمتر پژوهشی کوشیده است که این کار را AG‏ مخصوصا در 
عرصه‌های بسیار حشاسی چون تعضب. در نتیجه» باز هم باید بر خوذگزارش‌ها به عنوان «بهترین ابزار 
موجود» متکی باشیم؛ خوذگزارش‌ها احتمالاً تصویر مناسبی از نگرش‌ها و رفتارهای مردم به دست 
می‌دهند. لیکن, ضعف ذاتی این رویکرد را باید همواره در نظر داشته باشیم. WL‏ بکوشیم هر جا که ممکن 
است این معیارها را با گزارش‌های دیگران (مثلاً گزارش‌های والدین» دوستان» معلمان). و مخصوصاً با 
معیارهای رفتاري عملی» تکمیل کنیم. 

دانش ما دربارة چگونگی Abel,‏ دین با یاریگری و تعضب در یکی دو ده اخیر تا حد قابل ملاحظه‌ای 
افزایش یافته است. یافته‌های اخیر باید نقطۀ آغاز بررسی‌های بیشتر باشند. نیز تأمّلات و شواهد محدود 
دربارۀ این که جرا دین گاهی با عدم Jels‏ بیشتر در ارتباط است درخور بررسی‌های تجربي بیشتری 


است. 
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هر چه مصیبت عظیم‌تر باشد. خدا نزدیک‌تر است. 

وقتی بیمارم. دلم می‌خواهد عاشق دین باشم. 

خدا به کسانی کمک می‌کند که به خودشان کمک کنند. 

خدای ما دژی استوار است» 

مأمنی است که ویران نمی‌شوده 

در میان طوفانِ مصایب مهلک 

یاریگر ما اوست. 

به خدا روی می‌آوريم فقط برای آن که به ناممکن دست یابیم. 

دخترکی که مزمور بیست و سوم را تکرار می‌کرد آن را چنین می‌خواند: «خداوند 
۲ ۱ 

چوپان من است» همین را می‌خواهم و بس.» 


یازده سپتامبر ۲۰۰۱ مشکلی عظیم و نامنتظر به بار آورد که ساکنان ایالات متحده مجبور بودند با آن کنار 
آیند. ويراني مرکز تجارت جهانی در شهر نیویورک» و حمله به پنتاگون در واشنگتن دی سی هنوز در 
جامعة آمریکا طنین‌انداز است. عليه تروریسم اعلان جنگ شد و کشور بیدرنگ به حال آماده‌باش درآمد. 
بازرسی از مسافران هوایی بسیار شدید شد. دولت منابع مختلفی را بسیج کرد تا مردم آمریکا را در برابر 
خطرهایی که تروریسم ایجاد می‌کرد حشاس و هشیار کنند. آماده‌باش داخلی شعار روز شد. اکنون که این 
مطلب نوشته می‌شوده ایالات متحده همچنان زیر باران اخطارها و هشدارها دربارة حملات جدید 


دشمنان است. مر دم با این تغییرات نه مواجه شده‌اند؟ 
Ù‏ مردم با این تغییرات چگونه مواج 


. این اقوال بترتیب از منابع ذیل نقل شده‌اند: گراس ) ۱۹۸۲ ص ۲۴۲)؛ تئوبالدوس, به نقل از بنم AAYY)‏ ص ۳۲۳)؛ 
بنجامین فرانکلین, به نقل از بارتلت (1۹۵۵ ص ۳۳۰؛ مارتین لوتره به نقل از بارتلت (۱۹۵۵» ص ۸۶)؛ آلبر کامو, به نقل از 
پیتر ( ۱۹۷۷ ص (YNY‏ مید ( 1۹۶۵ ص ۱۶۶). 


۴ + روانشناسی دين 


یک هفته پس از فاجعة یازدهم سپتامب سازمان‌های نظرسنجي (gle‏ در ایالات odode‏ گزارش دادند 
که میزان حضور در کلیسا در همه جا بین ۶ تا ۲۴ درصد افزایش يافته است (والش, ۲۰۰۲). این جریان در 
اکتبر و نوامبر هم ادامه یافت. اعضای بسیاری از گروه‌های مذهبی حس می‌کردند که ایمان احیا شده است. 
مردم برای کسب حمایت و تسلی خاطر به خدای خود روی می‌آوردند. بستون گلوب ‏ گزارش داد که 
«بسیاری از این جویندگان جدید الهام گرفته از تروریسم» برنامه‌های آموزش مذهبی را رونق بخشیده‌اند 
(به نقل از والش» ۰۲۰۰۲ ص ۲۷). آیا این براستی احیای مجتّد ایمان بود؟ ظاهراً نه» زیرا سه ماه بعده 
شمار کلیساروها کاهش یافت و به همان مقدار پیش از یازده سپتامبر برگشت. سازواری " به وسیلۀ دين 
فروکش کرده بود. این pal‏ آیا نشان‌دهنده این است که سازواری مذهبی چیزی بیش از «خیالی گذرا» 
نیست. هرچند برای این‌که بدانیم چه کسانی از Mole‏ یازده بپتامبر متأثر شده و منابع شخصی چگونه 
سامان‌دهی و هدایت شده‌اند Wh‏ منتظر بررسی‌های دقیق‌تری بمانیم» دست‌کم می‌توان این نکته را 
مطرح کرد که دین اغلب پناهگاه cage‏ در راه مواجهه با فشارهای زندگی است. 

سازواری هستة اصلی حیات است. سازواری, از ریشه‌های زیست‌شناختی و تکاملی‌اش گرفته تا رفتار 
اجتماعي پیچیدة انسان» جوهر زندگی است. بویژه در جوامع غربی که جهت‌گيري فردگرایانه دارند. دربارة 
افراد معمولا برحسب قابلیت آنها در سازواری با آنچه از ایشان توقع می‌رود داروی می‌کنند. در بسیاری 
موارد. گرفتاری‌های شخصی باعث می‌شود که افراد از ایمان خود کمک بگیرند. وقتی افراد با «هنگامه‌های 
the Bole‏ روبرو می‌شوند. وقتی بحران هجوم می‌آورد و راه گریز مسدود است. دین ممکن است یکی از 
منابع بسیار مهم کمک باشد. 


رویکردهای نظری به سازواری و دين 

«سازواری» به معنی حل مشکلاتی است که رویاروی ما انسان‌ها قرار دارد. این کار را می‌توان به سه طریق 
انجام who‏ تغییر دادن محیط. تغییر دادن خودمان. یا تغییر دادن هر دو تا حدودی. «انطباق» " شامل راه 
حل دوم یا سوم nee‏ «سازگاری»؟ به شکل دقیق‌تری متضتن خودتعدیلی" به اقتضای شرایط است. 

به منظور فهم این که افراد چگونه با مشکلات زندگی مواجه می‌شوند. برخی پژوهش‌گران بر سبک‌ها یا 
خصلت‌های سازواری تأ کید کرده‌اند» که اگر نگوییم til cold‏ دست‌کم جزو خصوصیات نسبتاً پایدار 
آفرادند. عذه‌ای So‏ به فرایند سازواری. و به تغییر در مسیر مواجهه با مشکلات, توجّه کرده‌اند (لازاروس 
و فولکمن, ۱۹۸۴). گرچه ممکن است استدلال شود که با دین‌ورزی شخصی عموماً چنان رفتار می‌شود که 


گویی جنبه‌ای از شخصیت است کسانی که نقش دین را در سازواری بررسی کرده‌اند اغلب آن را متغیّری 
The Boston Globe 2. coping‏ .1 
adaptation 4. adjustment‏ .3 


5. self-modification 


فصل پانزدهم: دین. سازواری و سازگاری 4 ۶۶۵ 


فرایندی محسوب می‌کنند و به دنبال آن‌اند که سازواری برای شخص de‏ می‌کند و هنگام بروز مشکلات 
چه کارکردی دارد. 


فرایند سازواری: نظریة پارگامنت 

احتمالاً بهترین پژوهش‌گر در زمینة نقش ایمان در ارتباط با رفتار سازوارانه cas‏ پارگامنت از دانشگاه 
ایالتی بولینگ گرین! است. وی سال‌های زیادی را صرف این کرده است که سهم دین را در جنبه‌های 
مختلف فرایند سازواری دقیقاً مشخص و ارزیابی کند. GUS‏ او با عنوان روانشناسی دیین و سازواری 
(پارگامنت» ۱۹۹۷) کاری معتبر در این حوزه است. ویء در کنار همکارش. اظهار داشته است: 

بدون منابع کمکی افراد نمی‌توانند با موقعیت‌های پرفشار مواجه شوند. آنها بر نظامی از عقایده اعمال» و 

روابط تکیه دارند که بر نحوهٌ رویارویی‌شان با موقعیت‌های دشوار موثر است. در فرایند سازواری» این نظام 

جهت‌دهنده در قالب برآوردهاء فعالیت‌هاء و اهداف عيني وابسته به موقعیت نمود می‌یابد. دین بخشی از 

این نظام جهت‌دهندهة کلّی است. شخصی که ایمان مذهبي نیرومندی دارد و دچار آسیبی توانفرسا شده 

است. باید راهی بیابد تا از لیا عقیده‌اش به جزئیاتی برسد که وی را در مواجهه با آن آسیب یاری 

می‌دهد. (سیلورمن و پارگامنت» ۹۹۰ ص (V‏ 

پارگامنت AAAY)‏ براساس کار لازاروس و فولکمن (۱۹۸۴)» گام اوّل را در فرایند سازواری «برآورد » 
می‌داند. وقتی اتفاقی می‌افتد. شخض نخست به طور ضمنی از خود می‌پرسد. این چه معنایی برای من 
ا کارت دگ پیر مک با مکی اعت اکر پاش ای hh‏ که فی و پر 23( ینک سوال 
بعدی این است که «با آن چه می توانم بکنم؟» این pol‏ داوری‌های دیگری را شامل «زیان /فقدان» «تهدید» 
یا «چالش» پیش می‌آورد. در صورت زیان / فقدانء فرد لابد دچار عواملی نامطلوب نظیر بیماری یا 
آسیب‌دیدگی شده است. تهدید ناشی از مشکلات پیش‌بینی شده است. حال آن که در چالش شخص deel‏ 
دارد که در آینده به رشد و پیشرفت دست يابد. این شکل از برآورد را «برآورد Tegla‏ هم نامیده‌اند. 
پارگامنت به نقش افتراقي * دین در چنین برآوردی اشاره iS ge‏ زیرا شخص می تواند آنچه را اتفاق 
می‌افتد کنش عمدی lad‏ در نظر بگیرد که به او درس عبرت می‌دهد یا احتمالاً از طریق هر موفقیت يا 
شکست روزمزه‌ای او را پاداش می‌دهد یا مجازات می‌کند. 
لیکن وضوح ظاهري مفاهیم tlle‏ زیان / فقدان. و تهدید یافته‌های منسجمی به بار نیاورده است. 

دو بررسی نشان دادند که سازواری مذهبی در موقعیت‌های تهدید و زیان / فقدان بیشتر از موقعیت‌های 
چالش به کار گرفته می‌شود (بیورک و کوهن. ۱۹۹۳؛ بیورک و کلویکی, ۱۹۹۷). مکری (۱۹۸۴) متوجّه شد 
که اگر زیان /فقدان برای دیگران روی دهد. از میان ۲۸ راه سازواری دین مقام دوم را دارده اما اگر همین 
مشکل برای خود شخص روی دهد. دین از این لحاظ فقط در مقام سیزدهم قرار می‌گیرد. اگر تهدید 


1. Bowling Green State University 2. appraisal 
3. primary appraisal 4. differential 
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متوجه دیگران بود. ایمان در )45 دوم و در صورتی که متوجّه خود شخص می‌شد. ایمان در AS)‏ هفتم 
جای می‌گرفت؛ در موقعیت‌های چالش‌آمیزی که برای دیگران و برای خود فرد پیش می‌آمد» ایمان 
بترتیب رتبه‌های چهاردهم و دهم را به خود اختصاص می‌داد. گرچه یافته‌های بیورک و همکاران و 
یافته‌های مکری‌نشان می‌دهند که پاسخ‌ها به cle‏ این که بر خصلت ' افراد مبتنی باشند بر dle‏ آنها 
استوارند. میتارهه گرساچ. و بیورک (۲۰۰۱) نتوانستند تفاوتی glo‏ سه سناریوی فقارآوز بیاننده که 
نشان می‌دهد خصلت‌ها هم بخشی از رفتار سازوارانة مذهبی‌اند. BSG‏ جالب دیگری که می‌توان آن را در 
این زمینه در نظر گرفت سنجش میزان ابهام و خوناباوری" پاسخگو در هر یک از این موقعیت‌های 
پرفشار است. به علاوه» کسی که تحت فشار است ممکن است به جای استفاده از دين به عنوان ابزار 
سازواری, به شیوه‌های ماذه‌گرایانه" روی آورد (چانگ و آرکین. .)۱۹۹٩‏ برای Jo‏ این مسائل مسلماً 
پژوهش‌های بیشتری لازم است. 

مواجهه با مشکل گام بعدی در فرايندٍ سازواری است. و تصمیم‌گیری در مورد نحوة رویارویی با آن را 
«برآورد ثانوی E‏ نامیده‌اند. در برآورد ثانوی» منابع شخصی برای مواجهه با مشکلی که روی داده است مورد 
سنجش قرار می‌گیرند. آدم مذهبی ممکن است [در این مورد]کارهای مختلفی انجام دهد که یکی از آنها 
نیایش است - رفتاری که هولاهان و موس (۱۹۸۷) آن را شگرد مؤثری در سازواري شناختی به شمار 
می‌آورند. شخص نیایش‌گر کاری انجام می‌دهد و برای غلبه بر رنج و بدبختی از برترین قدرت ممکن مدد 
می‌جوید. این کار ممکن است سازنده باشد» زیرا می‌تواند فرد را به اتخاذ راه‌های جدید برای حل مشکل 
برانگیزد. لیکن نیایش ممکن است مضر هم باشد زیراگاهی فرد را بر اثر توگل منفعلانه به خدا و توقع حل 
مشکل به دست او از کوشش فعالانه برای مقابله با وضعیت ناگوار بازمی‌دارد. 

افراد به هنگام سنجش راه‌های مواجهه با مشکلات گوناگون با دو مانع روبرو می‌شوند: خود مشکل» و 
هیجان‌هایی که بر اثر آن ایجاد می‌شوند. امکان دارد که فرد با هر دو مسأله. Lal‏ به درجات مختلف مقابله 
کند. در آغاز توجّه بیشتر به یکی از این دو مسأله معطوف می‌شود. زیرا سبک فرد در سازواری ممکن است 
bla!‏ «مشکل‌مدار»" یا «هیجان‌مدار»" باشد (لازاروس و فولکمن ۱۹۸۴). به علاوه شخص ممکن است در 
مواجهه با مشکل از راهکارهای «رویکرد» یا «اجتناب» استفاده کند. و اجتناب می‌تواند نشانة سازگاري 
ضعیف با موقعیت باشد. گرچه سازواري هیجان‌مدار ممکن است سودمند باشد و اضطراب را به نحو 
سازنده‌ای اداره کند (یعنی ممکن است شکلی از همان «رویکرد» باشد)» گرایش عام بر این بوده است که 
ای ‌گونه سازواری را تا do‏ زیادی اجتناب از مشکل به شمار آورند (هولاهان و موس. ۱۹۸۷). گاه این 


1. trait 2. state 
3. stressor 4. self-doubt 
5. materialistic 6. secondary appraisal 


7. problem-focused 8. emotion-focused 
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اجتناب هیجان‌مدار را هنگامی می‌بینیم که زندگی سخت دشوار است. چنان که در نزد افراد کهنسالی که 
بیمارند دیده می‌شود (کانوی, ۱۹۸۶ -۱۹۸۵). در چنین شرایطی دين چه موجب حواس‌پرتی باشد و چه 
نباشد. ظاهراً در وهلۀ نخست بر کاهش احساساتِ ناخوشایند تأکید می‌کند. 

شواهد نشان می‌دهند که وقتی وضعیتی تغییرپذیر ALT‏ می‌شود افراد احتمالاً از شناخت‌ها و 
رفتارهای مشکل‌مدار استفاده می‌کنند. اگر شرایط را نتوان تغییر داد. مردم معمولا به سازواری 
هیجان‌مدار توشل می‌جویند. کسانی که به نیایش و روش‌های مذهبی روی می‌آورند LIE‏ مشکلاتی راکه 
برای حل آنها از این وسایل استفاده می‌کنند تغییرپذیر به شمار می‌آورند. در عین SL‏ بویژه بین افراد 
جوان‌تره دین ممکن است با هیجان‌های ناخوشایند (نفرت و خشم) مقابله و لذت و شادی را تقویت کند 
(فولکمن, لازاروس, ۱۹۸۸). به عبارت Keo‏ روی آوردن فرد به ایمان خود در مواقع دشوار هم از نظر 
مواجهه با مشکلات مفید است و هم در رویارویی با هیجانات. 

پارگامنت )۱٩۹۷۷(‏ در نظریة سازواریش به این نکته اشاره می‌کند که افراد مشتغل به سازواری نوعی 
«حس معناء" به دست می‌آوردند یا در جستجوی آن‌اند (ص AY‏ این نکته برای نظریه‌ای که بر سازواری 
مذهبی تأکید می‌کند از اهقیت خاضی برخوردار است. زیرا دین امری منحصراً انسانی است. «معتاء" در 
واقع آمیزه‌ای پیچیده از ارزش‌هاء عقاید. احساسات, و طرح‌واره‌های مفهومی است که ذات پديدارشناختي 
انسان را به وجود می‌آورد. پس معنا الگویی یکپارچه و گُلگرا" از جهت‌گیری در قبال خود. دیگران» و 
جهان است. پارگامنت(۱۹۷۷) هم از «نظامی جهت‌دهنده» سخن می‌گوید. از «یک چارچوب مرجع. از ته 
نقشی از خود و جهان که برای پيش‌بيني رویدادهای زندگی و کنار آمدن با آنها به کار می‌رود» (ص ۱۰۰). 
بنابراین» چنین نظامی در جستجوی معنا دخیل است و بخشی از آن محسوب می‌شود. نیاز به گفتن 
نیست که دین» اگر نه برای اکثر مردم. دست‌کم برای بسیاری از آنها بخش مهمی از این نظام جهت‌دهنده 
است. با توجّه به جامعیت دیدگاه پارگامنت» می‌توان پی برد که چگونه می‌توانسته است برنامة پژوهشي 


جامعی را دربارة دین و سازواری اجرا کند. 


کارکرد دین در سازواری 
از نظر ماء فشار روانی خواه شامل زیان /فقدان و تهدید باشد و خواه چالش, بازتاب موقعیتی است که در 
آن معنا" و تسلّط ۵ در خطر قرار می‌گیرند. ممکن است دشوار باشد که موقعیتی را برای خود معنا کنیم. یا 
ممکن است نتوانیم بر آن مسلط شویم. دین یکی از راه‌های پاسخ به این نیازهاست. و گسترة PSMA‏ 
دین ممکن است تا حذی گواه موفقیت ایمان در رسیدن به این اهداف باشد. در فصل‌های ۱ تا ۳ 


1. sense of significance í 2. significance 
3. holistic 4. meaning 


5. control 


۶۶۸ + روانشناسی دین 


چارچوبی عرضه داشته‌ایم که روانشناسي دین را در قالب معنا و تسلط مفهوم‌سازی می‌کند. اکنون عرص 


این چارچوب را گسترش می‌دهیم تا به کارکردهای دین برای سازواری با زندگی پی ببریم. 


نیاز به معنا 
باومایستر )1991( ساده و مستقیم به ما می‌گوید که معانی مذهبی به مردم کمک می‌کنند تا با مشکلات 
زندگی LS‏ آیند. او نیزه مانند لازاروس و فولکمن(۱۹۸۴)» تبیین‌های معنادار را برای حل مشکلات و 
تنظیم هیجانات مفید می‌شمرد. به همین ترتیب» فیشتر (۱۹۸۱) بر آن است که «واقعیت مذهبی تنها راه 
معنا دادن به درد و رنج است» (ص ۰ یک بررسی وسیع (اشترلینگ. ۱۹۹۳۴) نشان داده است که این 
تلاش برای فهم فاجعه از طریق دین ممکن است مذتی دراز به طول انجامد. مصاحبه با بازماندگان بلای 
طوفان طی دوره‌ای هفت ساله پژوهندگان را به این نتیجه رساند که «بازماندگان با طرح این پرسش که 
خدا چرا گذاشته است چنین بلاهایی به سر آنها و عزیزانشان بیاید متکلّم و متألّه شده‌اند. با پرسیدن این 
که زندگی وقتی چنین شکننده و ناپایدار است چه معنایی دارد فیلسوف شده‌اند» (اشترلینگ» ۰۱۹۹۲ ص 
0( به عبارت So‏ آنها در لحظات دشوار زندگی به دنبال معنا بودند. 

به تعبیر ساده» توانایی فهمیدن فاجعه -معنادار کردن آن -احتمالاً هستۀ اصلي سازواری و سازگاری 
موفقیت‌آمیز است. برای اکثر مردم» دین این نقش راء بویژه به هنگام بحران شخصی. کاملاً خوب Lan!‏ 
می‌کند. 

ایمان عادتاً این معنا را به همراه دارد که می‌توان بر مشکلات زندگی غالب شد. این که افراد بر شرایط 
عینی تسلّط داشته باشند یا نه اهمّیتش کمتر از اعتقاد به این امر است که حتا بر موانع رفع ناشدنی هم 
می‌توان چیره شد. چنا ن‌که در فصل‌های پیشین یادآور شدیم. در بخش اعظم زندگی حش تسلط براستی 
توهمی بیش نیست. لیکن توهمی است که می‌تواند منشأً قدرتمند حمایت از رفتار سودمند سازوارانه 
باشد (لفکورت» ۱۹۷۳). 


اهمیت bis‏ 
وقتی چارچوب خود را در مورد سازواری مذهبی به کار می‌گیریم» درمی‌یابیم که مفهوم «تسلّط» ابعاد 
جدیدی به خود می‌گیرد. این ابعاد البته ساختار نظرية ما را غنی می‌کنند: آن را برای کاربرد در مورد دین 
کارآمدتر می‌کنند» و فهم ما را در مورد Caudal‏ تسلط در زندگی انسان افزايش می‌دهند. 
پارگامنت(۱۹۹۷» در ار تباط با تسلط و سازواری مذهبی» سه رویکرد را مطرح و پژوهش براساس آنها 
را از ۱۹۸۸ آغا کرده است. و معلوم شده است که این رویکردها کاملاً مفیدند. اگر ارتباط مذهبی مبتنی بر 
حالت «تسلیم » باشد - مثلاً نیایش به این منظور که مشکل کاملاً به خدا واگذار شود - ظاهراً چندان 
سودمند نیست؛ ارتباط وقتی سودمندتر است که حالت «همکاری» داشته باشد, و در آن خدا و فرد 


1. deferring 


فصل پانزدهم: دین. سازواری. و سازگاری + ۶۶۹ 


حاجتمند با هم کار کنند. در این جا نیایش ممکن است فرد راء ضمن آن که خواستار کمک پروردگار است. 
به کوشش برای رفع مشکل وا دارد. در رویکرد «خوذ هدایت‌گر» " وجود خدا مهم است. اما تلقی این است 
که برای Jo‏ مشکل, به جای تکیه بر fool,‏ الاهی. باید بر تلاش شخصی متکی بود. گرساچ و همکارانش 
شیوة چهارمی را هم مطرح کرده‌اند. که آن را «تفویض؛ " می‌نامند (مینارد و دیگران؛ ۲۰۰۱ نگ - 
مک‌دانلد و گرساچ. ۱۹۹۷). این شبیه رویکرد تسلیم است. اما حالت تسلیم مانند این است که همه تسلط 
را به قدرتِ بيروني خدا محوّل کنند. ولی حالت تفویض i>‏ وسط را می‌گیرد (قدری از تسلط شخصی يا 
بیشتر ol‏ به خدا «تفویض» می‌شود). برعکس چه در خوذهدایت‌گری و چه در همکاری ALLS‏ درونی 
وجود دارد. استدعای کمک از خدا (یعنی رویکرد همکارانه) بهترین حالت برای کسی است که معتقد است 
مسئولیتِ شخصی را نمی‌توان تسلیم یا تفویض کرد. 
بخش قابل توجهی از ادبیات پژوهشی نشان می‌دهد که برای انطباق " و سازواری» جایگاه درونی 
hlas‏ بهتر از جایگاه بيروني تسلّط است (فارس» ۱۹۷۶). در طرح‌وارة پارگامنت. حالت‌های سازواري 
- خوذهدایت‌گر و همکارانه بیش از حالت تسلیم. که آشکارا بیرونی است» جهتِ درونی دارند. در مجموع. 
حالت‌های همکارانه و خوذهدایت‌گر از لحاظ سازواری بیش از رویکرد تسلیم نتایج مثبت در بردارند 
(هریس. اسپیلکا: و Se pol‏ ۱۹۹۰: مکینتاش و اسپیلکاء ۱۹۹۰؛ پارگامنت و دیگران. ۱۹۸۸). 


سازواری و شکل‌های dabas‏ مفهوم تسلّط پیچیده است - آن‌قدر پیچیده که اسکینر (۱۹۶۶) 
توانست ۸۸ سازه تسلط را مشخص کند. تداخل بسیاری میان این سازه‌ها وجود دارد» Lal‏ یک طرح اساسی 
که به بحث ما مربوط می‌شود از دو گونه تسلط سخن می‌گوید: (۱) «تسلط ابتدایی» یا «مسئول بودن» 
(یعنی توان raid‏ وضعیت را داشتن)؛ و (Y)‏ «تسلط انوی». یا توانايي Joc!‏ تغییر در خود. نويسندة 
مشهور نیکوس کازانتزاکیس (۱۹۶۱) این امکان دوم را به نقل از یک عارف چنین یادآور می‌شود: «چون ما 
نمی‌توانیم وآقعیت را تغییر دهیم بگذار چشم‌هایی را تغییر دهیم که واقعیت را می‌بینند» (ص ۴۵). ایمان 
ممکن است نقش مهمی در شکل‌های ابتدایی و ثانوي تسلّط ایفا کند. و این دو شکل احتمالاً از هم جدا 
نیستند. لیکن, در محافل روانشناسی» دین را عمدتاً شکلی از تسلط ثانوی به شمار می‌آورند. 

معنا به مثابه تسلط. در اکثر موارد» اطلاع و آگاهی این حس را در انسان به وجود می‌آورد که ما 
می‌توانیم دربارة هر مشکلی که پیش آید چاره‌ای بیندیشیم. چنان‌که سرفرانسیس بیکن گفته است. 
«دانش قدرت است» (به نقل از بارتلت» ۰۱۹۵۵ ص ۱۱۸). باومایستر (۱۹۹۱) می‌افزاید که «معنا برای 
پيش‌بيني محیط و تسلّط بر آن به کار می‌رود» (ص (VAY‏ و معنای مذهبی می تواند به مردم کمک کند که 
عواطف و هیجانات خود را سامان دهند. به عبارت دیگر, صرف اطلاع داشتن ممکن است فشار روانی را 


1. self-directive 2. surrender 


3. adaptation 


CRY روانشناسی‎ + $۷: 


کاهش دهد cg pail)‏ ۱۹۷۰). نمونه‌ای شگفت‌انگیز و مثال‌زدنی را از این که دین چطور می‌تواند این نقش را 
ایفاکند بیماری مبتلا به سرطان سینه به دست clo‏ که می‌گفت: «هیچ تصور نمی‌کردم که خدا می تواند به 
این همه سؤال من پاسخ دهد» (جانسون و اسپیلکاء NAAA‏ ص ۱۲). گرچه این را می‌توان تسلط 
اطّلاعاتی» نامید. ولی رابطة نزدیکی دارد با سه شکل dalas‏ ثانوی که رُتباوم» وایس, و اسنایدر (۱۹۸۲) 
مطرح کرده‌اند. این سه JSD‏ تسلّط «تفسیری» ‏ «پیش‌گویانه » و «جانشین " نام گرفته‌نده و بویژه برای 
فهم این نکته اهمّیت دارند که دين چگونه به مردم کمک می‌کند تا با مشکلاتی که در زندگی روزمزه و نیز 
در مواقع دشوار برایشان رخ می‌دهد LS‏ آیند. 

تسلّط تفسیری. وقتی افراد دچار مشکل عظیمی می‌شوند» طبیعی است که گمان AUT‏ هیچ راهی برای 
رهایی از این مخمصه ندارند. آنهاء به منظور فهم چنین رویدادی و دستیابی به قدری تسلط بر آنچه 
علاج‌ناپذیر می‌نماید. اغلب آنچه را دارد رخ می‌دهد تفسیر می‌کنند. آنها به تسلط تفسیری مبادرت 
می‌کنند و وضعیتِ رنج‌آور را به شکلی تأویل می‌کنند که کمتر آزاردهنده یا Eo‏ مثبت باشد. مثلاً ممکن 
است مّعی شوند که از این بدتر هم می‌شود» یا «وضع من از بسیاری کسان دیگر بهتر است». مثلاً در یک 
بررسی بیماری که مبتلا به سرطان بود می‌گفت: «من سرطان را نوعی انحراف مسیر می‌دیدم. نه 
راهبندان؛ (جانسون و اسپیلکاء ۰۱۹۸۸ ص ۱۳). از طریق چنین تفسیرهایی, مردم بر هیجانات خود 
blas‏ می‌یابند و بنابراین ممکن است بهتر بتوانند به شکلی سازنده از bage‏ مشکلات خود برآیند. به 
عبارت دیگر ممکن است هرچه بیشتر در رفع مشکل خود بکوشند. 


تسلط پیش‌گویانه. رژیای هميشگي انسان پيش‌گويي آینده است. تصور آگاهی از آینده مردم را 
مجذوب می‌کند. اگر آنها می‌توانستند هرچه را در آینده اتفاق می‌افتد پیش‌بینی کنند. دیگر چه کسی در 
مسابقات اسب‌دوانی برنده می‌شد. بازار بورس چه می‌کرد. یا در مجموع تلاش‌های مردم خواه به موفقیت 
می‌انجامید و خواه به شکست. لابد انتظار می‌داشتند که به ثروت و خوشبختی بی حد و حصری دست 
یابند. کتاب مقدّس گفته است که «خداوند خود نشانه‌ای به شما خواهد colo‏ (اشعیا ۱۴: ۷). 

تسلط پیش‌گویانه. به عنوان شکلی از تسلّط ثانوی, به شخص اطمینان می‌دهد که همه چیز سرانجام 
درست خواهد شد. مثلاً بیمار سرطاني دیگری اظهار می‌داشت. «به دلیل ارتباطم با خداء ایمان داشتم که 
این سرطان به جایی نمی رسد که جانم را بگیرد» (جانسون و اسپیلکا: ۰۱۹۸۸ ص VT‏ نمونه‌ای تأثرانگیز 
از blas‏ پیش‌گویانه را در SUSI GES‏ (۱۹۸۲) به نام حکایت‌های خسیدی از هولوکاست " می‌بينيم. الیاک 
داستان یهودی مومنی را نقل می‌کند که در جریان جنگ جهانی دوم به دست نازی‌ها اسیر و به اردوگاه 
مرگ آشویتس برده شد. شمارة ۱۴۵۰۵۲ را بر بازوی او خالکوبی کردند. وی به این شماره نگاه کرد و 


1. interpretive 2. predictive 


3. vicarious 4. Chassidic Tales of the Holocaust 


فصل پانزدهم: دین» سازواری. و سازگاری > ۶۷۱ 


ناگهان نتیجه گرفت که زنده می‌ماند. او با افزودن ارقام به یکدیگر و به دست آوردن عدد VA‏ به این نتيجه 
رسید؛ عدد ۸ در نزد یهودیان به معنای زندگی است. و به این ترتیب وی به زنده ماندن خود اطمینان 
یافت. انگار خدا las‏ خوبی فرستاده بود که از آینده‌ای خوش خبر می‌داد. چنین Lis‏ پیش‌گویانه‌ای به 
آدمی اطمینان می‌دهد که فردایی بهتر در راه است. uh OSY‏ به یاد داشته باشیم که مساله مهم در 
این‌جاادراک ' آینده است؛ آنچه در عمل رخ می‌دهد فارغ از آرزوی ماست. 

تسلط جانشین. وقتی افراد گمان می‌کنند که نمی‌توانند با مشکلات خود کنار آیند - بویژه در بیماری 
حاد که خطر مرگ وجود دارد به خدا روی می‌آورند. و خداوند نیابتاً حامی یا جایگزین تلاش‌های خود 
آنان می‌شود. عصارۀ این‌گونه تسلط جانشین را یک زن مبتلا به سرطان بر زبان آورده است که می‌گفت: 
«می‌توانستم با خدای خود سخن بگویم و از او شفا بطلبم» (جانسون و اسپیلکاء ۰۱۹۸۸ ص AY‏ 
همانندسازی با خدا به او نیرو می‌داد تا با ol ab‏ که از رابطة الاهی داشت از احتمال مرگ نهراسد. او به 


این تربیت توانست از راه جانشینی بر شرایط خود تسلط wal,‏ 
برای آن که نقش تسلط در ارتباط با ایمان و سازواری با مشکلات جسمی معلوم شود. LOIS‏ بررسی 


مهمّی را در قاب پژوهشي ۱۵۱ آورده‌ايم. 

t 

قاب پژوهشی -IAN‏ و بهداشت جسمانی 
(مکینتاش و اسپیلکاء ۱۹۹۰) 


olija‏ با در نظر گرفتن دين و تسلّط به صورت سازه‌های چندبُعدی» کوشیدند تا ادبیاتی را که 
اساسا جنبۀ قضّه و حکایت داشت به شکل عینی و ملموس درآورند. به این منظور آنان چند 
پرسشنامه را به FA‏ دانشجوی کالج و ۷ عضو بزرگسال کلیسا دادند. 

جهت‌گیری مذهبی را با مقیاس‌های باطنی و ظاهري آلپورت -راس (۱۹۶۷)» همراه با نسخۀ 
اصلا‌شده‌ای از معیار طلب (بتسون و ونتیس» ۱۹۸۲) سنجیدند. به علاوه مقیاسی مختصر و بسیار 
پایا برای «معنای دین» ایجاد شد. بسامدٍ نیایش را هم مشخْص کردند. 

bius‏ را با پرسشنامه‌های لوینسون DAVY)‏ و گپلین (۱۹۷۶) ارزیابی کردند. این پرسشنامه‌ها 
برای تسلّط درونی, تسلّط از راه بخت و اقبال تسلّط از طریق دیگرانی که قدرت دارند. و تسلط از 


طریق خدا نمره هایی به دست دادند. سه سازهٌ نخست را مخصوصاً در ارتباط با تندرستی از طریق 
معیاری که والستون, والستون, و (YAVA) guabas‏ به وجود آورده‌اند سنجیدند. سرانجام» معیار 
دیگری هم به کار رفت که به تعبیر پارگامنت» gut‏ 8 ارتباط «همکارانه» با خدا (شخص «Sled‏ خدای 


فقال) را می‌سنجید. 
نندرستی شرکت‌کنندگان با yy‏ معیار ارزیابی شد: )۱( عادات تندرستی (شامل فهرستی ۸ 
ماذه‌ای)» و (Y)‏ وضعیت تندرستی (شامل فهرستی OV‏ مادّه‌ای از نشان‌های بیماری). تحلیل عامل 


ادامه دارد 


1. perception 


۳ > روانشناسی دین 


۱۵-۱ قاب پژوهشی‎ aloo 


فهرست نشانه‌های بیماری چهار مقیاس فرعی به دست داد: ای ا آحشایی '. 3 pad‏ 


این عناوین بر محتوای Laaya‏ "ی معیارها دلالت دارند. 

گرچه معنای آماری قابل ملاحظه‌ای میان معیارها مشاهده شد. رابطه‌ها بیشتر ضعیف بودند. 
شاخص‌های التزام مذهبي ستتی (مثلاً مقیاس باطنی, مقیاس معنای دین» بسامد نیایش) با تندرستي 
بیشتر در ارتباط بودند. حال آن‌که نمره‌های مقیاس ظاهری با علائم مربوط به تندرستي کمتر 
cinta, Sas‏ ون US‏ ترش ی hls Mas‏ شد که ش‌های یرت تساه goss)‏ 
اقبال» دیگرانی که قدرتمندند) با چند شاخص تندرستی کمتر ihal‏ مثبت دارند. مقیاس‌های دين را 
می‌توان جنبه‌هایی از تسلّط ثانوی به شمار آورد که بازتاب سازواری با فشار روانی‌اند. چون 
نمره‌های مقیاس باطنی با تسلّط از طریق خدا به اضافۀ رویکرد همکارانة خدا -انسان همبستگی 
مثبت. و با شکل‌های بیرونی تسّط همبستگی منفی داشتند. این نشان‌دهندۀ شواهد بیشتری در تأیید 
تسلّط ثانوی است. به عبارت Sas‏ دين در مقام تسلّط ثانوی بر تندرستی تأثیر مثبت دارد. 


چه عواملی موجب می‌شوند که مردم به دین روی آورند؟ 
فرضية دسترس‌پذیری " یا نگرش اکتشافی " این سؤال را مطرح می‌کند که چراء در شرایط خاص» برخی 
امور بیش از امور دیگر به ذهن افراد راه می‌یابند (فیسک و تیلر» (AIAN‏ درمیان عوامل بسیاری که ممکن 
است باعث شوند Quo‏ به عنوان ابزار سازواری انتخاب شود این حقیقت که جریان اصلی فرهنگ و روش 
تربیت فرزند در آمریکای شمالی Solel‏ برای روی آوردن به دین یا معنویت را در مواقع اضطرار به افراد 
تلقین می‌کند بی تردید مهم‌ترین عامل است. ES‏ دیگری که کمتر آشکار است این است که نشانه‌های 
مذهبی در همه جا به چشم می‌خورند و از این حیث اهمّیت دارند. مثلاً اغلب od‏ می‌شود که مردم 
(بویژه در ایالات متحده) نشان‌های مذهبی» صلیب. ستارة داوود» و نظایر اینها را به گردن یا بر لباس خود 
دارند. نشان‌های سن کریستوفر اغلب از آینۀ جلو ماشین‌ها آویزان است. کاتولیک‌ها ممکن است دانه‌های 
تسبیح به همراه داشته باشند. همراه داشتن انجیل‌های کوچک pal‏ نامعمولی نیست. معنای چنین 
نمادهایی در یک تحقیق بخوبی نشان داده شده است (آنتکوویاک و اوزوراک» ۲۰۰۰). این پژوهش‌گران 
استفاده از «اشیاهی مقس را «به عنوان ابزار تسّی خاطره (ص ۱) بررسی کردنده و نگرش لاموت (۱۹۸۸) 
را به اثبات رساندند که معتقد بود این اشیا «نه تنها موجب آسایش و تسلّی خاطر بلکه باعث pam‏ هویت و 
به هم پیوستگی اند» (به نقل | آنتکوویاک و اوزوراک, ۲۰۰۰ ص ۷) و این گونه اشیا ممکن است تأثیری به 
مراتب بیشتر داشته باشند و باعث افکار واحساسات مذهبی و معنوی‌ای بشوند که به افراد گرفتار» آرامش 


و اسایش و نیرو می‌دهند. 


1. emotional 2. somatic 

3. visceral 4. respiratory 
5. symptomatic 6. availability 
7. heuristic 8. cohesion 


فصل پانزدهم: دین. سازواری و سازگاری + ۶۷۳ 


cde‏ دیگر روی آوردن مردم به دین این است که دین کمکشان می‌کند. لوین و شیلر (۱۹۸۷) این 
امکان جالب را پیش می‌کشند که «شاید دستگاه عصبی جایگاه مکانیسمی باشد که ایمان مذهبی یا 
اعتقادات مذهبی از طریق آن ... سلامت انسان را بهبود می‌بخشند» (ص ۲۴). این مکانیسم ممکن است 
همان حش تسلّط باشد که دین غالبا آن را تقویت AS ge‏ (مکینتاش. کویتین, و اسپیلکاء ۱۹۸۵). بویژه. 
این تصور که انسان شخصاً بر اوضاع زندگی مسلط است و خدا تسط کلی دارد (یعنی حالت «همکارانةه 
پارگامنت) با تندرستی در ارتباط است (لوونتال و کورنوال, ۱۹۹۳؛ مکینتاش و اسپیلکاء ۱۹۹۰). احتمال 
دیگر را بنسون (۱۹۷۵) مطرح کرده است به این معنی که برخی آیین‌های مذهبی (نیایش. مراقبهء و 
غیره) ممکن است موجب نوعی «پاسخ آسودگی '» شوند که بسیار سلامت‌بخش است (گولمن, ۱۹۸۴). به 
عبارت دیگرء علاوه بر این که دین ممکن است حش تسلط را افزايش دهد. آیین‌های آن نیز ممکن است 
فشار و تنش را کاهش دهند. 

سرانجام. بیورک و کوهن asl code (VAIN)‏ که هرچه فشار بیشتر باشد. سازواري مذهبي بیشتری 
روی می‌دهد. تهدیدهای بیشتر aS)‏ منظور از آن انتظار خسارت بیشتر است) بیش از زیان / فقدان‌های 
واقعی, که مستلزم پذیرش‌اند. به استفادة شدیدتر از دین می‌انجامند. چون رویدادهایی که افراد را به 
چالش می‌کشند مقتضی استفاده از تلاش‌ها و منابع شخصی‌اند. بیش از همه تسلط پذیر قلمداد می‌شوند. 


بنابراین کمتر پیش می‌آید که کسی برای سازواری با این موقعیّت‌ها به ایمان متوشل شود. 


انواع سازواري مذهبی 

دین راه‌های ممکن بسیاری برای سازواری با فشارهای زندگی پیش روی انسان می‌گذارد. جدول ۱ -۱۵ 
عمدتاً fold‏ کار پارگامنت» پولوماء و تاراکشور (۲۰۰۱) است. لیکن ابزارها و نقش‌های مذهبی گوناگونی را 
به ما معزفی می‌کند. 

رویکرد پارگامنت و دیگران ( (Yeo)‏ یکی از راه‌هایی است که کارکردهای گوناگون سازواری ر می‌توان 
از طریق آن توصیف کرد. عذه‌ای دیگر ممکن است بسیاری از این ابزارها را جزو جنبه‌های نیایش, از قبیل 
اعتراف» شکرگزاری, التجاء مراقبه, یا اصلاح نفس" به شمار آورند (دیوید. cal‏ و اسپیلکاه ۱۹۹۲؛ نیز بنگرید 
به مبحث نیایش در ذیل). نمونة درخشانی از پژوهش دربارة سازواری از دیدگاه مذکور در قاب پژوهشی 
۱۵-۲ آمده است. 

بدبختانه. ترجمة مفاهیم به معادل‌های عملياتي آنها اغلب به مشکل برمی‌خورد. پارگامنت. کونیگ و 
پرتس (۲۰۰۰) کوشیدند تا معیار جامعی برای سازواري مذهبی به وجود آورند. تلاش آنها هفت «مقیاس 
سازواری مذهبی منفی» و نه «مقیاس سازواری مذهبی مثبت» به بار آورد. تداخل مستقیم با انواع 
سازواری مذهبی که در جدول ۱۵-۱ فهرست شده است ظاهراً در شش معیار دیده می‌شود. شاید نکات . 


1. relaxation response 2. self-improvement 


۴ + روانشناسی دين 


دیگری در بقية مقیاس‌ها گنجانده شده باشند. اما آن‌قدر بارز نیستند که در جواب‌های پاسخگویان به 
سوالات گوناگون قابل تشخیص باشند. این اشکال بسیار رایجی در ساختمان مقیاس‌است. 


جدول ۰۱۵۱ روش‌های گوناگون استفاده از دین برای سازواری با فشارهای زندگی 


نوع سازواري اظهار نظر نوعی 

سازواری خود هدایت‌گر «مشکل من است و خودم باید حلّش کنم نه خدا» 
سازواری همکارانه «خدا به کسانی کمک می‌کند که به خودشان کمک کنند.» 
سازواری از راه تسلیم «دست خداست.» 


سازواری مذهبي التجاآمیز «رحم ‘Os‏ خدایاء در این موقع وحشتناک به من کمک gs‏ 
برآورد مذهبی نیک‌اندیشانه ‏ «خدا این بلاها را بر سرم می‌آورد تا مرا امتحان کند.» 


برآورد مذهبی کیفراندیش «من گناه کرده‌ام و Baio‏ عذایم.» 

برآورد ابلیس باورانه «کار شیطان است.» 

برآورد بر اساس قدرت خدا «هیچ‌چی آن‌قدر کوچک نیست که‌مشمول عنایت و Gob‏ خدا قرار نگیرد.» 
طلب حمایت معنوی «می‌دانم که می‌توانم به لطف خدا متکی باشم.» 

lb‏ حمایت فرقه‌ای «می‌دانم که می‌توآنم به‌کمک کشیش خود و سایر اعضای کلیسا اتکا کنم.» 
نارضایتی مذهبی Gls‏ فردی «احساس می‌کنم که انگار کلیسا مرا رها کرده است.» 

بخشایش‌گري مذهبی «پدر. به من کمک کن تا آدم بهتری باشم؛ مگذار عصبانی شوم و بترسم.» 
مناسک گذر «حالا مرد هستم.» 

Jas‏ مذهبی «من نور را دیده‌ام؛ راه را یافته‌ام؛ دوباره متولّد شده‌ام.» 


یادداشت. اقتباس از پارگامنت» پولوما. و تاراکشور (۰۱ ۰ جدول ۱ (SY.‏ حق انتشار -y‏ ۲۰ متعلّق به 
انتشارات دانشگاه آکسفورد. اقتباس با اجازه. 
fe‏ 


قاب پژوهشی ۲.خدایا به من کمک کن: کوشش‌های سازوارانه به عنوان پیش‌بینی‌کنندة 
پیامدهای مربوط به رویدادهای منفی مهم در زندگی (پارگامنت و دیگران» ۱۹۹۰) 


در این پژوهش cage‏ پرسشی بسیار اساسی مطرح بود: «برای افرادی که با رویدادهای منفي مهم در 
زندگی روبرو می‌شوند چه نوع سازواری مذهبی‌ای مفید. مضر یا بی‌حاصل است» (ص ۷۹۸). 
مژلفان همچنین کوشیدند دریابند که LT‏ معیارهای مربوط به فنون سازواری مذهبی پیامدهای 
سازواری را بهتر از معیارهای مربوط به فنون سازواری غیرمذهبی پیش‌بینی می‌کنند. 

پیامدهای سازواري مذهبی و غیرمذهبی را در قبال رویدادهای منفی‌ای می‌سنجید که پاسخگویان 
طی یک سال گذشته تجربه کرده بودند. شش نوع سازواری مذهبی و چهار نوع سازواری غیرمذهبی 
به‌دست آمد. پیامد سازواری هم براساس سه معیار مورد سنجش قرار گرفت: وضعیت سلامت 


روانی» پیامد yE‏ رویداد منفی» و پیامدمذهبی آن. (gla aide‏ مذهبیء به‌درجات مختلف, هر سه پیامد 


ادامه دارد 


فصل پانزدهم: دین. سازواری. و سازگاری + ۶۷۵ 


۱۵-۲ قاب پژوهشی‎ bis 

را پیش‌بینی کردند. این gal‏ در مورد فعالیت‌هایی که مبنای معنوی داشت و در مورد ایمان و توکل به 
خدا از همه بارزتر بود. نارضایتی مذهبی و دل‌مشفولی به‌عذاب الاهی مانع سازواری و سازکاری 
بود. عوامل پیش‌بينی‌کنندة تأثیرات مثبت عبارت بودند از تصور خدایی able‏ مهربان و حمایت‌گر؛ 
شرکت در آیین‌های مذهبی» مانند حضور در مراسم عبادی؛ نیایش؛ قرائتِ SES‏ مقدّس؛ در 
پیش‌گرفتن زندگی سالم با توجه به حیات أخروی؛ و برخورداری از cule‏ روحانیان و اعضای 
کلیسا. ضمناً معلوم شد که ایمان ظاهري نفع‌گرا هم سودمند است. ile‏ نتیجه گرفتند که سازواری 


مذهبی, دست‌کم در میان اعضای کلیساء جزئی مهم و سودمند از فرایند os‏ سازواری با فشار روانی 


نیایش و بخشایش به عنوان روش‌های سازواری 
از ميان شیوه‌های فراوان کاربرد دین در سازواری» دو شیوه در خور توجّه ویژه است. یکی نیایش ' است. 
زیرا نقشی بس اساسی و مهم در زندگی اکثر افراد دارد» و دیگری بخشایش " است. که تازه در همین اواخر 
آن را جزو مکانیسم‌های مهم سازواری به شمار آورده‌اند. علاقه به هر دو حوزه و پژوهش در آنها بسرعت 
افزایش یافته است چنان که نمی‌توان آنها را نادیده گرفت. 


نیایش 
نیایش را WE‏ هستة ایمان دانسته‌اند (براون. ۱۹۴۴ باتریک, ۱۹۴۲؛ هایلر. ۱۹۲۲). اجرای آن آسان 
است. بشذت شخصی است. می‌توان آن را در خلوت انجام volo‏ و کاربرد وسیعی دارد. تقریباً ۰ درصد 
ساکنان ایالات متحده اذعان دارند که نیایش می‌کنند. و ۷۶ درصد آن را در زندگی )05059 بسیار مهم 
می‌شمرند (مکالخ و لارسون, ۱۹۹۹؛ پولوما و گلوپ» ۱۹۹۱). به عقيدة تریر و شوپ (۱۹۹۱) «نیایش 
on Saul,‏ شکل عملي دین‌ورزی» (ص ۳۵۴) است. به نظر ما نیایش به این دلیل محبوبیت دارد که کاملا 
به مردم کمک می‌کند تا با مشکلاتشان سازوار شوند. 

فعالیت‌های مذهبی. بویژه نیایش» معمولاً ابزارهای سازواری مثبت به شمار می‌آیند که هم در جهت 
Jo‏ مشکلات به کار می‌روند و هم رشد شخصی را تسهیل می‌کنند (فولکمن, لازاروس, دونکل - ششتر, 
ولانگیس, و گرون, ۱۹۸۶). لیکن برخی روانشناسان آیین مذهبی, از جمله نیایش را وسیله‌ای برای مهار 
کردن هیجاناتِ انسان می‌دانند (کونیگ. گئورگ. و زیگلر» ۱۹۸۸). lode‏ دیگر آن را مکانیسم مؤثری برای 
رویارویی با مشکلات می‌دانند. که در آن نیایش ممکن است تنها ol,‏ عملي مواجهه با بسیاری از مصایب» 
نظیر مرگ یکی از عزیزان» باشد (بیورک و کوهن, ۱۹۹۳). نیایش ظاهراً می‌تواند هر دو کارکرد مشکل‌مدار 
و هیجان‌مدار را انجام دهد (کارور شایر. و پوسو ۱۹۹۲). 


1. prayer 2. forgiveness 


۶ >< روانشناسی دين 


شکل‌های نیایش 
این مفهوم و cools S519‏ «نیایش»» مصادیق بسیاری دارد. فاستر (۱۹۹۲) از نظر مفهومی ۲۱ شکل مختلف 
برای نیایش برمی‌شمرد. وارسی هفت پژوهشی تجربی نشان داد که محققان نیایش را به چهار الی نه گونه 
تقسیم کرده‌اند (لد و اسپیلکاء ۲۰۰۲). مشخص‌ترین انواع نیایش عبارت‌اند از «حاجت‌مندانه؛ » 
«آییر گرایانه» » «مراقبه‌ای» " «اعترافی»"» Peal LF Kt‏ «شفاعت‌آمیزه * «اصلاح نفس» و «عادتی» . همۀ 
اینها با مقیاس‌های جداگانة معتبر تأیید و اندازه گیری شده‌اند. (دیوید و دیگران, ۱۹۹۲). یک بررسی ملّی 
در ایالات متحده نیایش‌های «تأمل‌آمیزه «محاوره‌ای»» «خودمانی» » «آیینی» «حاجت‌مندانه» و 
«متفکُرانه» را مطرح کرده است (پولوما و گلوپ» ۱۹۹۱). درمیان طرح‌های پيشنهادي گوناگون تداخل 
Gol;‏ وجود دارد - وضعیتی که ناشی از فقدان نظریه‌ای هماهنگ‌کننده است. اگر بشود نتیجه‌ای کلی از 
داده‌های مربوط به نیایش به دست آورد. ظاهراً این است که هرجه مردم بیشتر نیايش WET‏ شکل‌های 
بیشتری از نیایش را به کار می‌گیرند (دیوید و دیگران. ۱۹۹۲). به علاوه» بسامد نیایش تابع نیایش برای 
چیزهای بیشتر - تندرستی, علایق میان‌فردی» و مسائل ماذی - است (تریر و شوپ. ۱۹۹۱). 

آد و اسپیلکا (۲۰۰۲). به منظور obey!‏ پایه‌ای نظری برای مفهوم‌سازي نیایش ادبیاتِ مربوط به آن را 
وارسی کردند و کوشیدند که برای آن دسته از شکل‌های نیایش که از نظر تجربی مشخص شده‌اند 
ساختاری مقوله‌ای پدید آورند. این کار در قاب پژوهشی ۱۵۰۳ تشریح شده است. 


به کارگیری و تأثیرگذاری شکل‌های مختلف نیایش 

مردم در نیایش خود گزینش‌گرند. و در شرایط مختلف ممکن است از شکل‌های مختلف نیایش استفاده 
کنند. مثلاً بیمارانی که پس از تشخیص ابتدایی سرطان سینه بیش از پنج سال زنده مانده‌اند احتمال دارد 
بر نیایش‌های شکرگزاری تأکید کنند wl)‏ میلموه و اسپیلکا, ۱۹۴۴). نیایش‌های حاجت‌مندانه, که 
می‌گویند قدیم‌ترین و رایج‌ترین نیایش‌هایند. برای مواجهه با ناکامی و خطر به کار می‌ورند. حال آن که 
نیایش‌های متفگرانه (تلاش برای ارتباط عمیق با خدای خویش) ظاهراً به انسجام دروني «خود»" کمک 
می‌کنند (یانسن» دهارت. و دن دراک» ۱۹۸۹؛ پولوما و گلوپ. ۱۹۹۱). نیایش‌های مراقبه‌ای aS)‏ به ار تباط 
انسان با las‏ توجّه دارند) ظاهراً خشم را کاهش می‌دهند. از اضطراب کم می‌کنند. و آسودگی Y‏ را افزایش 
می‌دهند (کارلسون, باکاستاء سیمانتون, ۱۹۸۸). معلوم شده است که نیایش‌های تأمل‌آمیز هم با کاستن از 
رنج و برخی گله و شکایت‌ها به روان‌درمانی کمک می‌کنند (فینی و مالونی» a‏ ۱۹۸۵). برعکس, برخی 


1. petitionary 2. ritualistic 

3. meditational 4. confessional 
5. thanksgiving 6. intercessory 
7. habitual 8. contemplative 
9. conversational 10. coloquial 


11. self 12. relaxation 
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معتقدند که نیایش‌های مکانیکی و آیینی ممکن است با بهباشی رابطة منفی داشته باشند (مکالخ و 
لارسون, ۱۹۹۹). 

در حوزة سازواری» مقداری پژوهش دربارة اکثر شکل‌های tals‏ صورت گرفته است؛ لیکن تعدادی از 
آنهاء مانند نیایش شفاعت‌آمیز و حاجت‌مندانه. درخور بررسی بيشترند. 
a‏ 


قاب پژوهشی ۱۵-۲. درون سو برون سو و فراسو: 
جنبه‌های شناختی نیایش sd)‏ و اسپیلکاء ۲۰۰۲) 


این پژوهش‌گران. با استفاده از چارچوب پيشنهادي فاستر (VAAY)‏ نخست این فرضیه را مطرح 
کردند که daa‏ انواع خاض نیایش از یک عامل IS‏ اساسی ناشی شده‌اند. یعنی از ارتباط کسی که 
نیایش می‌کند با خدایی که نایش متوجه اوست. نخستین لایخ مبتنی بر این عامل اساسی سه نوع 
عمدۀ نیایش را نشان می‌دهد. نیایش‌های «درون‌سو» ' تلاش‌های ساده» خودانگیخته» و بی‌لجام برای 
ارتباط با وجود الاهی‌اند. به عبارتی. شخص «روح را برهنه می‌کند» و آرزومند رشد یافتن است. 
نیایش‌های «برون‌سو آ» متوچّه جهان‌اند و wh‏ منبعی خارج از وجود شخص آنها را اجابت کند. از 
این دست‌اند نیایش‌های حاجت‌مندانه و a‏ اميد به افزایش روابط میان‌فردی» و آارزوی 
دگرگون کردن نیروهای بیرونی. نیایش‌های «فراسو F‏ » به مقام برت خدا و جایگاه فروتر انسان اذعان 
دارند. این اذعان موجب می‌شود که فرد به مراقبه» Jab‏ ستایش ‏ و شکرگزاری به عنوان G3‏ ممکن 
برای تجربه امر الاهی روی آوزد. 
تحلیل عامل آغازین» براساس پاسخ ۲۰۹ نفر به ۱۵۳ مادّه. هشت عامل به دست‌داد. ترکیب این 
مواد شماری از شکل‌هائ نیایش درون‌سو, برون‌سوء و فراسو را مشخص مي‌کرد. 
تحلیل عامل مرتبۀ دوم از عامل‌های مرتبة اوّل صورت گرفت و سه عامل به دست داد. که یکی از 
آنها بوضوح از محتوای نیایش برون‌سو تشکیل شده بود؛ لیکن دو عامل دیگر ترکیبی بودند از 
شکل‌های درون‌سو و برون‌سوء درون‌سو و فراسو. هرچند عامل‌های مرتبهٌ اوّل از لحاظ نظری دارای 
سه جهت‌گیری نیایشی بودند. اینها در تحلیل مرتبۀ دوم درهم آميختند. 
در نهایت. تحلیل عامل مرتبة سوم عامل (IS‏ مورد انتظار را به دست نداد. می‌توان پرسید که اگر 
نمونه بزرگ‌تر بود و Hye‏ آزمون دقیق‌تر گزینش می‌شدند. آیا جهت‌گیری‌های مفروض بهتر ترسیم 
نمی‌شدند. هرچند این پژوهش کاملاً موفقیت آمیز نبود. کاری نظیر این که از جنبة نظري مشخْصی 
برخوردار است راه را برای تفگر و کار پیراسته‌تر و بسامان‌تر در این حوزه از نیایش هموار می‌کند. 
نیایش شفاع ت‌آمیز. نیایش شفاعت‌آمیز بویژه مسأله‌ای بحث‌برانگیز است. این انديشه که نیایش در 
حق کس دیگری می‌تواند بر سلامتِ آن کس تأثیر بگذارد پیشینه‌ای طولانی دارد. این امر مورد پژوهش 
قرار گرفته است» اما پژوهش‌ها در این باره US‏ کمتر از So‏ مورد نیاز بوده‌اند. 
در سال ۰۱۹۶۵ جویس و ولدون بیماران Mine‏ به روماتیسم یا مرض روانی مزمن يا رو به وخامت را 
برحسب جنسیت» سن» و تشخیص بالینی طبقه‌بندی کردند. دو گروه هر یک شامل ۱۹ بیمار به وجود 


1. inward 2. outward 


3. upward 4. contemplation 


۸ + روانشناسی دین 


آمد. اعضای گروه نیایش برای اعضای گروه «درمان» دعا می‌کردند. گروه «غیردرمان» به عنوان گواه عمل 
می‌کرد. طی یک $599 شش ماهه برای هر بیمار گروه «درمان» جمعاً ۱۵ ساعت نیایش صورت گرفت. این 
ae : 1 ۱ g‏ 1۳ زاره s‏ ۲ 

بررسی دو سر بی‌خبر بود و در آن هیچ یک از بیماران و پزشکان چیزی از «درمان» نیایشی نمی‌دانستند. 
پس از ۶ ماه نیایش شفاعت‌آمیز هیچ تفاوتی ميان دو گروه دیده نشد. 

چند سال بعد کالیپ (۱۹۶۹) بررسی دیگری را در مورد نیایش شفاعت‌آمیز گزارش داد. این بررسی 
شامل ۱۸ کودک بود که دچار سرطان خون بودند. lhe‏ از این میان ۱۰ تن را به طور تصادفی انتخاب کرد 
و از دوستان و هم‌کیشان خود خواست تا برای آنها دعا کنند. پس از ۱۵ ماه نیایش, گروه درمان ظاهرا بر 
گروه گواه امتیازی جزئی داشت زیرا اعضای آن در de>‏ اطمینان ۱۰ درصد زنده ماندند. 

در این اواخر تلاشی صورت گرفت تا ببینند آیا نیایش شفاعت‌آمیز مصرف الکل را در افرادی که به 
سوءمصرف الکل دچار یا به آن معتادند در d>‏ مطلوبی کاهش می‌دهد یا نه. گروهی را هم به عنوان گواه یا 
برای مقایسه در نظر گرفتند. اما پس از ۶ ماه هیچ تفاوتی بین دو گروه دیده نشد (واکر. تونیگان» میلر 

مکالخ و لارسون (۱۹۹۹) از یافته‌ای نامعمول در بررسی‌ای سخن می‌گویند که «عوامل» نیایش 
(کسانی که به دخالت خدا نیاز داشتند) را مقایسه می‌کرد. بهبودی که در وضعیت رواني عوامل نیایش 
مشاهده شد بیش از بهبود کسانی بود که نیایش شفاعت‌آمیز برای آنها صورت گرفته بود. 

بررسی چهارم که شامل ۳۹۳ بیمار قلبی بود به دست برد (۱۹۸۸) صورت گرفت. بیماران» دکترهاء و 
ales‏ همگی در این کار «بی‌خبرء نگه داشته شدند (یعنی بی‌اطّلاع از این که plas‏ بیمار به کدام گروه تعلق 
دارد). نتایج ظاهراً قدرت نیایش شفاعت‌آمیز را تأیید کردند. زیرا معلوم شد که حال گروه درمان بهتر از 
گروه گواه است. گرچه این کار بظاهر جالب توجّه است. پرسش‌های جذي بسیاری را می‌توان دربارة طرح 
آن» تحلیل داده‌هاء نتایج» و تفسیر آنها مطرح کرد. در واقع» با توجّه به ماهیت (و اغلب اندازة) نمونه‌ها» 
شیوه‌های ارزیابی. روش‌شناسی, و تحلیل‌های آماری می‌توان تقریباً در همۀ این بررسی‌ها بشذت تردید 
کرد. اگر تشکیک‌های علمی کافی sich‏ بسیاری از الاهیات‌دانان لابد قادرند که به این گونه کارها Ayl‏ 
بگیرند. باید بگوییم که این مرحله از پژوهش 8,459 نیایش شفاعت‌آمیز, و قدرت و اهمّیت آن» هنوز 

نیایش حاحت‌مندانه. چنان که آوردیم. owls‏ حاجت‌مندانه رایج‌ترین نوع owls‏ است. و گرچه 
دین‌گرایان اغلب نگرشی منفی دربارةٌ آن «jlo‏ بارها اذعان شده است «اظهار حاجت اساس نیایش است» 
(کپس, NIAY‏ ص ۱۳۰). کپس (۱۹۸۲) آن را «مسألۀ اصلی روانشناسی دین» هم می‌خواند (ص ۱۳۱). به 
عبارت ساده, منظور از این‌گونه نیایش درخواستِ چیزی است. یک تحلیل محتوا دربارة ۲۲۷ HLS‏ 
حاجت‌مندانه (براون» VIVE‏ نشان داد که محتوای اکثر آنها درخواست چیزی برای اعضای خانواده است 


1. double-blind 
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cn) نوبت نیایش‌هایی بود که برای تسکین درد صورت می‌گرفتند (۲۱ درصد).‎ öl درصد)؛ پس از‎ YY) 
دومی. در عین این که حاجت‌مندانه بوده ممکن بود شفاعت‌آمیز هم باشد» زیرا گاهی بیمار کس دیگری‎ 
بود. نه کسی که نیایش می‌کرد.) نیايش حاجت‌مندانه برای کسانی که مرده‌اند در مقام سوم قرار می‌گرفت‎ 
(براون. ۱۹۹۴). مسلماً افراد می‌توانند در خواست هر چیزی را بکنند. و این یکی از دلایل مقبولیت‎ 
نیایش‌های حاجت‌مندانه است. کار پیشین براون (۱۹۶۶) در مورد کودکان و نوجوانان به این نتیجه گیری‎ 
انجامید که به‌طور میانگین» هرچه وضعیت جذی‌تر باشد» جوانان نیاز به نیایش حاجت‌مندانه را بیشتر‎ 
احساس می‌کنند. اعتقاد من‌محورانه ' به تأثیرگذاری مستقیم نیایش حاجت‌مندانه با افزایش سن کاهش‎ 
این نیایش‌ها کاستی می‌گیرد. اعتقاد‎ gale می‌یابد. این شاهدی است بر این مذعاکه وقتی اعتقاد به تأثیر‎ 
تقویت روحیه یا ایجاد تغییرات روانی دیگزه جایگزین آن‎ gyal و جرأت‎ Jor مانند‎ deo ناملموس‎ UT به‎ 
بخشایش‎ 

هرچند موضوع بخشایش در همة ادیان عمدۂ جهان اهمّیت اساسی دارد» روانشناسان در همین اواخر آن 
را یکی از ابزارهای سازواری با رنج و درد دانسته‌اند. بخشایش وقتی مطرح می‌شود که شخص دیگری در 
حق کسی L)‏ شخص النی) خطایی مرتکب شده ab‏ شیوه‌ای ناعادلانه رفتار کرده است (پارگامنت و رای» 
۸ ساندرسون و لینهان, ۱۹۹۹). منظور در این جا نه فقط صدمۀ شخصی بلکه احساسات منفی‌ای 
است که اطلاع از بدرفتاری با دیگران از طریق استفاده غیراخلاقی از قدرت در شخص برمی‌انگیزد. نظیر 
واقعۀ هولوکاست که در جنگ جهانی دوم روی داد و در شرارت‌هایی که در حق مردم بی‌گناه و بی‌پناه در 
بسیاری از نقاط glee‏ اعمال می‌شود همچنان صورت می‌گيرد. نظام‌های الاهیاتی دراین‌باره اختلاف 
دارند که چه کسی ub‏ ببخشاید - قربانیان یا دیگرانی که دور از ماجرا بوده‌اند Gl-‏ به لحاظ gable‏ کمتر 
تردیدی در این هست که بی‌عدالتی در هر جایی موجب انزجار افراد است. نتیجه غالبا این است که چنین 
افرادی AS‏ مجرمان و نفرت از آنها را به دل می‌گیرند. کار مهج سیمون ویزنتال (۱۹۷۶) به نام آفتابگردان 
به نحوی تأثرانگیز از مسائلی سخن می‌گوید که جنایت علیه بشریت ایجاد کرده است» و طیفی از 
دیدگاه‌های مذهبی را در ارتباط با بخشایش چنین جنایاتی عرضه می‌دارد. 


شرایط بخشایش 
ساندرسون و لینهان (۱۹۹۹) مذعی‌اند که dam‏ ستت‌های مذهبی آموزه‌های عملی مشابهی برای 
بخشایش پیشنهاد می‌کنند» (ص ۱۲۰). مرتکب بی‌عدالتی یا خطا باید کارهای زیر را انجام دهد: 

A‏ مسئولیت شخصی آن عمل را بپذيرد. 

۲ صادقانه اظهار پشیمانی کند. : 


1. egocentric 


۰ >< روانشناسی دين 


۳ اگر ممکن است. غرامت لازم را بدهد. 
۴ ضمانت کند که از ارتکاب عمل مجرمانه دست برمی‌دارد. 
۵ طلب بخشایش کند. 


لیکن بخشایش فرایندی دوسویه است؛ هم مجرم را دربرمی‌گیرد و هم قربانی را. هر دو سوی قضیه 
ممکن است دچار شرم. خشم» و آسیب شده باشند و هر دو ممکن است شدیداً رنج بکشند. لیکن آغلب 
فقط یک طرف ممکن است برای فهم و تسکینِ درد و رنج به دین و ایمان روی آورد. در مواردی نظیر این» 
که مجرم یا قربانی کاملاً در فرایند بخشایش شرکت نمی‌کند» طرف دیگر در موقعیت بسیار دشواری قرار 
می‌گیرد. پارگامنت و رای (۱۹۸۸) بخشایش را نوعی تحوّل به شمار می‌آورند. در سازواری با ظلم» آن کس 
که صدمه دیده است ممکن است از طلب انتقام به طلب صلح روی آورد. (مجرم هم ممکن است در 
وضعیت مشابهی باشد. آنچه رخ داده است اینک باید در پرتو تازه‌ای دیده شود تا احساس گناه و سایر 
احساسات منفی راکاهش دهد. در چارچوب مذهبی» مشاوره و درمان ارشادی" ممکن است برای حل 
مشکل لازم باشد. 


آثار بخشایش: بررسی تجربی 
با توجّه به جایگاه بخشایش در ایمان نهادین, عجیب نیست که تأکید بر بخشایش معمولاً با مذهبی بودن 
توأم است (گرساچ و هائو ۱۹۹۳). هرچند پژوهش نشان نمی‌دهد که بخشایش اثر مستقیمی بر سلامت 
دارد. احتمال آثار غیرمستقیم وجود دارد. مثلا چنان‌که در فصل ۳ یادآور شدیم» بخشایش نقطة مقابل 
کینه‌توزی است؛ بخشایش هم شاخص ذهنی و هم شاخص عيني فشار روانی را کاهش می‌دهد؛ و فشار 
خون را هم پایین می‌آورد (نتیجه‌ای که ممکن است باز تاب دو يافتة پیشین باشد). کویل و انرایت(۱۹۷۷) 
نیز نشان داده‌اند که بخشایش با کاهش خصومت و کینه‌توزی از افسردگی و اضطراب می‌کاهد. 
وردینگتون» بری» 3 پروت(۱ دی AY‏ در تلاش برای ome‏ این یافته‌هاه از ویزگی‌ای به‌نام اعدم 
بخشایش» ۲ سخن مي گویند. که با پاسخ‌های هیجانی» شناختی, و رفتاری‌ای توأم است که معلوم شده 
است با سلامت همبستگی منفی دارند. به نظر ما موقعیت‌هایی که به عدم بخشایش دامن می‌زنند حش 
تسلّط " فرد را به خطر می‌اندازند. واکنش در این شرایط از نوع خشم و /یا ترس است. چارچوب مذهبی یا 
معنوی» از طریق بخشایش, هیجان‌های نامناسب را کاهش و Gum‏ تسلط را افزایش می‌دهد. 


وضعیت پژوهش دربارة دین و سازواری 
هیچ جیز هرگز آن‌قدر ساده نیست که آرزو مي‌کنيم. اند يشة پژوهش تصور پاسخ‌های قطعی را به همراه 


دارد که تصوّری باطل است. در اغلب موارد» بررسی‌ها به لحاظ نظارت. طرح» و تحلیل داده‌ها دچار ضعف 


1. pastoral 2. unforgiveness 


3. sense of control 
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و کاستی‌اند. احتمال ‏ هم پا به میدان می‌گذارد و بویژه وقتی از آمار استفاده می‌شود در کار دخالت می‌کند. 
بسیاری از یافته‌ها را نمی‌توان دوباره تکرار و تأیید کرد. متأسفانه وقتی کاری در حوزۀ pols‏ انجام 
می‌شود بندرت مورد بازنگری و فراتحلیل ‏ قرار می‌گیرد. اما وقتی آن کار را بازنگری و فراتحلیل می‌کنیم 
حیرت‌زده می‌شویم از این که می‌بینیم فرض‌های ما تا چه حد ضعیف‌اند. در قلمرو دین و سازواری» 
پارگامنت و برنت IAA)‏ )کار مهمی انجام داده‌اند که نشان می‌دهد در امر پژوهش تا چه حد باید محتاط و 
هشیار باشیم. جدول ۲ ۱۵ خلاصة کار آنها را نشان می‌دهد. 

فرض اساسی ما این انست که میان بیان مذهبی و نتیجۀ رویداد‌های منفی bLs‏ مقبتی وجود دارد. 
رابطة ا معنی است که وضع خوب است؛ یافتۀ منفی نشان می‌دهد که نتایج نامطلوب‌اند؛ و 
البته عدم ارتباط به ما می‌گوید که از هیچ سو نمی‌توان چیزی استنباط کرد. Whe‏ در جدول ۲ - ۰۱۵ ۳۴ 
درصدِ بررسی‌ها در مورد جهت‌گیری‌های مذهبی Wis)‏ جلوه‌های مذهبي فردی مانند نیایش. عقاید 
مذهبی فعالیت در کلیساء باطنی» ظاهری» و سایر شکل‌های ایمان) نتایج مثبت به دست دادند. فقط ۴ 
درصد آنها به‌طور معنی‌دار منفی بودند. اما ۶۲ درصد آنها هیچ اطلاع معنی‌داری به دست نمی‌دادند. وقتی 
سازواری مذهبی (مثلاً جستجوی حمایت معنوی» بیان ناخرسندی معنوی» مشارکت در آیین‌های 
مذهبی) را در نظر بگیریم» درصد نتایچ مثبتِ بررسی‌ها بالاتر از نتایج منفی است. اما باز هم روابط فاقد 


معنی بیشترین درصد را دارند. 


جدول ۱۵-۲. خلاصه‌ای از بررسی‌های مربوط به جنبه‌های مختلف دین و سازواری: 


یافته‌های معنادار و غیر معنادار 
نتایج معنادار gli‏ معنادار wt‏ 
مثبت فی غیرمعنادار 
جهت‌گیری‌های مذهبی و 
پیامد رویدادهای منفی (۳۴/۱۳۰ )¥\(.¥7 PYZ(YYY)‏ 
سازواری مذهبی و پیامد 
رویدادهای منفی (۳۲/۱۵۱ )۲۱⁄۸ )۴۷/۲1۹ 


یادداشت. اعداد درون پرانتز نشان‌دهندهُ شمار بررسی هایند. به نقل از پارگامنت و برّنت (۱۹۹۸). حق نشر 
۸ متعلّق به آکادمیک پرس (Academic Press)‏ اقتباس با اجازه. 


این یافته‌ها ممکن است اعتقاد به پژوهش را متزلزل aus‏ حال آن که بايد به داوری خود دربارة آنچه 
بهترین کارها به ما می‌گویند اعتماد کنیم. با توجّه به جدول ۱۵ و نقش جهت‌گیری‌های مذهبی. چارةٌ 
ما این است که به سراغ یافته‌های مثبت معنی‌دار و یافته‌های فاقد معنی برویم. در مجموع» روابط منفي 


1. chance 2. meta-analysis 


۲۳ >< روانشناسی دين 


معنی‌دار ظاهراً ناچیزتر از آن‌اند که در نظر گرفته شوند. در مورد سازواری مذهبی وضعیت چندان روشن 
نیست و ما باز هم dab‏ به منابع خود اکتفا کنیم. جداول پارگامنت و برنت(۱۹۸۸) که این خلاصه‌ها از آنها 
استخراج شده‌اند مسیر دیگری را پیش رو می‌نهند» زیر بررسی‌ها را تحت این عناوین تقسیم‌بندی و 
تشریح می‌کنند. و بنابراین بیشتر به کار محققان می‌آیند. باز هم. روشن است که آب‌های پژوهش 
گلآلودند. و احتیاط و پرسش‌گری بهترین راهنمای ما هستند. 


ملاحظات مربوط به سازواري زمینه‌ای 
به نظر می‌رسد که مفهوم سازواری حذ و مرزی ندارد. این مفهوم >39 وسیعی را در بر می‌گیرد از مواجهه 
با نگرش خود به زندگی گرفته تا تنظیم روابط با دیگران در خانه. کار» مدرسه. و بازی» و کنارآمدن با 
غم‌انگیزترین وضعیت‌های بحرانی‌ای که ممکن است روی دهد. دلخوری‌های جزئی یک شخص ممکن 
است برای دیگری Lire‏ ناراحتی و افسردگي عمیق باشد. بنابراین, توجّه به مسائل زمینه‌ای (چه بیرونی و 
چه درونی) که بر سازواری تأثیر می‌گذارند ضروری است. 


ایمان و سازواری با گرفتاری‌های روزمزه 

سازواری به مواجهه با بحران محدود نیست و با نیازهای زندگي روزمزه آغاز می‌شود. بنابراین برخی 
پژوهشگران پرسیده‌اند که آیا ایمان در انطباق با «گرفتاری‌هاه‌ی زندگی روزمزه نقش مهمّی ایفا می‌کند 
(بلاویچ, ۱۹۹۵). بلاویچ با یادآوری این که شماری از شگردهای سازواري انطباقی ممکن است به کار آیند. 
مجموعه‌ای از آزمون‌ها را که بدقت انتخاب شده بود در مورد بیش از ۲۰۰ دانشجوی کالج به کار گرفت» و 
به انواع cle rare‏ جمعیت شناختی نیز توجّه کرد. تحلیل پيشرفتة داده‌ها نشان داد که «دین در مواجهة 
روزانة شخص با مسائل جزئی فشارآور نقش عمده‌ای lis!‏ می‌کند» (ص ۲۴). ایمان؛ بخصوص, ذهن افراد را 
از مسائل فشارآور دور می‌کند و باعث می‌شود که به حمایت اجتماعی‌ای روی آورند که به دست افراد و 
شخصیت‌های مذهبی ایجاد می‌شود. لیکن برخی جنبه‌های سازواری مذهبی با سازگاري ضعیف‌تر در 
ارتباط بودند. شاخص‌های آخری ‏ سازواری التجاآمیز و معنوی - نشان‌دهنده کارکرد منفی بودند. 
تلاش‌های مفهومی برای تبیین این یافته‌های ناسازگار مستلزم پژوهش بیشتر است. 


آثار هماهنگی و ناهماهنگي بافتی 
«گرفتاری‌های زندگی روزمزه ممکن است گاهی جزو شرایط زندگي انسان باشند. بنابراین بايد به زمينة 
اجتماعي ایمان توجّه pols‏ داشته باشیم. روزنبرگ (۱۹۶۲) ا و ناهماهنگی میان همانندسازی 
مذهبی افراد و همانندسازی مذهبی دیگران را با محیط اطرافشان بررسی کرده است. مثلاً اگر کسی 
iê‏ باشد و اهالي محلة او oe‏ مسیحی باشند» بافتی ناهماهنگ به وجود می‌آید. هماهنگی, 
برعکس» به این معناست که همه ساکنان محله یک دین داشته باشند. روزنبرگ با بررسی کاتولیک‌هاء 


فصل پانزدهم: دین. سازواری, و سازگاری + ۶۸۲ 


پروتستان‌هاء و یهودیان دریافت که در بافت مذهبی ناهنماهنگ شخص معمولاً از افراد همدین دور 

پردامنة ناهماهنگی زمینه‌ای احتمالاً عبارت است از عرّت نفس پایین, احساسات افسرده‌ساز " و علائم 
off ۰ : 30 aj. Vna‏ : 

بیماری روان‌تنی . یکی از اشکال این pol‏ که درخور بررسی است ناهماهنگی در میزان التزام مذهبی است 

کمتر یا بیشتر از دیگران است) 


معنویت و سازواری 

کار تازة سوچا(۱۹۹۹) ملاحظات ارزشمندی را دربارةٌ معنویت و سازواری به دست می‌دهد. سوچا با 
تأکید بر «وضعیتِ وجودی آدمی» از دین درمی‌گذرد و به طرح معنوي گسترده‌تری می‌رسد. (بنگرید به 
مباحث مربوط به «دین» در gly‏ «معنویت» در فصول مختلف پیشین) او نگرشی کُل‌گرا و رشددهنده را 
پیشنهاد می‌کند. که شخص در آن به ماهیت گذرای اوضاع پی می‌برد و محدودیت‌های سازواری خود را 
مفهومی دینی یا عرفی حاکی از گنجاندن امور در دیدگاهی گسترده‌تر  cle‏ داد. کار بلاويچ(۱۹۹۵) 
مشخص می‌کند که روز به روز چه روی می‌دهد؛ نگرش سوچا cle‏ را نشان می‌دهد و چارچوب نظري 
متفاوتی را معرفی US ge‏ - رویکردی پدیدارشناختی که می‌خواهد معلوم کند که فرد وضعیت موجود را 
چگونه درک و تبیین می‌کند. این pal‏ ما را به Lace‏ قصد و نیت بازمی‌گرداند که مقدّم بر اعمالی است که 
افراد انجام می‌دهند (مسیر دیگری برای پژوهش دربارة سازواری و دین). 

در کار دیگری که به Cu gine‏ مربوط می‌شود. کدی رساتی. اشپن. نیلون. و ساتی (بیتا.) مانند سوچا 
(۱۹۹۹). مفهوم سازواری را از الگوی متمرکزی از پاسخ‌ها به رویکرد گسترده‌تری JOG‏ می‌کنند که مبتنی 
بر ایجاد تغییر در سب سبک زندگی است. این محققان, ISL‏ ر در برنامه‌ای که مبنای پزشکی داشت دریافتند که 
شیوه‌های درماني آنا بر بهباشی و معنویت تأثیر سازنده‌ای دارد. گرچه آنها بین معنویتِ مبتنی بر دین و 
معنویت غیردینی فرقی نمی‌گذاشتند. نیمی از شرکت‌کنندگان در برنامة آنها نشان دادند که معنویتشان 
افزایش یافته است. و نزدیک به صد درصدشان گزارش دادند که احساس می‌کنند سالم‌تر شده‌اند. میان 
معنویت. بهباشی. و قصد و نیت همبستگی‌های مثبت و معناداری دیده شد. فرق گذاشتن میان معنویت 
ایمان‌مدار و معنویت غیر ایمان‌مدار بی‌گمان مسیر cage‏ را برای پژوهش بیشتر ایجاد می‌کند. و ممکن 
است به شرکت‌کنندگا ن کمک کند تا برای ایجاد تغییرات مطلوب در سب سبک زندگی چنین راه‌هایی را بەنحو 


موثرتری به کار گیرند. 


1. depressive 2. psychosomatic 


۴ + روانشناسی دين 


دین و جهت‌گیری مثبت - منفی در زندگی 

عامل دیگری که در رفتا رسازوارانة مؤتّر دخیل است دیدگاه مجموعاً مذ مثبت يا Legere‏ منفي انسان ن دربارة 
زندگی و مشکلات آن است. این بُعد را WE‏ خصیصة کلی‌ای re‏ شامل نگرش فرد در قبال 
خویشتن و جهان است (مایرز, ۱۹۹۲). این بُعد» که در آغاز آن را وابستة صفتی ' قلمداد می‌کردند. اینک 
عمدتاً در قالب خوش‌بینی - بدبینی مفهوم‌سازی شده است. یک بررسي طولی اهمّیت این بُعد را کاملاً 
مشخص کرده است. در این بررسی معلوم شد که سبک تبييني" بدبینانه در اوایل زندگی موجب ضعف 
سلامت در میانسالی و پیری است (پیترسون» سلیگمن, و وایان» ۱۹۸۸). معلوم شده است که ایمان جزء 
مهمی از خوش‌بینی است. 

پیوند دین با سعادت شخصی ظاهراً یکی از کارکردهای عمده ایمان به طور LS‏ است (الیسون, 
(41b‏ پرس و جوی وسیع از هزاران نفر در ۱۴ کشور نیز نشان داده است که بین دین‌داری و احساس 
سلامت پیوندی مثبت وجود دارد (مایرز: ۱۹۹۲). IL‏ (۱۹۸۹) با استفاده از انواع معیارهای مذهبی در 
نمونه‌هایی از سراسر ایالات متحده نتیجه گرفت که ر تباط با وجودی الاهی همبستة مهم تندرستی و 
پهباشی است» (ص ۱۰۰). در دستگاه نظري اوء تأثیرگذاری دین نتيجة عوامل ذیل است: (۱) در 
موقعیت‌های پرفشار نوعی Gum‏ نظم و انسجام به وجود می‌آورد؛ (Y)‏ معلوم شده است که احساس شرم یا 
خشم راکه ele‏ فشارند کاهش می‌دهد؛ (۳) دربارة خود شخص هم احساس مثبت به وجود می‌آورد. 
صرفاً به این دلیل که وی خود را با خدا در ارتباط می‌بیند؛ سرانجام (۴) دین در فرد تمایلی lS‏ ایجاد 
می‌کند که خود و جهان را به دیدۀ مثبت بنگرد. به cog de‏ شواهدی قوی در دست است حاکی از این که 
دین» به سبب ایجاد Guo‏ معناء تسلط, و احترام. در فرد نگرشی خوش‌بینانه به وجود می‌آورد. این امر 
به نوبة خود افراد را یاری می‌دهد تا از زندگی تلقّي سازنده‌تری داشته باشند. و ظاهراً آثار مثبت 


پردامنه‌ای دارد. 


خوش‌بینی - بدبینی و بنیأدگرایی 
یکی از فرضیه‌های رایج این است که خوذپندارة منفی و عرّت نفس پایین, به cle‏ تأکیدشان بر گناه و 
احساس گناه paced‏ بایستی با نگرش‌های بنیادگرایانه در ارتباط باشند (هود. ۱۹۹۲). تا امروزء هیچ 
دلیل محکمی در اثبات این نظر به دست نیامده است. در واقع» شواهدی وجود دارد که نشان می‌دهد 
خلاف این قضیه درست است. 

ستی و سلیگمن (۱۹۹۳) اعضای سه گروه مذهبی مختلف (لیبرال» میانه‌رو, و بنیادگرا) را بر حسب 
انواع معیارها با یکدیگر مقایسه کردند و از آن شاخص‌هایی برای خوش‌بینی و بدبینی به دست آوردند. 
بیشترین میزان خوش‌بینی در اعضای گروه بنیادگرا و پس از آن در گروه میانه‌رو وجود داشت. اعضای گروه 


1. trait-dependent 2. explanatory style 


فصل یانزدهم: دین, سازواری, و سازگاری + ۶۸۵ 


لیبرال کمترین میزان خوش‌بینی را نشان دادند. با توجّه به تفاوت نیایش‌ها و سرودهایی که نوعاً در 
مذاهب مختلف به کار می‌رود با رهبران مذهبی مصاحبه کردند. تحلیل محتوای این مواد نشان داد که 
میزان خوش‌بيني رهبران هر گروه نیز تابع مذهب آنهاست. به عبارت دیگر بیشترین محتوای مذهبي 
خوش‌بینانه از آن گروه بنیادگرا و کمترین مقدار آن Glare‏ به گروه لیبرال بود. در این پژوهش معلوم شد که 
بنیادگرایی بر حاکثر امیدواری. حذاقل درماندگی» و Plis‏ سرزنش خود به دلیل رویدادهای منفی 
تأ کید دارد (ستی و سلیگمن, ۴ ۱۹۹). لیکن لازم است که این کار با شیوه‌های دیگری تکرار شود. زیرا کرول 
(۱۹۹۴) در اعتبار معیارهایی که برای تعیین خوش‌بینی و بدبینی به کار رفته‌اند تشکیک کرده است. 


دین, عزت نفس, و معنای زندگی 
اکنون به سراغ کارهایی می‌رویم که به عزت نفس و مفاهیم مشابه آن مربوط می‌شوند. بررسی پردامنة 
تازه‌ای دربارة ۱۰۰۰ نفر در استرالیا نشان داد که اعتقاد به خداء کلیسا رفتن» و نیایش کردن با عزت نفس و 
بهباشی همبستگی مثبت دارد (فرانسیس و کالدور. ۲۰۰۲). 

پژوهش دقیق‌تری در این زمینه نشان داد که همانندسازی شخصي عمیق با دین با نمره‌های زیاد 
برحسب یکی از معیارهای جهاني عزت‌نفس رابطة استواری دارد. این یافته در مورد نمره‌های مربوط به 
معیار جهت‌گيری مذهبي باطنی هم صدق می‌کرد. اما در مورد نمره‌های ظاهری یا طلب صادق نبود 
(رایان» ریگبی, و کینگ. ۱۹۹۳). کار تازه‌تری که منحصراً راجع به معیار باطنی است یافتۀ مذکور را تأیید 
می‌کند (لورنسل. fet‏ و شوار تس ۰۰۲ ۲). 

پژوهش نسبتاً وسیع دیگری (دلبريج» دی ویرینگ, ۱۹۹۴) به این ES‏ پرداخت که Ll‏ عمل 
مذهبی با نگرش مطلوب به زندگی مستقیماً در ارتباط است. یا عامل دیگری در این امر دخالت دارد؟ 
مخصوصاً این نکته که آی ایمان شخص معنا و مقصودی به زندگي او می‌بخشد؟ این بررسی نشان می‌دهد 
که بسیاری از امور مختلف اجتماعی و فرهنگی به زندگی افراد معنا می‌دهند. برای کسانی که مذهبی 
هستند؛ ایمان این نقش را مستقیماً ایفا می‌کند اما این کار را از راه‌های مختلف غیرمستقیم هم می‌تواند 
انجام دهد. برای نمونه, علاوه بر منابع مذهبی /معنوی, کلیسا رفتن حمایت اجتماعی ایجاد می‌کند که از 
طریق کارکرد دسته‌جمعی و انسجام بخش خود در ان این احساس سهیم است که زندگی معنا و 
مقصودی دارد. 


تصاویر ذهنی خدا و احساس مثبت یا منفی دربارۂ خود 

بنسون و اسپیلکا O IAY)‏ نشان دادند که نگرش مثبت درباره خود با تصوّر مثبت از خدا ارتباط دارد. 
لیکن این نکته کاملاً مشخص است که تصور افراد دربارهٌ خدا جنبة چندبُعدی دارد (گرساچ, AAPA‏ 
اسپیلکا. آرماتاس, و نوسباوم. ۱۹۴۶). یکی از دوگانگی‌های دیرینه‌ای که اساس دین در غرب است 
دوگانگی میان تصویر خدای مهربان و خدای سلطه‌جوست (بنسون و اسپیلکاء ۱۹۷۳؛ اسپیلکاء ادیسون, و 


PAF‏ + روانشناسی دين 


روزنسون» ۱۹۷۵). کالبرستون (۱۹۶۶) با بررسي این دوگانگی برآن شد که این تصویرها با حش 
شرمساری شخصی در ارتباطاند. معلوم شد که مفهوم خدای قهّار و سلطه‌جو با شرمساری پیوند مثبت 
دارد. حال آن که مفهوم خدای مهربان فارغ از شرمساری است. پارگامنت و دیگران (۱۹۹۰) مشاهده 
کرده‌اند که Cute ib‏ و خیرخواهانه از خدا می‌تواند معناه عت نفس» و حش تسلط فرد را در زندگی 

فاستر و کیتینگ(۱۹۹۰) تحقیقی صریح‌تر را در مورد ارتباط بین تصاویر خدای مذگر و موّنث در نظر 
مردان و زنان انجام دادند. آنان مشاهده کردند که زنان وقتی با خدای مؤنث در تعامل‌اند Spe‏ نفس 


بیشتری دارند. حال آن که مردان وقتی خدایشان مذگر أست تصور بهتری دربارة خود دارند. 


سازواری مذهبی» عر ت نفس و بهباشی: وابسته به‌اوضاع و احوال‌اند یا از 
ویژگی‌های ذاتی افرادند؟ 
h « Sie. ae ee \ A a‏ ۳ ما ان EAE d te‏ : ۰ 
شایستگی و موقفیت مقدّمات طبيعي بهباشی. رضایت از زندگی. حوسبحتی» حوس‌بینی» و عرت 
نفس‌اند. همین نکته موجب طرح این سؤال می‌شود که آیا شایستگی و موفقیت در سازواری حاصل اوضاع 
و شرایطاند یا از جنبه‌های اساسی‌تر شخصیت GLE‏ می‌گيرند. به عبارت دیگر وابسته به اوضاع و 
احوال‌اند يا وابسته به ويژگي فردی (اسپیلبرگر, ۱۹۶۶)؟ همین سوال را می‌توان در مورد بهباشی و 
خوش‌بینی هم مطرح کرد. به نظر می‌رسد که دین بخشی از این تصویر است. به عبارت دیگر, استفاده از 
دین برای سازواری موفق با زندگی می‌بایست با حش ذهني فرد در باب بهباشی رابطة مثبت داشته باشد, 
و چنان‌که اشاره شد ادبیات پژوهشی این فرضیه را شدیداً تأیید می‌کند. به نظر میناره و دیگران(۱ ۲۰۰), 
وقتی سازواری مذهبی روی می‌دهد. هم اوضاع واحوال و هم ويژگي شخصی در این امردخیل ‌اند. 

جونز (۱۹۹۳) با صراحت بیشتر یادآور می‌شود که «بررسی‌های گسترده نشان داده‌اند که وجود عقاید 
و نگرش‌های مذهبی بهترین پیش‌بینی‌کنندة رضایت از زندگی و حش بهباشی‌اند» (ص (Y‏ این همان 
aly las‏ پارگامنت (۱۹۷۷) در GES‏ روشنگرش دربارة دین و سازواری است. 


دین و سازواری با فشار رواني عمده 
زندگی از نظر ما نوعی فرایند مستمز سازواری است. دین مسلماً می‌تواند در رویارویی با مشکلات زندگي 
روزمزه نقشی سازنده ایفا aS‏ اما آزمون واقعي ایمان وقتی است که گرفتاری‌های معمول با دردسرهای 
اصلي وجود آدمی همراه می‌شوند - پیری» بیماری» یا از کارافتادگی ؛ مشکلات خانوادگی. اجتماعی» و 
اقتصادی؛ از دست دادن عزیزان؛ و البته مواجهه با مرگ خویشتن. در فصل A‏ دو Vhs‏ اخیر را بررسی 
کرده‌ایم. 


1. competence 2. disability 


فصل پانزدهم: دین. سازواری. و سازگاری + ۶۸۷ 


نقش فشارزدای ایمان ظاهراً کاربرد بسیار گسترده‌ای دارد. میتن (۱۹۸۹) نشان داده است که درمیان 
دانشجویان سال اۆلی که phe‏ شش ماه نخست فشار رواني شدیدی را تجربه می‌کنند. ایمان با سازگاری 
آنان با clas‏ کالج رابطۀ مثبتی دارد. نیومن و پارگامنت (۱۹۹۰) دریافتند که دین برای دانشجویان کالج 
هم پشتوانۀ عاطفی فراهم و به آنها کمک می‌کند تا مشکلات خود را سر و سامان دهند. نیاز به معناهای 
جدید و مثبت نیز ممکن است از این راه برآورده شود. این سر و سامان دادن یا «چارچوب‌بندی مجذد» 
مشکلات یکی از شگردهای سازواری است که می‌تواند کاملاً مؤثر باشد. مثلاً مراقبت‌کنندگان از بیماران 
مبتلا به زوال عقل | که کار بسیار دشواری به عهده دارند از ایمان خود برای سر و سامان دادن به 
وضعیتشان استفاده می‌کنند و به این ترتیب آن را بهتر می‌پذیرند و از عهده‌اش برمی‌آیند (رایت پرات» 
اشمال» ۱۹۸۵). 

پارک» کوهن. و هرب (۱۹۹۰) اشاره می‌کنند که پیروان مذاهب مختلف ممکن است برای سازورای با 
فشار به شکل‌های مختلف به نیایش روی آورند. جویای حمایت گروهی باشند. به نوشته‌های مقس 
توشل جویند. یا از تفر مثبت بهره بگیرند. آنها بین کاتولیک‌ها و پروتستان‌ها مقایسه‌ای انجام دادند و 
تفاوت‌هایی بافتند که نشان Cyd a:‏ هم می‌تواند فشار را کاهش دهد و هم می‌تواند آن را تشدید کند. 
با توجّه به این که فقط در ایالات متحده ۲۰۰ فرقة پروتستان وه علاوه‌بر آن» تنوع قومي گسترده‌ای وجود 
دارد که اغلب توم با تمایزات فرقه‌ای است. لازم است در این زمینه کار بیشتری صورت گیرد تاگروه‌های 
مذهبي مشخص و موفقیت نسبي رویکردهای آنها دقیق‌تر بررسی شوند. 

برحسب این فرضیه که ورود به دانشگاه موجب تجربه‌ای بسیار پرفشار برای جوانان است» هونسبرگر. 
پنکر, پرات» و الیسات (۱۹۹۶) کوشیدند تا گروه بزرگی از دانشجویان تازه‌وارد سال اوّل را تحت Ab‏ 
وسیعی از آزمون‌های روانشناختی قرار دهند. این آزمون‌ها در چند مرحله اجرا شدند: پیش از ورود به 
دانشگاه, در آغاز ترم اوّل» و در پایان سال آخر. گرچه معیارهای مذهبي مختلف (از جمله معیاری دربارة 
بنیادگرایی) با شاخص‌های سارگاری رابطه‌ای نداشتند, <a‏ شک مذهبی با شاخص‌های 
سازگاری» از جمله روابط ضعیف‌تر با والدین و افزایش فشار روانی پیوندی مستمر و منفی داشتند. کار 
هونسبرگر و دیگران نشان می‌دهد که معیارهای معمول عقیده و رفتار مذهبی ممکن است برای بررسي 
رفتار سازوارانه کافی نباشند؛ مسألة شک مذهبی ممکن است خود نیازمند توجه باشد. نفي دین و شک 
مذهبی ممکن است پدیده‌های کاملاً متفاوتی باشند. و پژوهش‌هایی که اهمّیت جداگانة آنها را ترسیم 
می‌کنند سهم بسزایی در ادبیات مربوط به این موضوع خواهند داشت 

با توجه به این که برخی از پارامترهای عمدۀ مربوط به مسألة دین و سازواری با فشار روانی عمده 
بررسی شده‌اند. و با ملاحظة این که پارگامنت(۱۹۹۷) بیش از ۵۰۰ صفحه را به این موضوع اختصاص 


داده است» بر عهدۀ ماست که به سراغ چند حوزة مشخص برویم. به این منظور» نخست به نقش دين در 


1. dementia 


۸ + روانشناسی دين 


قادر ساختن سالمندان به سازواری با فشارزاهای مختلفی که با آن مواجه می‌شوند (و نیز به تأثیرات 
احتمالي دین بر طول عمر)می‌پردازيم. سپس به‌بخش‌هایی از ادبیات وسیع مربوط به دین وسلامت اشاره 
می‌کنيم. سرانجام. به‌فاجعه‌بارترین فشارزایی که ممکن است پدر و مادر با آن مواجه شوند مرگ فرزند - 


می‌پردازيم و می‌بینیم که دین از چه راه‌هایی می‌تواند به والدین کمک کند تا با این مصیبت LS‏ آیند. 


دین, فشار روانی, و سالمندان 
فشارهای دورة پیری 
پیری» آخرین مرحلة زندگی. شامل شماری از فشارزاهای بسیار مهم است. در جامعه‌ای نظیر جامعة 
آمریکا که برای فردیت و پیشرفت ارزش قائل است کسانی که بازنشسته شده و /یا دوران ضعف و پیری را 
می‌گذرانند اغلب برایشان دشوار است که از نگرش منفی دربارة خود و از تنهایی اجتناب کنند. سالمندان 
احتمالاً هرچه کمتر با جوانان در sil falas‏ و ممکن است بکلی از تعاملات اجتماعی بازمانند. باز هم با 
ULL.‏ واماندگی ' مواجهیم که در فصل ۸ از آن سخن گفتیم. از لحاظ gated‏ اجتماعی» و اقتصادی, 
زندگی برای افراد مسن پیوسته دشوارتر می‌شود. 
اریک اریکسون (۱۹۶۳)» نخستین Kate‏ مدرنی که از روانشناسی رشد و تکامل در طول دوران 
زندگی سخن گفت. سال‌های آخر عمر را به صورت نبرد میان تمامیت " «من» " و ناامیدی ترسیم می‌کند. 
فرد باید با فقدان بسیاری چیزها مواجه شود فقدان مهارت‌های مختلف؛ فقدان اهمیت شخصی پس از 
بازنشستگی و دورماندن از محیط کار؛ فقدان دوستان بر اثر مرگ؛ و سرانجام آگاهی از اين که زندگي خود او 
ممکن است بزودی پایان یابد. چنان‌که هفتاد سال پیش زن نود ساله‌ای از قبیلة پاپاگو به یک مردم‌شناس 
گفت. «پیربودن خوب نیست. زیبا نیست. وقتی تو دوباره بیایی» من این‌جا نیستم» (آندرهیل ۰۱۹۳۶ 
ص ۶۴). ۱ 
علاوه بر مشکلات رواني دورة پیری» سالمندان هرچه بیشتر در محاصرۀ ضعف و ناتوانی جسمانی قرار 
می‌گیرند. نیروها و توانایی‌های سابق cle‏ خود را به ضعف و سستی می‌دهند. چین و چروک‌ها و موی 
سفید جایگزین زیبایی جوانی می‌شوند. آسیب‌پذیری در برابر طیف وسیعی از بیماری‌هاء نظیر سرطان» 
بیماری قلبی. و ورم مفاصل رو به افزایش می‌نهد. ناراحتی‌ها و دردهای تازه سال به سال بیشتر می‌شوند. 
اینها همه سرچشمه‌های تازه‌ای برای فشار رواني اجتناب‌ناپذیرند. 


سازواری مذهبی با فشارزاهای دوران پیری 
پژوهش همواره نشان داده است که مکانیسم‌های سازواری مذهبی بویژه نیایش» غالبا هنگامی به کار 
گرفته می‌شوند که سالخوردگان با فشار روانی مربوط به تندرستی مواجه‌اند (کانوی. ۱۹۸۶ - ۱۹۸۵؛ 


1. disengagement 2. integrity 
3. 0 


فصل پانزدهم: دین. سازواری. و سازگاری + ۶۸۹ 


منفردی و پیکیت» ۱۹۸۷). روی آوردن به خدا برای کسب حمایت ظاهراً موثرترین شگردِ در دسترس 
برای سالمندانی است که دچار مشکلات بهداشتی‌اند. اشخاص از هر نژادی که باشند و با هر پایگاه 
اجتماعی و اقتصادی و هر تحصیلاتی که دارند این نکته دربارة آنها صدق می‌کند (کونیگ, گئورگ, و زیگلر, 
۸ کراوزه و ون‌ترن» AAAA‏ 

به‌علاوه, متغیّرهای مذهبي مورد بررسی خواه حضور در مراسم مذهبی و اعتقادات و نیایش باشند و 
خواه حمایت اجتماعی کلیساء همگی با افسردگی و تنهایی در نزد سالمندان همبستگی منفی دارند 
(جانسون و مالینزء VIAN‏ کونیگ. کوال, و فرل. ۱۹۸۸؛ پرسمن, لاینزء لارسون, و استرین. ۱۹۹۰). ایمان 
نه تنها موجب‌آمیدواری درزمدت می‌شوده بلکه در آینده‌کوتاه‌مدت نیز ایجاد خوش‌بینی S‏ (مایرز, 
۹۹۲ ۱)درمیان‌سالخوردگان»مشغولیت مذهبی همبستة پایدا رخوشبختی وشادمانی است (مایرز ۱۹۹۲). 

یک بررسی دربارة دین‌ورزی و دیدگاه افراد در قبال زمان نشان داد که افراد مذهبی بیش از همسالان 
غیرمذهبی خود خواهان آن‌اند که به آيندة دور بنگرند و در نهایت با مرگ خود مواجه شوند (هوپر و 
اسپیلکاء ۱۹۸۰). مرگ قریب الوقوع مسلماً خطری است که فرد را تهدید می‌کند. و اندیشیدن به مرگ 
خود با مشارکت سالمندان در فعالیت‌های مذهبی همبستگی مثبت دارد (فرای» ۱۹۹۰). به علاوه» اهمّیت 
دین فرد برای خود انگارة او همراه با سن افزایش می‌یابد (موبُری 2 ۱۹۶۵). 

در مجموع داده‌ها روشن‌اند: دین سذی قدرتمند در ply‏ فشار روانی در میان سالمندان است. 
چنان‌که مایرز (۱۹۹۲) اشاره می‌کند. «شادترین سالخوردگان کسانی‌اند که به طور فتال مذهبی‌اند» 
(ص (VO‏ 


دين و طول عمر 
می‌توان گفت که آزمون نهايي ارتباط میان دین و سن و سال را بايد در طول عمر افراد جستجو کرد. آیا 
عمر افراد مذهبی طولانی‌تر از همتایان غيرمذهبي آنهاست. شمار بسیار زیادی از بررسی‌ها به این مسأله 
پرداخته‌اند. هرچند اکثر این کارها نشان می‌دهند که اشتغال مذهبی با میزان پایین مرگ و میر در ارتباط 
است. معلوم شده است که مشکل پیچیده‌تر از آنی است که در آغاز به نظر می‌رسد. چون بسیاری متفیرها 
در ارتباط میان دین و طول عمر دخیل‌اند. بخش اعظم پژوهش‌هایی که به طور مستقیم یا غیرمستقیم به 
این مسأله پرداخته‌اند نتایج روشن یا استواری به دست نداده‌اند. Wee‏ پیوند میان جنسیت و ایمان نشان 
می‌دهد که همبستگی‌های میان مرگ و میر و دین در مورد زنان قوی‌تر از مردان است. لیکن این يافته را 
نمی‌توان به همین شکل پذیرفت. زیرا زنان معمولاً بیش از مردان عمر می‌کنند. به علاوه, زنان بیش از 
مردان از امکانات بهذاشتی استفاده می‌کنند و به این ترتیب امراض آنها زودتر درمان می‌شوند (تیلر 
۱ پژوهش‌گران مسلماً باید در یافته‌های مربوط به جنسیت تجدید نظر کنند. 

تأثیر ظریف وضعیت اجتماعی ‏ اقتصادی ممکن است مسألۀ دین و طول عمر را هم پیچیده کند. 
وضعیت بهتر اقتصادی و اجتماعی به معنای پیوستن به سازمان‌های بیشتر است. و کلیساها هم ممکن 


۰ > روانشناسی دين 


دانش بیشتر دربارة بهداشت. استفادة زیادتر از خدمات پزشکی» و مراقبت بهداشتي بیشتر نیز هست. این 
عوامل تأثیر آشکاری بر طول عمر دارند. به همین ترتیب. معلوم شده است که شاخص‌های اشتغال 
مذهبی عام نظیر کلیسا رفتن با طول عمر رابطة مثبت دارند, ام این امر ممکن است ناشی از این احتمال 
باشد که کسانی که به کلیسا نمی‌روند از تندرستي کمتری برخوردارند و همین امر آنها را ازکلیسا رفتن باز 
می‌دارد. اینها فقط اندکی از اشکالات بسیاری هستند که در این پژوهش‌ها دیده می‌شوند؛ بنابراین معلوم 
است که این متغټرها را هرچه بیشتر در نظر بگیریم» ارتباط میان ایمان و طول عمر ضعیف‌تر می‌شود. 

پژوهشی دربارة نمونه‌ای از سالمندان بستری مبتلا به بیماری‌های مزمن مذعی شد کسانی که در طی 
واقعیت است که احتمال بهبود آنها ضعیف تر بود و از لحاظ شناختی آسیب بیشتری دیده بودند. گروه 
دیگری از پژوهش‌گران گزارش دادند که دین با طول poe‏ همبستگی مثبت دارد» اما فقط درمیان 
سالمندانی که دچار ضعف سلامت‌اند (زوکرمن, کاسل. و آستفلد. ۱۹۸۴). 

ریچاردسون (۱۹۷۳) بیش از ۱۳۰۰ هشتادساله را بررسی کرد و دریافت که دین با میزان زنده‌ماندگان 
در طول یک سال ارتباطی ندارد. کار تازه‌تر کونیگ(۱۹۹۵) این یافته را تأیید کرد. آیدلر و کاسل (۱۹۹۲)» 
برعکس, دریافتند که دین‌داری عام با ناتوانی کمتر و دین‌داری خاص با مرگ و میر کمتر در ارتباط است. 
به cog le‏ درمیان مسیحیان و یهودیان؛ ۰ روز مانده به تعطیلات عمدۀ مذهبیء درقیاس با همین مذت 
پس از تعطیلات. به طور معنی‌داری مرگ‌های کمتری رخ می‌دهد (بنگرید به قاب پژوهشی OF‏ 
.8 
قاب پژوهشی ۱۵-۴. دین. از کارافتادگی. افسردگی. و تعیین زمان مرگ 

(آیدلر و کاسل. ۱۹۹۲) 


در این بررسی lle‏ ملفان تأثیرات دین‌ورزی ple‏ و خاص را بر تندرستی, تفاوت این امر درمیان 
مسیحیان و یهودیان» و نرخ مرگ و میر را به هنگام تعطیلات مذهبی بررسی کردند. آیدلر و کاسل 
کار خود را با نمونه‌ای شامل ۲۸۱۲ نفر که بیش از ۶۵ سال داشتند در ۱۹۸۲ آغاز کردند و در AAAY‏ 
۲۴ و ۱۹۸۵ با آنها مصاحبه کردند. 

پس از Jalas‏ دقیق داده‌ها معلوم شد که مشارکت مذهبی عام در ۱۹۸۲ با ناتوانی کارکردی در سه 
سال بَعدی Abul‏ منفی دارد. قضیه در مورد دین‌داری خصوصی پیچیده‌تر بود: این نوع دین‌داری با از 
کار افتادگی و ناتوانی بیشتر در ۴ رابطه داشت. اما بررسی کسانی که مردند و کسانی که زنده 
ماندند نشان داد که آنها که به دین‌ورزی خصوصی می‌پرداختند ظاهراً از مرگ و مير در امان 
می‌ماندند. 


بررسی کسانی که ۰ روز پیش از تعطیلات مذهبی زنده می‌ماندند و کسانی که ۰ روز پس از 


آن می‌مردند تأثیرات بسیار مشخُصی را در ارتباط با عید پاک برای گروه‌های مسیحی نشان داد؛ نرخ 


ادامه دارد 


فصل پانزدهم: دین. سازواری. و سازگاری  ۶٩۹۱‏ 


دنبالة قاب پژوهشی ۱۵-۴ 
مرگ پیش از این تعطیل مذهبی در مقایسه با پس از آن به نحو معنی‌داری کمتر بود. چنان که انتظار 
می‌رفت. در مورد یهودیان این امر در تعطیلات مسیحی رخ نمی‌داد. بلکه در تعطیلات یهودی فصح. 
زش حشنه (سال جدید)» و یوم کپور (روز کفاره) دیده می‌شد. الگوی کاهش مرگ پیش از تعطیلات 
فقط در مورد مردان بهودی صدق می‌کرد نه در مورد زنان. این تفاوت را ناشی از آن دانستند که 


مکالخ» هویت. لارسون, کونیگ. و تورسن )+ + + AV‏ اذعان به این که داده‌های مربوط به این مسأله 
باید مورد فراتحلیل قراگیرند. چنین تحلیلی را در مورد بررسی‌هایی انجام دادند که جمع JS‏ نمونه‌های 
آنها تقریباً ۱۲۶۰۰۰ نفر می‌شد. (یادآور می‌شویم که فراتحلیل شیوه‌ای روش‌شناختی / آماری است که 
در آن انبوه عظیمی از داده‌ها ی ما ی ورن تسین 
متضاد را رفع کنند.) این محققان» پس از ملاحظة ۱۵ متغیّر احتمالاً دخیل در این امرء دربافتند که 
اشتغال مذهبی و طول عمر Abel,‏ مثبت ails‏ اما این ارتباط نسبتاً ضعیف است. مثلاً اگر دو گروه 
می‌داشتیم که هر یک شامل ۱۰۰ نفر می‌شد - یک گروه با دین‌ورزی زیاد و گروه دیگری که کمتر مذهبی 
بود - در پی‌گيري بعدی می‌توانستیم انتظار داشته باشیم که ۵۳ نفر از گروه کمتر مذهبی و فقط ۴۷ نفر از 
گروه مذهبی‌تر مرده باشند. این نتیجه ظاهراً در مورد فقالیت مذهبی عام (مثلاً کلیسا رفتن) صدق 
می‌کرد. اما در مورد عبادت‌های خصوصی صادق نبود. ارتباط Ghee‏ دین و مرگ و میر در مورد زنان نیز 
قوی‌تر از ارتباط آنها در مورد مردان بود. مکالخ(۱ ۲۰۰) چند عامل را به عنوان علت این مشاهدات مطرح 


می‌کند و ol)‏ را برای پژوهش بیشتر باز می‌گذارد. 


دين و سلامت 

دین» فشار روانی, و دستگاه ایمنی 

هرچند در صفحات پیشین مباحث و بررسی‌های بسیاری در ارتباط با سلامت مطرح شده‌اند. در این جا 
به خود مسألۀ سلامت می‌پردازيم. سلامت رابطة نزدیکی دارد با بسیج دفاعی بدن به هنگامی که با 
بیماری و عفونت مواجه می‌شود. این فشارزاها دستگاه ایمنی بدن را فغال می‌کنند. یک پاسخ بدن 
آزادسازی یکی از هورمون‌های استروئید e‏ به نام کورتیزول " است. کورتیزول را که از غدد فوق کلیوی 
ترشح می‌شود «هورمون استرس, نامیده‌اند. کورتیزول خیلی زیاد یا خیلی کم برای طیف وسیعی از 
فقالیت‌های فیزیولوژیک مضر است. از منظر بحث فعلی» مهم‌ترین آثار منفی آن عبارت‌اند از فشار خون 
بالاء افزایش ضربان قلب. آزادسازی غیرمستقیم گلوکوز برای تأمین انرژی در جریان خون» و مشکلاتِ 


1. steroid 2. cortisol 


CHS روانشناسی‎ + ۲ 


احتمالی در مهار کردن احساسات 9 هیجانات (پروس. ‘zle 9 ‘gst‏ ۹۹۵ استاپلر» بی‌تا؛ وبر بی تاء). 
مخصوصاً در ارتباط با تأثیرات روانی» میزان بالای کورتیزول نامطلوب قلمداد می‌شود. 

کونیگ. مکالخ 9 لارسون (۱ ۶ ۰( در کتاب خود. به نام دستنامة دين و سلامت» حجم عظیمی از 
ادبیات پزشکی را مرور کرده‌اند. برحسب پژوهشی که آنها گزارش کرده‌انده میزان کورتیزول کسانی که به 
مراقبة بودایی می‌پردازند کاهش قابل توجهی می‌یابد. در پژوهش دیگری معلوم شده است که زنانی که به 
cle‏ ابتلای احتمالی به سرطان منتظر بافت‌برداری از پستانشان هستند اگر به نیایش و دين توشل 
جویند کمتر از کسانی که این روش‌ها را به کار نمی‌گیرند کورتیزول تولید می‌کنند. بررسی دیگری نشان 
داد که زنان مبتلا به سرطان پیشرفتة پستان هم اگر فعالیت مذهبی داشته باشند و به ایمان آهمیت 
دهند. میزان کورتیزول آنها شب‌ها پایین می‌آید. اما میزان IS‏ کورتیزول کاهش نمی‌یابد. در شماری از 
پژوهش‌های lige Ko‏ دستنامه دریافتند که دین در ارتباط با دیگر شاخص‌های فیزیولوژیک. نظیر 
اینترلوکن yee‏ برای دستگاه ایمنی مفید است. بنابراین» سازواری مدهبی و SHR‏ می‌تواند نشانه‌های 


جسمي فشار روانی را کاهش دهد. 


دین» سلامت. و بیماری به طو رکلی 
اینک از کارهای مربوط به عملکرد دستگاه ایمنی درمی‌گذریم و به طور IS‏ به عرصۀ وسیع‌تر سلامت و 
بیماری می‌پردازيم. لوین و شیلر(۱۹۸۷) بیش از ۲۰۰ بررسي مربوط به ایمان و سلامت -بیماری را مرور 
کردند و نتیجه گرفتند که این دو حوزه با هم رابطة مثبت دارند. لیکن, وارسی تازه‌تری در مورد بخشی از 
این Shoal‏ در سال ۰ شان داد که فقط ۱۷ درصد از ۶ Ulis‏ مربوط به دین و بیماری قلبی - 
عروقی ihe‏ چنین رابطه‌ای است (اسلون و باگیلاه ۲۰۰۲). این مولفان, با انتقاد از روش‌شناسي بخش 
است که در این حوزه و در مورد طیف وسیع‌تری ازبیماری‌هابررسی‌های فراتحليلي بیشتری صورت گيرند. 
این هم عرصة دیگری است که ارتباط‌ها در آن ساده نیستند. زیر هرچند برخی پژوهش‌ها روابطی 
بهداشتی‌ای باشند که برای تندرستی مفیدند. از جمله این که ایمان (بویژه جهت‌گیری مذهبی باطنی) با 
مصرف توتون» مواد مختّر, و الکل در تضاد است. و فرد را از خطر آلودگی به آنها و مشکلات دیگر در امان 
نگه می‌دارد. عقیده به پیشگیری هم ممکن است با التزام دینی در ارتباط باشد. مقايسة مادران شديداً 
مذهبی با همتایان کمتر ملتزم آنها نشان داد که مادران مذهبی معمولاً بیشتر از غیرمذهبی‌ها به 
رفتارهای فقال برای پیشگیری از بیماری روی می‌آورند (آمیکاء اک ایورس, کلیفورد. و مالکارن, ۱۹۹۴). با 


interleukins .۱‏ پروتئین‌هایی هستند که از گویچه‌های سفید خون ترشح می‌شوند و فعالیت دستگاه ایمنی بدن 


عمدتاً وابسته به آنهاست. [م.] 


فصل پانزدهم: دین» سازواری, و سازگاری + ۶۹۳ 


این حال» مادران مذهبی‌تر احساس می‌کردند که بر بیماری تسلط کمتری دارند. چون یکی از مقوله‌های 
عمدة پیشگیری «رفتن پیش دکتر» بود شاید بشود گفت که دین در این مورد تمایل دارد که هم احترام به 
las‏ و هم احترام به مراجع پزشکی را ترغیب کند. این احتمال شايستة بررسي بیشتر است» چون ممکن 
است متضمّن تبعیت کلی‌تر از مرجعیت و اقتدار هم باشد. سرانجام کلیساها غالبا از طیف وسیعی از اعمال 
سلامت بخش Wa)‏ محدودیت‌های غذایی» ممنوعیت‌های Log pe‏ به الکل و دخانیات) فقالانه حمایت 
مالی می‌کنند؛ مومنان نیز آنها را به کار می‌بندند (کینگ. ۱۹۹۰؛ لوین و شیلر. ۱۹۸۷؛ سارافینو ۱۹۹۰). 

هرچند گروه‌های مذهبی ممکن است به علّت رژیم غذایی و عوامل فرهنگی از لحاظ آسیب‌پذیری در 
برابر برخی بیماری‌ها متفاوت باشند. ایمان با نرخ پایین شماری از بیماری‌های قلبی -عروقی» پرتنشی ۰ 
سکتۀ مغزی» و شکل‌های مختلف سرطان در ارتباط است (لوین و شیلر, ۱۹۸۷). احتمال دیگر این است 
که چون دین‌ورزی با خوش‌بینی» رضایت از زندگی» و هدف‌مندی همبستگی مثبت دارد. افراد مذهبی‌تر 
ممکن است علائم بیماری خود را کمتر گزارش دهند و بنابراین از اهمّیت احتمالي آنها بکاهند (گس, 
فریدمن, لزرمن. زوترمایستر, و بنسون» ۱۹۹۱) این البته به زیان آنهاست و به نظر نمی‌رسد که چندان 
درست باشد. 

دلیل دیگر برای پیوند مثبت میان ایمان و سلامتِ کلّی ممکن است در نکته‌ای نهفته باشد که پیش از 
این یادآور شدیم و آن این که دین حش تسلط فرد را افزایش می‌دهد» و این امر با سلامتِ بیشتر در 
ارتباط است (لوونتال. و کورنوال VAAN‏ مکینتاش و دیگران, ۱۹۸۵). این مسأله قبلاً با ارجاع به 
بررسی‌ای دربارة تسلّطء دین, و سلامت (مکینتاش و اسپیلکاه ۱۹۹۰) در قاب پژوهشی ۱۵-۱ آمده است. 
در یک تحقیق منطقه‌ای در مقیاس وسیع. این نتایج بیشتر تأیید شدند. اما محققان این را هم یادآوری 
کردند که دین بویژه وقتی سودمند است که افراد با بیماری مزمن یا مرگ عزیزانشان مواجه شوند (متلین» 
وتینگتون» و کسلر. ۱۹۹۰). در بررسی دیگر» معلوم شد که توشل شخص به ایمان خود در مواجهه با 
چنین مسائلی که در ذیل مفصّل‌تر به آنها پرداخته‌ايم» مفیدترین shal‏ سازواری است (مکری و کوستاء 
۸۶ 

به رغم پژوهش فراوان در این عرصه‌هاء پرسش‌های زیادی بی پاسخ مانده‌اند. مکانیسم‌هایی که ایمان 
از طریق آن بر کل سلامت و بیماری تأثیر می‌گذارد هنوز مشخّص نشده‌اند. در مورد پیوندجویی " مذهبی, 
تفاوت‌های فرهنگی» و رفتارهایی که سلامت را بهبود می‌بخشند یا تخریب می‌کنند نیز باید بررسی‌های 
مشخصی صورت گیرد (کینگ ۱۹۹۰؛ لوین و شیلر, ۱۹۸۷). به علاوه مسائل مربوط به سوگیری پاسخ؟ 


هم باید مورد توجّه قرار گیرند. این موضوعی مهم برای بررسي بیشتر است. 


1. 2. affiliation 


3. response biasing 


۴ + روانشناسی دین 


دین و بیماری‌های حاد 
هیدن (۱۹۹۱) در مورد فایدۀ دین در کمک به بیماران Wine‏ به ورم مفاصل برای سازواری با درد که از 
نوعی احساس معنا در زندگی برای مقابله با درد مفید است. این بویژه در مورد افرادی مؤثر بود که در وهلۀ 
اۆل چندان افسرده نبودند. و باور داشتند که ایمانشان می‌تواند کاملاً از bage‏ درد برآید. نیاز به گفتن 
نیست که در تلقی افراد از درد موْلْفةٌ روانی مهمّی وجود دارد. درد جسمی و روانی اغلب دست در دست 
هم دارند. و ایمان قوی همراه با JES‏ بودن از لحاظ مذهبی ظاهراً با رنجء افسردگی» و اضطراب ناشی از 
درد مقابله می‌کند (راس. ۴ 44 KÀ)‏ 

وقتی بیماری حاد و بالقوّه کشنده‌ای پیش می‌آید. انتظار می‌رود که فوراً به سراغ دین بروند و نتیجة 
موّثری هم بگیرند. این نکته بویژه وقتی صدق می‌کند که مسألغ سرطان درمیان باشد. ظاهراً تمایل 
رویدادها و نتایج مثبت ر به خدا نسبت دهند (جانسون و اسپیلکا. ۱۹۹۱؛ اسپیلکا و اسمیت» D‏ ۱۹۸۳). 
بیماران مبتلابه سرطان هر قدر خدا را مسلط بر امور بداننده ترسشان از خطر مرگ به همان اندازه کاهش 
می‌یابد و بر عرزت نفسشان افزوده می‌شود (جنکینز و پارگامنت. ۱۹۸۸). جهت‌گیری مذهبی باطنی بر 
بیماران ممکن است از هم‌کیشان خود حمایت اجتماعی زیادی دریافت دارند. سرطان را در زير به شکل 
عمیق‌تری بررسی می‌کنیم. 

وقتی مسألۀٌ پرتدشی مطرح است. مروری بر ادبیات پژوهشی مشخص می‌کند که اشتغال مذهبي زیاد 
ظاهراً با فشار خون بالا در تقابل است (لوین و وقنیرپول, ۱۹۸۹). 


دین و سرطان: نگاهی دقیق‌تر 

ادبیات مربوط به نقش ایمان در بیماری‌های حاد مسلماً طیف وسیعی از امراض را در برمی‌گیرد. برای آن 
که بتوانیم تصویر مشخصی از موضوع به دست آوریم. بهتر است توجّه خود را به ادبیات مربوط به دين و 
سرطان محدود کنیم» بویژه از آن رو که مردم معمولاً سرطان را حامل مرگ می‌دانند. اگرچه دربارة پیوند 
مرگ و سرطان در جهان امروز بیش از حد اغراق شده است. معمولاً این نخستین تصوّری است که به ذهن 
می‌رسد. به علاوه گرچه اکثر پژوهش‌ها بدون توجه به محیط اجتماعی و فرهنگی افراد به بررسی آنها 
می‌پردازند. باز هم بهتر است که ما بیماران مبتلا به سرطان را در محیط خانوادۀ خودشان بسنجیم. زیر 
این کار باعث می‌شود که تلخی و وخامت سرطان را در بافت طبیعی خودش به نحو تأثرانگیزتری درک 
کنیم (اسپیلکا و هارتمن, ۲۰۰۰). توجّه داشته باشید که تعبیراتی چون بیماران» «مردم» و غیره 
مفاهیمی انتزاعی هستند که cline‏ واقعي عواقب بیماری را از نظر دور می‌دارند. این نکته بویژه وقتی 


فصل پانزدهم: دین. سازواری, و سازگاری >< ۶۹۵ 


کاملاً مشخْص می‌شود که به جای مردم. افراد. و اشخاص از فرزندان» مادران» پدران» و سایر اعضای 
خانواده سخن بگوییم. 

برای aiga‏ اگر بچّه‌ای به سرطان مبتلا شود. آن azu‏ خواهر برادرها. پدر و مادر و سایر اعضای 
خانواده چه واکنشی نشان می‌دهند؟ Abu‏ قرباني سرطان احتمالاً در بیمارستان بستری و از دیگران جدا 
می‌شود. و درد زیادی را هم تحمل می‌کند (چه بر اثر بیماری و چه بر اثر تلاش برای غلبه بر Col‏ تأثیر 
آعمال جزاحی و شیمی درماني احتمالی می‌تواند سخت ویرانگر باشد. پاسخ مشخص کودک افسردگی و 
اضطراب است (اسپیلکا. زوارتیس, و زوارتیس, ۱۹۹۱). گرچه سنٍ کودک عامل مهمّی است. ترس از مرگ 
و طیف وسیعی از سایر اضطراب‌ها فشار رواني شدیدی ایجاد می‌کنند. مشکلات اساسی را مشکلات 
مربوط به معنا و سلطه ! دانسته‌اند (هارت و اشنایدر, ۱۹۹۷؛ اسپینتاء C) AYY‏ و دین ظاهراً بخوبی به این 
نیازها پاسخ می‌دهد (اسپیلکا و دیگران, ۱۹۹۱). روان‌پزشک رابرت کولز(۱۹۹۰) از تأثیرگذاری نیایش, 
آیین مذهبیء و خواندن PES‏ مقس در کمک به‌کودکان مبتلابه سرطان برای سازواری آنها با درد و رنج 
سخن گفته است. پارگامنت(۱۹۹۷) اشاره می‌کند که دین با مکانیسم انکار هم aS-‏ از عوامل شایع در این 
گونه موارد است - مواجهه‌ای سازنده دارد. 

دين در کمک به سازواری والدین و خواهر و برادر هم نقش دارد. در ارتباط با پدر و مادرهاء فهرست 
واکنش به سرطان کودکان وسیع است. از اضطراب و ترس گرفته تا دعوای زناشویی و جدایی (انسکار, 
کارلسن, گلساتر» همرین» و کروگر. ۱۹۹۷؛ گروتنهوئیز و لست. ۱۹۹۷؛ لین» ۱۹۷۶). حمایت اجتماع ي کلیسا 
و توان بالق دین برای ایجاد معنا و تسلط پشتوانة استواری برای مواجهة پدر و مادرها با بیماری 
فرزندانشان و واکنش خود آنان فراهم می‌کند (زوارتیس» اسپیلکاء زوار تیس» هایدمن, و تسیلی, ۱۹۷۹). 

خواهر برادرها ممکن است دچار اضطراب مربوط به مرگ شوند. و نیز به cde‏ احساساتِ تعار ض‌آمیز 
نسبت به خواهر یا برادر بیمارشان ممکن است گرفتار احساس گناه شوند. احساس خشم نسبت به والدین 
هم ممکن است به وجود آید» زیرا والدین توجه و التفات خود را به فرزند مریضشان معطوف می‌دارند 
(زوارتیس و دیگران» ۱۹۷۹). ایمان. احتمالاً به کمک مشاورة ارشادی می‌تواند در رفع این نگرانی‌های 
خواهر و برادر و به طور کی در تحکیم پیوندهای خانوادگی مؤثر باشد. 

وقتی یکی از والدین به سرطان مبتلا می‌شود. نگرانی‌های دیگری پیش می‌آید. ترس از مرگ هميشه 
هست؛ لیکن. وقتی مادری به سرطان Wine‏ می‌شود. شایع‌ترین حالت سرطان سینه است. در چنین 
موردی» دختر اغلب نگران است که مبادا ژن این سرطان به او هم منتقل شده باشد. پاسخ مادر اغلب 
احساس گناه است. حال آن که مادر و دختر هر دو از عمل برداشتن پستان مضطرب می‌شوند. غالبا از دين 
استفاده می‌کنند تا جلوی ضربه را بگیرد (جانسون و اسپیلکاه ANALY‏ 


1. mastery 


۶۹۶ > روانشناسی دین 


گرچه دربارة دين و تأثیر سرطان مادر بر خانواده باید پژوهش بیشتری صورت بگیرد. ظاهراً هیچ 
پژوهشی در این مورد گزارش نشده است که وقتی پدر مبتلا به سرطان می‌شود چه اتفاقی می‌افتد. چون 
او معمولاً الین نان‌آور خانواده اس تشویش در مورد مسائل اقتصادی ممکن است به ناراحتی دربارة 
ple‏ مسائل مربوط به بیماری افزوده شود. تحت این شرایط Lagat‏ رنج و اندوه شدیدی در کودکان 
مشاهده می‌شود (هارت و اشنایدر, ۱۹۹۷). 

مسأله چه به طور کلی بیماری حاد و چه به طور خاص سرطان باشد. وقتی افراد احساس کنند که 
می‌توانند در سازواری با بیماریشان فقال باشند (مثلاً کار سازنده‌ای انجام دهند), به نظر می‌رسد سود 
می‌کنند. نیایش» چنان که SLB‏ یادآور شدیم» شگرد موثری در سازواري شناختی است (هولاهان و موس, 
۷ و بیماران سرطانی‌ای که نیایش می‌کنند آن را هم در کاهش دردشان و هم در کمک به آنها برای 
مواجهه با بیماریشان مفید می‌یابند (میر. آلتمایر, و برنزه NIAY‏ بیتس, چامر سینت جیمز, فالنزبی؛ و 
مکگنی» ۱۹۸۱). شواهد عینی این نظر را تأیید می‌کنند. 


دین و سازواری با ا زکار افتادگی 

یکی از نخستین بررسی‌ها در ادبیات مربوط به دین و سازواری دربارۀ جوانانی بود که به فلج دوپا! يا فلج 
چهار دست و پا" مبتلا بودند که غالبا اشی از سوانح بود (بولمن و ورتمن» ۱۹۷۷). این بررسي کلاسیک در 
قاب پژوهشی ۱۵-۵ بیان شده است. 
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قاب پژوهشی ۰۵ ۱۵. اسنادهای سرزنش و سازواری در جهان واقعی: 
وا کنش قربانیان حوادث سخت به سرنوشت خود (بولمن و ور تمن. (AAYY‏ 


بولمن و وّرتمن در پژوهشی ارزشمند با ٩‏ جوان مبتلا به فلج دوپا یا فلج چهار دست و پا مصاحبه 
کردند. که صدمات نخاعي آنها ۲ ماه یا کمتر از ۲ ماه پیش از مصاحبه رخ داده بود. معیارهای 
عيني دین‌ورزی» تسلّط درونی - بیرونی, و مفهوم «دنیای عادل» («مردم همان را می‌گیرند که 
مستحق‌اش هستند») نیز در مورد آنها به کار گرفته شد. مصاحبه‌ها بر این تأکید داشتند که چه چیزی 
یا چه کسی را باید به سبب حوادثی که به صدمات نخاعی منجر شده‌اند سرزنش کرد آیا این حوادت 
اجتناب‌پذیر بوده‌اند. و این که قربانیان اتفاقی را که برایشان افتاده است چقدر جدّی تلقّی می‌کنند. 


آنهایی که پیشتر خود را سرزنش می‌کردند معمول بشذت مذهبی بودند و نیز GUS‏ می‌کردند که 
می‌شد از حادثه اجتناب کرد. این افراد با وضعیتِ خود بهتر کنار می‌آمدند. رایج‌ترین تبیین برای 
حادثه این بود که خدا برای آنچه gall‏ افتاده است «دلیلی دارد». کسانی که با مشکل خود برخورد 
بهتری داشتند در ظاهر به باورِ «دنیای عادل» معتقد بودند -یافته‌ای که لا در مورد افراد مذهبی 
صدق می‌کند. ملفان ass‏ می‌کنند که مردم بیش «از آن که نیازمند دنیایی تسلطپذیر باشند» در 
جستجوی تبیین‌هایی هستند که «دنیایی منظم و هدفمند» را نشان دهند (ص (VFX‏ 


1. paraplegia 2. quadriplegia 


فصل پانزدهم: cond‏ سازواری و سازگاری + ۶۹۷ 


دین و سازواری با مرگ فرزند 
بحث hel‏ ما دربارة ارتباط دین با جنبه‌های مختلف مرگ از جمله اندوه و داغدیدگی» در فصل ۸ آمد. 
لیکن در این جا بايد دست کم تا حذی به بزرگترین فاجعه‌ای بپردازیم که ممکن است برای هر پدر و 
مادری روی دهد مرگ فرزند. و احساس می‌کنیم که بدون پرداختن به این موضوع بحث ما دربارة رابطة 
دین و سازواری و سازگاری ناتمام خواهد بود. در واقع» دین ممکن است در سازواری با این مهم‌ترین عامل 


فشار روانی حذا کثر اهمیت را داشته باشد. 


دين و مرگ ناگهاني نوزاد 
ما انتظار داریم که آدم‌های پیر بمیرند؛ با BSE‏ قبول می‌کنیم که جوان‌ترها هم غالباً در اثر حادثه 
می‌میرند؛ اما مرگ بچه‌ها چیزی است که دوست داریم انکارش کنیم. با این حال, اتفاقی است که می‌افتد. 
و بخصوص مرگ نوزادانی که هنوز هیچ فرصتی برای لذت بردن از زندگی نداشته‌اند بسیار ناراحت‌کننده 
است. با این همه شهرتی که سندزژم مرگ ناگهانی نوزاد (سیدز)" در سال‌های اخیر به دست آورده است: 
پدر و مادرهای جدید اغلب نگران این حادثه‌اند. (لیکن خوشبختانه میزان مرگ و میر بر اثر سیدز از ۱/۵ 
در هزار در ۱۹۸۰ به ۰/۷ در هزار در ۱۹۹۸ تنژل یافته است؛ ادارۀ سرشماري ایالات متحده ۲۰۰۱). 
مکینتاش. سیلور. و ورتمن (VIAN)‏ نقش ایمان را به دنبال مرگ نوزاد بر اثر سیدز بررسی کرده‌اند 
(بنگرید به قاب پژوهشی ۶ ۱۵) آنها دریافتند که مشارکت مذهبی موجد حمایت اجتماعی است. و دین 
به پدر و مادرهای داغدیده کمک می‌کند که معنایی برای مصیبت خود بيابند. به عبارت Kio‏ ایمان 


والذین به آنها بازی می‌دهد که مرگ فرزند خود را از لحاظ شناختی تحلیل و هضم کنند. 
® 


قاب پژوهشی ۱۵-۶. نقش دین در سازگاری با یکی از رویدادهای منفی زندگی: 
سازواری با مرگ فرزند (مکینتاش. سیلور. و ورتمن. AIIP‏ 


این بررسی مهم به این می‌پرداخت که دين چگونه به پدر و مادرهایی که نوزادی را بر اثر سیدز از 
دست داده‌اند کمک می‌کند تا با این فاجعه سازگار شوند. نمونه‌ای شامل ۱۲۴ پدر و gale‏ مورد 
بررسی قرار گرفت. با هر پدر و مادر ظرف ۱۵ تا ۳۰ روز پس از مرگ فرزندشان مصاحبه‌ای صورت 
گرفت و این مصاحبه ۸ ماه بعد تکرار شد. سازگاری و سازواری با چهار عامل رابطه داشتند: دین» 


حمایت اجتماعی» پردازش شناختی ye‏ معنا. فرضیا پژوهش‌گران این بود که مشارکت مذهبی 


موجب می‌شود که افراد از حش cules‏ اجتماعی و سازگاری بیشتر برخوردار شوند. ضمناً انتظار 
داشتند که وقتی خود دین برای والدین مهم است. دین به آنها یاری دهد که برای مصیبت خود معنایی 
slo‏ و به پردازش شناختی واقعه کمک iS‏ و سازگاری را از این راه‌ها افزایش دهد. این فرضیّه‌ها 
sult‏ شدند. به علاوه. مشارکت مذهبی به والدین کمک می‌کرد که از مصیبتِ خود معنایی استخراج 
کنند. i‏ ادامه دارد 


1. sudden infant death syndrome (SIDS) 2. cognitive processing 


۸ + روانشناسی دين 


۱۵-۶ قاب پژوهشی‎ Uo 

این بررسی نشان داد که دین ممکن است بر سازگاری و ناراحتی مستقیماً تأشیر نگذارد؛ بلکه 
ممکن است به شکل غیرمستقیم با تقویت حش برخورداری از حمایت اجتماعی, کمک به پردازش 
شناختی» و معنابخشی به مرگ نوزاد. احتمالاً با جای دادن آن در قالب مذهبي مثبت. بر سازگاری 
مق‌ثر باشد. پژوهشی نظیر اين پيچيدگي نقش دین را در فرایند سازواری نشان می‌دهد» و معلوم 


می‌دارد که وقتی ایمان شنخص بر اثر بحران و مصیبت در معرض آزمون قرار می‌گیرد چه 


مکانیسم‌هایی وارد کار می‌شوند. 


بررسی‌های Ko‏ دربارة دین و مرگ فرزندان 

بررسی مکینتاش و دیگران(۹۹۲ ۱) نشان می‌دهد که دین به عنوان ابراز سازواری ممکن است مخصوصاً 
وقتی مهم باشد که رویدادی ویرانگر و خارج از Se‏ تحمل نظیر مرگ فرزند روی می‌دهد. تبیین‌های 
طبیعی دربارة مرگ فرزند برای اکثر مردم رضایت‌بخش نیست. زیرا این تبیین‌ها متضمن هیچ آینده و 


امیدی نیستند ‏ فقط از پایان محض ومطلق سخن می‌گویند. تفسیرهای مذهبی, برعکس, امکانِ وجود 
حیات دیگر و olen‏ آن جهاني مردگان. و پاسخ‌هایی این جهانی را مطرح می‌کنند که تا حذی موجب 
رضایت خاطرِ بازماندگان می‌شوند. بررسی مکینتاش و دیگران (۱۹۹۳) این نکته را در مورد پدر و 
مادرهایی که ناگهان نوزادی را بر اثر سیدز از دست می‌دهند نشان می‌دهد. و معلوم شده است که در مورد 
کسانی هم که منتظر مرگ فرزندٍ بیمارشان هستند صدق می‌کند (فریدمن, خودوف» میسون, و همبورک» 
۳ یافته‌های مشابه این در مورد پدر و مادرهایی دیده می‌شوند که مجبورند با مرگ نوزادان نارس یا 
تازه به Lio‏ آمده‌شان روبرو شوند (پامر و نوبل» ۱۹۸۶). 

میتن (۱۹۸۹) شواهدی آورد حاکی از این که حمایت معنوی بویژه در علاج افسردگی و تفویت عزت 
نفس پدر و مادرهایی مور است که بتازگی فرزندی را از دست داده‌اند» برخلاف کسانی که از مرگ 
فرزندشان بیش از دو سال می‌گذرد. رولینز -بوهنون (VAAN)‏ دریافت که کلیسا رفتن باکاهش اضطراب 
مرگ در پدر و مادرها و بویژه در مادرها ارتباط دارد؛ در مورد مادران به نظر می‌رسید که کاهش غم و آندوه 
با احساس خشم» احساس گناه» عدم تسلط, نشخوار ذهنی '» شخصیت زدایی ge‏ خوش‌بینی /نومیدی در 
رتباط است» (کوک و ویمبرلی, AAAY‏ ص (YTY‏ به علاوه. شواهد حاکی از آن است که وقتی کسی از قبل 
دارای التزام مذهبی است عقاید مذهبی او بر اثر چنین مصیبتی تقویت می‌شوند. 

سه اعتقاد مختلف در میان پدر و مادرهای داغدیده مشاهده شده است: (V9‏ پیوستن دوباره به فرزند 
فوت شده در جهان پس از مرگ؛ ۲) مرگ را رویدادی هدفمند دانستن؛ و ۳) مرگ را کیفر خطاکاري 
بازماندگان شمردن» (کوک و ویمبرلی» ۰۱۹۸۳ ص ۲۳۷). این‌ها تلاش‌هایی برای معنا دادن به مرگ و حتا 
برای تحمّل احساس گناه. محسوب می‌شوند. اسناد واقعه به خداوندی صاحب حکمت نیز وقتی روی 


1. rumination 2. depersonalization 


فصل پانزدهم: دین. سازواری» و سازگاری > ۶۹۹ 


می‌دهد که دوست کسی می‌میرد. اما کسانی که جهت‌گيري مذهبي باطنی دارند ممکن است بازسازي 
شناختي شدیدی را به منظور فهم آنچه رخ داده است متحمّل شوند. شاید به این دلیل که تصور آنها 
دربارۀ خدا مثبت است. این احتمال هم وجود دارد که مواجهه با مرگ خود از لحاظ شناختی آسان‌تر از 
رویارویی با مرگ کسی باشد که برای فرد ارزشمند است (پارک و کوهن, ۱۹۹۳: شوننراد. لودویگ» 
آتکینسون» و شین» ۱۹۹۰). 


lS نمای‎ 

موضوع اصلی این فصل, و بلکه این کتاب» این است که دین «مؤثر است» چون به افراد معنا و حش تسلط 
می‌دهد. و آنها را به هم‌فکران خود متصل می‌کند که برایش حمایت اجتماعی فراهم می‌کنند. به این نکته 
اشاره کرده‌ایم که این نیازها از طریق عقاید. تجربه‌هاء و آعمال مذهبی برطرف می‌شوند. اینها نظامی از 
معانی به وجود می‌آورند که فرد می‌تواند در مواجهه با هر وضعیتی ee‏ از آن استفاده کند. انسان اغلب 
براساس نص و یا دین رایج و عرفی» تصوّراتی دربارة خدا به دست می‌آورد که از طریق آن هم جهان و هم 
رویدادهای شخصی را تبیین می‌کند (اسپیلکاء شیور و کرکپاتریک ۱۹۸۵). خدا در ol‏ واحد بخشنده. 
مهربان» رحیم» مبارک» جباره دخیل در همة امور انسان و در عين حال فارغ از آنهاست زیرا مردم «مختار 
آفریده» شده‌اند (گرساچ» ۱۹۶۸). بسیاری از تصوراتِ مربوط به خدا را که مورد اعتقاد مردم است می‌توان 
هرگاه لازم است برای تبیین رویدادهایی به کار گرفت که ظاهراً تن به تبیین‌های طبیعی نمی‌دهند. مردم 
اکراه دارند از این که به تصادف معتقد باشند. سرنوشت و بخت و اقبال برای درک امور مفاهیم ضعیف و 
نامعقولی هستند. اما خدا در همۀ جلوه‌های ممکن‌اش می‌تواند US‏ بی‌معنایی را به نحو پسندیده‌ای پر 
کند. هميشه جایی برای خدا هست ‏ خدایی که راحت می‌بیند. هدایت و حمایت می‌کند. یا مشکلی را 
Slee‏ حل می‌کند. به عبارت دیگره وقتی افراد نیازمند آن‌اند که dlus‏ بیشتری بر رویدادهای زندگی به 
دست آورند. خدا آماده است تا کمک لازم را در اختیار آنها بگذارد. 

اعتقاد داشتن به معني «دانستن» چیزی است. چنان‌که هربرت بنسون (۱۹۷۵) مذعی است. «عامل 
ایمان» نیرویی قدرتمند در سازواری است. ایمان به همه چیز معنا می‌دهد و دست ما را در رویارویی با 
جهان قوی می‌کند. مکانیسم‌های درونی‌ای که این عقاید از طریق آنها عمل می‌کنند هنوز مشخص 
نشده‌اند. اما هیچ کس نمی‌تواند تردید کند که این عقاید تأثیرات عمیقی دارند. 


فصل ۱۶ 


دین و اختلال روانی 
8 


دین را می‌توان با روان‌رنجوری دورة کودکی مقایسه کرد. 

جنونی هست که Sta‏ خاض خداوند است. 

اضطراب مذهبی, اگر هم باشد بندرت cde‏ دیوانگی است. ایمان gle‏ مسیحیت 
سدّی در ply‏ دیوانگی است. l‏ 

دین با شناختی که امروز از آن داریم پناهگاه استواری در برابر اضطراب است. 


زن تاجی از خار به سر می‌نهاد. صورتش را با فلفل زخم می‌کرد تا هیچ مردی او را 
جذّاب نیندارد. باری pal‏ بدسلیقه‌ای از دست‌های او تعریف کرد» زن دست‌هایش را 


در قلیاب فرو کرد.! 


گذشته و حال: سرکشتکی, تعارض, رفع تعارض 
دین و PEF!‏ روانی رابطة طولانی و دشواری با یکدیگر داشته‌اند. می‌توان گفت در اکثر ادوار «دشمن 
خوني» هم بوده‌اند. از این رابطه چه در کتاب مقذس یاد شده باشد و چه در روم و یونان باستان, و چه در 
چین و هند. ظاهراً نوعی کشمکش بر سر این نکته وجود داشته است که در باب نابهنجاری " چه کسی 
حرف آخر را می‌زند. در غرب تا چهار پنج قرن پیش قدرت در دست کلیسا بود» و حرفه پزشکی از مقامات 
کلیسا دستور می‌گرفت (مک‌نیل, ۹۵۱ ۱؛ زیلبورگ و هنری. ۱۹۴۱). نفرین مؤثر US‏ مقتّس این بو که به 
سبب سرپیچی از فرامین خدا - و لابد اوامر رهبران کلیسا - «خداوند تو را به دیوانگی مبتلا کند» (سفر 
تثنیه (YAYA‏ سنت مسیحی» در ۱۵۰۰ سال نخستِ عمرش, در واکنش به ناراحتی روانی مهربانی و 


۱. این اقوال بترتیب از ah‏ ذیل نقل شده‌اند: فروید ( ۱۹۲۷ ۱۹۶۱7 ص (OP‏ جوئیت NAV)‏ / ص ۵۴۹)؛ کپلان 
)1474 ص ۱۳۲)؛ سایمندز ( ۱۹۴۶ ص ۱۸۷)؛ و مگینلی NAPA)‏ ص ۱۲۹). 
abnormality‏ .2 


۷۰.۲ + روانشناسی دين 


شفقت را با شکنجه و مجازات درآمیخت. در آغاز مدارا و همدلی با نیایش و اعمال مذهبی حمایت‌گرانه 
همراه شد (مک‌نیل, ۱ ۱۹۵؛ زیلبورگ و هنری» .)۱٩۴۱‏ چالش با قدرت کلیسا در اواخر قرون وسطا و دورة 
رنسانس توأم بود با Job‏ هر چه بیشتر دربارة گناه اعتراف» توبه. و مجازات. اندیشه‌های اصلاح و 
روشنگری نهادهای مذهبی را بیش از پیش به خطر انداختند. که در مقابل اغلب موجب سخت‌تر شدن 
موضع آنها می‌شد. ASE‏ روزافزون در مورد جادوگری. Be‏ و پری. و تأثیر شیطان به شکنجه و مرگ 
ol be‏ تن از بیماران روانی انجامید (برومبرک» .)۱٩۳۷‏ 

دين مستقر به اکراه قدرت خود را به پزشکی و روانپزشکی واگذار کرد. پزشکی هم با اکراهی مشابه 
کمکم بخشی از حوزة اقتدار خود را به روانشناسی و مددکاری وانهاد. لیکن برخی تصوّرات پیشین در باب 
گناه هنوز با ما همراهند. گرچه اکنون آنها را معمولاً با ظرافت بیشتری مخفی می‌کنیم (بورینستین, 
۲ هال زیلبورگ, و بانکر, ۹۹۴ ۱؛ رایسمن, ۱٩۱۹؛‏ روتنبرگ» ۱۹۷۸). 

بدگمانی و نگرانی دربارة دین بین روانشناسان / روان‌پزشکان کم‌کم فروکش می‌کند. از لحاظ تاریخی, 
روان‌کاوی و رفتارگرایی مثبت‌گرا یا آشکارا مخالف دین بودند یا اصولاً در نگرش خود دربارة حیات ذهنی و 
رواني انسان هیچ جایی برای آن قائل نبودند (برنم, ۱۹۸۵؛ فاربرو, ۱۹۶۳؛ وولف, ۱۹۹۷). لیکن. 
رفتارگرايي کلاسیک با تاریخ روانشناسی پیوسته است. و اندیشه‌های روانکاروانه (اغلب در کسوتی جدید) 
در بررسي روانشناختي دین و غالبا در کار روحانیان ادغام شده است (بیت-هالامی. ۱۹۹۵؛ مک‌دارف» 
۳ اسمیت و هندلمن, ۱۹۹۰). اکنون سطح جدید و گسترش یابنده‌ای از همکاری را می‌توان در روابط 
دین و روانشناسی ملاحظه کرد. 

اما این همه هنوز به معنی آشتی و هماهنگی نیست. این انديشه که گناه و خطا کاری عامل مشکلات 
روانی‌اند هنوز در ذهن عموم باقی است. و چنین تفگراتی حتا در میان متخصَصان یاریگر هم دیده 
می‌شود (کرک و کاچینز, NAVY‏ نانلی, ۱۹۶۱). گرچه گونه‌های خشن تر این اندیشه‌ها ظاهرا کم‌کم از بین 
می‌روند. برخی از آنها هنوز در بعضی از بخش‌های مذهبي محافظه کار بویژه در گروه‌های نسبتاً منزوی» 
رواج دارند. لیکن» برعکس, می‌بینیم که گروه‌های مذهبي متعلّق به جریان اصلی محافظه کار نظیر 
کلیساهای تعمیدی آمریکا (۱۹۹۲) رسماً رویکردهای ظریفی را در قبال بیماری روانی اتخاذ کرده‌اند. 

گفته‌اند که چاپ سوم راهنمای تشخیصی و آماری اختلال‌های روانی (دیاسام ۔ TIT‏ انجمن روانپزشکی 
AS pl‏ ۱۹۸۰) دارای «گرایشی تلویحی و گاه آشکار به تحقیر تجربه‌های رایج در بسیاری از ادیان است و 
آنها را در زمرة انبوه آسیب‌های روانی قرار می‌دهده (کیلبورن و ریچاردسون؛ ۱۹۸۴۵ ص ۲). لیکن» این 
نگرش ظاهراً تغییر کرده است. چاپ چهارم دی‌اسام (دی‌اسام - 1۷ انجمن روانپزشکي آمریکاء ۱۹۹۴) 
«مشکلات مذهبی و معنوی» را «اختلال رواني مشخصی» می‌داند «که قابل nee‏ انت اه ۴ 


ص AA‏ اقتضای این بینش جدید این است که دین و معنویت ابزارهایی روان‌درمان‌بخش" به شمار آیند. 


1. psychotherapeutic 


فصل شانزدهم: دین و اختلال روانی + ۷۰۳ 


اظهارات ضمذهبی, نظیر این گفتة الیس (۱۹۸۰) که «[بیماران]" هر چه کمتر مذهبی باشند» از لحاظ 
می‌کند که «عقاید مذهبی که وی زمانی آنها را نامعقول می‌دید بالقوّه برای برخی از مراجعان مفيدند. 
مومنان هم عقایدی معقول دارند که آنها را یاری می‌دهد» (ص ۲۷۷). 

بنابراین, در چند دهة اخیر» روانشناسان و دین‌گرایان روح تازه‌ای از توجّه و حمایت دو سویه را 
جایگزین تردیدها و ضذیت‌های سابق کرده‌اند. در نتیجه» ادغام روانشناسی و دین poles‏ مؤید این موضع 
نقطة Jil‏ بازگشتیم. به این نکته که همکاری میان دین و علوم رفتاری برای بهبود آدمی ضروری است. 


ملاحظات. احتیاط‌هاء و جهت‌ها 
مشکلات مربوط به تعریف 
چون پژوهش دربارة دين و نابهنجاری طی دهه‌های cob;‏ استمرار داشته است» زبان به کار رفته در 
کارهای آغازین ممکن است امروز دیگر کاربردی نداشته باشد. ترجمة اصطلاحات قدیمتر سلامت روان به 
اصطلاحاتی که امروز قابل قبول‌اند بندرت صورت گرفته است. و در برخی موارد شاید اصلاً ممکن نباشد. 
به علاوه» کسانی که با نظام طبقه‌بندی دی‌اس‌ام در مورد آسیب‌شناسی روانی کار کرده‌اند غالبا اکراه دارند 
از این که چارچوب‌های تازه‌ای را بپذیرنده و ممکن است مفاهیم و اندیشه‌های قدیمی‌تر را با تازه‌ترین 
مقوله‌ها درآميزند. به عبارت op IF Ko‏ برچسب‌های تشخیصی کمتر از آن دقیق است که از یک 
پژوهش یا دیدگاه کابردی انتظار می‌رود (کرک و کاچینز, ۱۹۹۲). 
اگر کسی جوانب مذهبي کار در این حوزه را مرور کند. می‌بیند که در آن‌جا هم تعریف و کاربرد 
اصطلاحات دقیق‌تر از آنچه گفتیم نیست. در اکثر بررسی‌ها پاسخگویان خود را صرفاً کاتولیک» 
«پروتستان»» «یهودی» و «غیره» می‌نامند (هالینگزهد و رتلیش. FHV AOA‏ ۱۹۵۵؛ اسرول» لنگن مایکل» 
آپلر و رنی؛ ۲ ) در مورد تنوقعی که در درون این گروه‌های گسترده وجود دارد کمتر توضیحی وجود 
دارد یا اصلاً توضیحی در این مورد دیده نمی‌شود. عوامل پیچیده‌ای چون وضعیت اجتماعی و اقتصادی یا 
گروه‌های قومی نادیده گرفته می‌شوند. گرچه هر دو این عوامل‌همبسته‌های مهم اختلال روانی آند (دورن‌وند 
و دورن‌وند. ۹ هالینگزهد و رتلیش:۱۹۵۸). این عوامل پیچیده برتشخیص‌های‌روانپزشکی هم تأثیر 
می‌گذارند (دورن‌وند و دور ن‌وند ٩۱۹۶۹‏ ز»۱۹۵۵). یعنی تشخیصگران آنادانسته‌تشخیص‌های حادتر را بر 
بیمارانی اطلاق می‌کنند که از لحاظ فرهنگی. اقتصادی و قومی با آنها فرق دارند (هالینگزهد و رتلیش, 
۸ نیاز به گفتن نیست که مجعان /بیماران از این گونه سوگیری آسیب می‌بینند. 


1 واه درون قلاب از نوبسنده است. [م.] 


2. diagnosticians 


¥۴ > روانشناسی دین 


به علاوه. مسائلی چون ميزان التزام مذهبی و میزان حضور در کلیسا یا کنیسه در نظر گرفته 
نمی‌شوند. این را هم ub‏ یادآور شد که چهار مقولۀ مذهبي گسترده‌ای که پیش از این عرضه شد نوعی 
ساده‌سازی مسأله است. LT‏ یهودیان آرتدوکس‌اند با محافظه کار L‏ اصلاح‌طلب؟ کاتولیک‌های ایتالیایی 
ممکن است از لحاظ زمینه و بیان مذهبی با کاتولیک‌های ایرلندی تفاوت زیادی داشته باشند. و 
پروتستان بودن Lindo‏ یعنی چه؟ کتاب سال کلیساها و آبر کلیساهای آمریکا و کانادا در حدود ۲۶۰ گروه 
مذهبی را فهرست کرده است که گفته می‌شود حدود ۲۲۰ تای آنها پروتستان‌اند (لیندن ۲۰۰۳). وقتی 
tate‏ مذهبی تعریف درستی ندارد معلوم است که انجام دادن پژوهش کار بیهوده‌ای است. به علاوه 
عادت بر این است که اطلاعات جمعیت‌شناختی نظیر جنسیت و سن فراهم آید بدون این که نظریه‌ای در 
کار باشد که به این اطلاعات معنا دهد. 

در فصل ۲ از پيچيدگي عرص دین سخن گفته و نشان داده‌ايم که مقولاتی چون abel‏ و معیارهای 
باطنی و ظاهری یا ملتزم و اجماعی (و pls‏ مقوله‌های ممکن) ممکن است مفید باشند. شاخص‌های 
ساده‌انگارانة دین اغلب ضعف پژوهش‌گران را در فهم این قلمرو بسیار پیچیده پنهان می‌دارند. با این حالء 
انسجامی که در بررسی‌های مختلف دیده می‌شود نشان‌دهندة یافته‌های قابل اعتماد است. و حتا اگر 
پاسخگویان هم درست طبقه‌بندی نشده باشند. ممکن است سرنخ‌هایی موجود باشند که باعث پژوهش 
بهتری بشوند. متأسفانه این راه به صرف وقت و انرژی و هزینۀ بسیار می‌انجامد. رویکرد بسیار مؤثرتری 
که در این مورد وجود دارد ایجاد نظرية مناسبی است که راهنمای چنین بررسی‌هایی باشد؛ تعاریف 


دقیق‌تر در مورد هر دو سوی قضیه. یعنی دین و ناراحتی روانی» پیش نیاز ضروری چنین کاری است. 


ارتباطهای ممکن میان دین و اختلال روانی 
مقصود از این فصل این است که نشان دهد ایمان و مشکلات روانی به چه شکل‌هایی ممکن است با هم در 
ارتباط باشند. موارد ذیل از جملۀ این اشکال‌اند: 
.١‏ دین ممکن است جلوه‌ای از اختلال روانی باشد. 
51 ایمان نهادینه می تواند نیرویی اجتماعی‌کننده 9 سرکوب‌گر باشد» و به مردم کمک کند تا با 
فشارهای زندگی 9 نابهنجاری‌های روانی کنار آیند. 
۴ دین‌می‌تواندپناهگاهی امن باشد -عاملی‌حمایت‌گر برای برخی ازکسانی که دچار ناراحتی‌روانی‌اند. 
۴ التزام و اشتغال معنوی ممکن است در تسکین ناراحتی روانی نقش درمانی Lal‏ کند. 
۵ دین می‌تواند فشارزا و منشاً مشکلات روانی باشد؛ به عبارتی» می‌تواند «خطری برای سلامت 
روانی فرد» باشد.! 


۱. به استثنای مورد اخیر. در ple‏ موارد این چارجوب دربار؟ نقش دين عميقاً مرهون ای.دیتس هستیم. این 
چارچوب نخستین بار در بررسی اسپیلکا و ورم (۱۹۷۱) به کار رفت. 


فصل شانزدهم: دین و اختلال روانی + ۷۰۵ 


علاوه بر این پنج الگوی ارتباطی. پژوهش‌های زیادی دربارةٌ پیوندهای میان ایمان شخصی و انواع 
اختلال‌های رفتاری از قبیل سوء مصرف مواد و جُرم ابزهکاری (دربارة این مشکلات بنگرید به فصل 
۳ انجام شده است؛ 9 نیز دربارةٌ شکل‌های ملایم تا Es‏ بیماری روانی» و برخی عرصه‌های مهم نظیر 
اختلال روانی در میان زنان, افراد سالمند. و کسانی که وابسته به امری‌اند که از روی تحقیر «کیش» نامیده 
می‌شود. به علاوه. کمتر موضوعی در روانشناسي اجتماعي دين وجود دارد که پیچیده‌تر و بحث‌برانگیزتر 
از رابطة دین با آن چیزی باشد که به تعبیر درست‌تر «اختلال‌های روانی -اجتماعی "» نامیده می‌شود 
(مانند آزارجنسی). به هر حال, از همین حالا باید بگوییم که حجم عظیم شواهد پژوهشی نشان می‌دهد 
که پیوند میان دین و بهباشی روانی بیش از آن که تأثیرات منفی داشته باشد سودبخش است. 

آنچه این AS‏ اخیر را تأیید می‌کند فراتحلیلی قدیمی دربارة ۲۴ پژوهش است که شاخص‌های دین و 
بیماری روانی را به هم ربط می‌دهند. چون نمونه‌ها و متغیرهای مربوط در این بررسی‌ها زیادند. در 
مجموع ۳۰ معلول " برشمرده شده‌اند. چهارده تا از این معلول‌ها رابطة مساعدی را میان دین و سلامت 
روانی نشان می‌دهند؛ نه تای آنها SALMO LES‏ هیچ پیوندی نیستند؛ و هفت‌تای دیگر مشخص می‌کنند که 
دین و نابهنجاری به هم وابسته‌اند (برگین. ۱۹۸۳). برگین(۱۹۸۳) تعدادی از بررسی‌های دیگر را هم مرور 
کرد که مؤید این نظر بودند که ایمان و سلامت روان با یکدیگر پیوند مثبت دارند. 


یکی از جهات نظری ممکن 

در فصل VO‏ چارچوب انسجام‌بخش خود را دربارة دین» سازواری. و سازگاری به کار گرفتيم. با تسزی 
دادن این آرا به قلمرو اختلال روانی» با مجموعة تازه‌ای از مسائل مواجه می‌شویم. عوامل زیست‌شناختی 
از جملة این مسائل‌اند. مهم‌تر از همه عوامل ژنتیک‌اند که هر چه بیشتر در بسیاری از حالات روانی‌ای 
دیده می‌شوند که سابقاً حاصل کارکرد تجربه به شمار می‌آمدند. هر چند قصد اصلی ما این است که bgla‏ 
این alge‏ را در رفتار اجتماعی نشان دهیم باید به ob‏ داشته باشیم که عوامل ژنتیک فقط مبیّن احتمال 
بتلا به بیماری‌اند؛ آنهاکاملاً تعیین‌کنندة اختلال‌های روانی یا شرایط دیگر نیستند (بنگرید به فصل ۳. 
مثلاً از Lacie‏ پیش معلوم شده است که اسکیزوفرنی نوعی بیماری ژنتیک است. پژوهش‌های فعلی 
برآن‌اند که دو ژن روی کروموزوم‌های ۶ و ۸ در این اختلال دخیل‌اند. لیکن, اگر در دو قلوهای همسان» 
یکی مبتلا به اسکیزوفرنی باشد. دیگری فقط در ۳۰ تا ۵۰ درصد مواقع همان وضع را خواهد داشت. با 
این که دقیقاً همان استعداد ژنتیک را دارد (وید. ۲۰۰۲). همین نشان می‌دهد که وقوع اسکیزوفرنی در 
۰ تا ۷۰ درصد موارد منوط به عوامل محیطی است. 

بر اساس چارچوب مفهومي ماء نابهنجاری روانی عبارت است از (۱) تحریف معناء نظیر هذیان 
عظمت " و آزاربینی T‏ (۲) احساس فقدان تسلّط» چنان که در افسردگی روی می‌دهد؛ و (۳) عدم ارتباط 


` 1. psychosocial disorders 2. effect 


3. delusion of grandeur 4. delusion of persecution 


O29 روانشناسی‎ <> Vey 


اجتماعی که نتیج Kay‏ و رفتار انحرافی است و بر روابط اجتماعی تأثیر معکوس می‌گذارد. در این فصل 
خواهیم دید که دين می‌تواند باعث تقویت معانی‌ای شود که واقعیت را درست‌تر توصیف می‌کنند. 


می تواند حش تسلط شخصی را افزایش دهد و روابط اجتماعی را بهبود بخشد. 


دين به عنوان جلوه‌ای از اختلال روانی 
سال‌ها پیش, وقتی برنارد اسپیلکا دانشجوی دورة کارشناسی بود. او و هم‌شاگردی‌هایش در گوشة خیابان 
مرتباً مورد هجوم مبارزه‌جويي دو پیرو کلیسای انجیلی واقع می‌شدند. در عمل, فقط یکی از این دو 
می‌توانست استدلال‌های خود راکه مبتنی بر کتاب مقذس بودند عرضه کند؛ دیگری LS‏ ایستاده بود و با 
زمزمه‌ای نامفهوم کتاب مقس بزرگی را قرائت می‌کرد. دانشجویان Mol‏ ندیدند که او کار دیگری بکند. 
معلوم بود که ارتباط او با واقعیت بسیار ضعیف است. اسپیلکا اکنون گمان می‌کند که او مبتلا به 
اسکیزوفرنی نه چندان منسجم بوده است. او تجشم چیزی بود که اغلب در کتاب‌های مربوط به 
رون ای ای دیده می‌شود -به این معنی که هر جنبه از عقیده» تجربهء یا رفتار مذهبی می‌تواند 


افکار پریشان 
کسی که دچار بیماری روانی عمده‌ای است که هذیان‌آور " و احتمالاً توهم‌زاست. بعید نیست خیال کند که 
خدا او را برای برخی کارها برگزیده است. هذیان cla”‏ شخص ممکن است در قالب این عقیده جلوه گر 
شوند که او فرشتة خداست ياء اگر روی دیگر سکّه را در نظر بگیریم» کسی است که خدا او را نفرین کرده 
است. نمونة عالی این امر را می‌توان در پژوهش معروفِ میلتون روکیج(۱۹۶۴) دید. که در آن به بررسی 
سه مردپرداخت که به Sib‏ مختلف خود راعیسی مسیح و خدامی پنداشتند. گرچه هیچ یک خود را قرباني 
خدانمی‌دانستند. همگی‌نشان دهندۀ این بودند که دین ممکن است جزئی از اختلال روانی حاد باشد. 


وسواسی‌گری: انديشه و رفتار مذهبي پریشان 
af ۲ ۲: A Sie ۱ x‏ ۲ 
یکی از اشکال بيماري روانی راکه در تفکر 9 رفتار مدهپی یمود می‌یابد «وسواسیگری» نامیده‌اند (موراه 
۶۹ آسکین. پاولتره» scala‏ 9 ون‌اورنم VAY)‏ ۹ ص ۳( a‏ را «نمود مذهبی اختلال وسواسی -اجباری» 
می‌نامند که در دی‌اس‌ام چهار آن را یکی از اختلال‌های اضطرابی دانسته‌اند. آسکین و همکارانش 
وسواسی‌گری را چنین تعریف می‌کنند: «وضعیتی شامل نگرانی مستمر دربارة مسائل مذهبی یا وسواس 
در انجام دادن آیین‌های مذهبی» (آسکین و دیگران. ۰۱۹۹۳ صص ۴ آنها معیار عینی کوتاهی برای 
وسوأسی‌گری ایجاد کردند که با شاخص‌های وسواس -اجبار همبستگی قوی‌ای دارد. رفتاری مشابه این در 
مورد گروهی از کودکان کاتولیک مبتلا به اختلال روانی گزارش شده است (ویزنر و ریفل, ۱۹۶۰). 


1. psychopathology 2. delusional 


3. delusion 4. scrupulosity 


فصل شانزدهم: دین و اختلال روانی +> ۷۰۷ 


بارزترین نمودهای وسواسی‌گری ترس از گناه و شک وسواسی است (نولن, ۱۹۹۰؛ آورهالسر, ۱۹۶۲). 
کسانی که به این اختلال دچارند دائماً به دنبال آن‌اند که از مقامات مذهبی کسب اطمینان کنند و معمولا 
روان‌درمانی را رد می‌کنند. لیکن روحانیانی که درگیر درمان چنین افرادی می‌شوند می‌توانند برای 
تخفیف مشکل به درمارگر! کمک کنند (نولن, ۱۹۹۰). به og dle‏ اشخاص باریک‌بین به مراسم و اعمال 
آیینی سخت و شدید می‌پردازند تا قدری حش خلوص به دست آورند. اما هرگز به چنین چیزی دست 
یز آنهاء به سبب آن که خود را غرق بدی و گناه و خدا را وجودی می‌دانند که سخت‌گیر است و 
هیچگونه انحرافی از ممنوعیت‌های شدید مذهبی را تحمّل نمی‌کند» هرگز خود را پاک و شايستة درگاه 
خدا به شمار نمی‌آورند. بر اساس نظرية فروید. وسواسی‌گری با مهار تکانة جنسی " در ارتباط است؛ در 
تأیید این نظریه. شواهدی وجود دارد حاکی از این که اوج دوران وقوع وسواسی‌گری در زندگی نوجوانی 
است (نولن, ۱۹۹۰؛ وولف ۱۹۹۷). لیکن به سال‌های نوجوانی محدود نمی‌شود. 


تجربة دینی و عرفانی 

ماهیت WE‏ غیرعادی و تصويري تجربه‌های دینی یا عرفانی می‌تواند انسان را به آسانی به این نتیجه 
برساند که این تجربه‌ها علامتِ آشفتگي روانی‌اند. لیکن» قبل از این که فوراً این تجربه‌ها را نشانة انحراف 
روانی بدانیم» بهتر است نخست به يافتة یک پژوهش پیمايشی " معروف توجّه کنیم که در مبحث عرفان 
در فصل ۰ به تفصیل آمده است: یعنی این که بخش‌های قابل ملاحظه‌ای از جمعیت ایالات متحده و 
Lik,»‏ چنین تجربه‌هایی را گزارش می‌کنند. بسته به عبارت پردازي پرسشی که این اطلاعات را به همراه 
آورده است. ۲۵ تا ۵۰ درصد کسانی که نمونه گیری شده‌اند گزارش می‌دهند که چنین تجربه‌هایی 
داشته‌اند (گریلی, ۱۹۷۴؛ هاردی, ۱۹۷۹؛ هی و ماریسی» ۸ تامس و کوپر» ۱۹۷۸). اگر کسی افرادی را 
که از لحاظ مذهبی فقال‌اند انتخاب کند. دامنة وقوع تجربۀ دینی معمولاً به ۷۰ تا ۸۰ درصد می‌رسد 
(اسپیلکاء sal‏ مکینتاش. و میلعوء ۱۹۹۶). در واقع. برخی گروه‌های مذهبی. معمولا گروه‌های کاملاً 
محافظه کار از اعضای خود انتظار دارند که چنین ماجراهایی داشته باشند و آنها را علناً اعلام کنند. در این 
گروه‌هاء چنین تجربه‌هایی باعث می‌شوند که افراد در کلیسا ادغام شوند و به این ترتیب سازگاری آنها را 
تقویت می‌کنند. به علاوه, هم در فرهنگ غربی و هم در سایر فرهنگ‌هاء گزارش چنین رویدادهایی در 
شهرت چهره‌های مذهبی از قبیل اولیا و قتیسان Fhe‏ است (پرینس, ۱۹۹۲). به عبارت دیگره داشتن 
تجربۀ دینی یا عرفانی اغلب WIS‏ عادی به نظر می‌رسد و ممکن است به سازگاری کمک کند. 

به رغم این واقعیت‌ها و یافته‌هاء به این نکته اذعان شده است که «برخی از عرفا شخصیت‌هایی بشدّت 
آشفته‌اند» (گریلی, NAVE‏ ص (A)‏ در cally‏ کمیته‌ای از گروه پیشبرد روانپزشکی (گپ)" (۱۹۷۶) 


1. therapist ` 2. sexual impulse control 
3. survey research 


4. Group for the Advancement of Psychiatry (GAP) 


۸ >< روانشناسی دین 


مشخص کرد که نمی‌تواند «بین حالت عرفانی و حالت حاکی از بیماری روانی تفاوت استواری قائل شود» 
(ص ۸۱۵). کمیته مسلّماً بر آن بودکه عرفان «برخی نیازهای روانی را برآورده می‌کند. یا تلاش می‌کند که 
برخی مشکلات فراگیر را حل کند» (ص (VND‏ هر چند این کميتة گپ در مورد نتایج احتمالاً مطلوب 
تجربه‌های عرفانی اشاره‌هایی داشت و کوشید تا آنها را از رویدادهای اسکیزوفرنیک جدا کند. اعضای آن 
چنان به نگرش‌های روانکاوانه و روانپزشکانة کلاسیک دلبستگی داشتند که نمی‌توانستند بر نگرش سنتی 
خود که چنین تجربه‌هایی را نشانة بیماری می‌شمرد فائق آیند. آنها رفتارهای عارفانه را چیزی «مابین 
بهنجاری ' و روانپریشی " آشکاره و «شکلی از واپس روی من»" به شمار می‌آورند (ص ۷۳۱). لیکن» سایر 
روانپزشکان بر آن بوده‌اند که تجربة عرفانی می تواند نشانِ نفی خشونت یا حتامانعی برای خودکشی باشد 
(هورتون, ۱۹۷۳؛ گزارش روج" ۱۹۷۲). برخی پژوهش‌ها هم. بدون نتیجة مشخّصی, کوشیده‌اند که بین 
حالات عرفانی و Sai‏ و رفتار اسکیزوفرنیک فرق بگذارند (سیگلاگ, ۱۹۸۷). 

همراهی تجربه‌های دینی و عرفانی با مصرف مواد مختر نکته‌ای است که همواره به آن اشاره شده 
است (بتسون. شوئنراد. و ونتیس, ۱۹۹۳؛ بریجز؛ نیز بنگرید به بحث ایزدآران در فصل (A‏ همان قدر که 
مصرف مواذ مختر ممکن است بازتاب نابهنجاری باشد. تجربه‌های روان‌گردانی هم که صبغة دینی دارند 
ممکن است نشانة انحراف در شخصیت به شمار آیند. لیکن. هود (۱۹۹۵۵) راه‌های بسیاری را برای‌رسیدن 
به تجربة دینی‌برمی‌شمرد. و باز هم نشان می‌دهد که چنین تجربه‌ای لزوماً حاصل بیماری روانی نیست. 

بیش از ۷۰ سال پیش لوبا(۱۹۲۹) به نقش Epo‏ در تجربة عرفانی توجّه کرد و نتیجه گرفت که کارکرد 
نادرست عصبی ممکن است اساس چنین تجربه‌هایی در بسیاری از افراد باشد. او از «وجود اختلال‌های 
عصبی و شاید جنون در عارفان بزرگ the‏ سخن می‌گفت (ص VAY‏ لوبا هم گمان می‌کرد که مشکلات 
روانی نظیر «خسته‌روانی»" و افسردگی ممکن است افراد را مستعة تجربه‌های عرفانی کنند. 

رادنی استارک (۱۹۶۵) در مقالة نظری و پژوهشي بسیار مهمّی از نوعی كوفتگي روانی بر اثر 
تجربه‌های دینی و عرفانی سخن می‌گفت که از حالت عادی شروع می‌شد و ممکن بود به بیماری روانی 
ختم شود. مثلاً بر آن بود که سنخ «رستگاری طلب» "را احساس «گناه و خطاکاری» برمی‌انگیزد (ص ۱۰۲). 
تجربة «مکاشفه‌ای» " به تعبیر استارک» سرشت افراطی‌تری دارد و سخت مستعدٌ ایجاد بيماري روانی 
است. این تجربه کمیاب‌ترین و نابهنجارترین تجربه‌ای است که وی از آن بحث می‌کند. و به صورت 
توهمات دیداری و شنیداری جلوه گر می‌شود که فرد آنها را پیامی از جانب das‏ فرشتگان» یا شیطان تلا 
می‌کند. برخی پژوهش‌ها تا حڌی موَیّد نظر استارک‌انده زیرا نشان می‌دهند که مشکلات مربوط به 


1. normality 2. psychosis 

3. ego regression 4. Roche Report 
5. neurasthenia 6. salvational 

7. revelational 


فصل شانزدهم: دین و اختلال روانی > ۷۰۹ 


شخصیت و سازگاری ممکن است با تجریه‌های دینی‌ای در ارتباط باشند که مشتمل بر واکنش‌ها و /یا 
توهماتِ جسمانی -هيجاني شدیدند (جکسون و اسپیلکاء ۱۹۸۰). سایر محفقان هم پیوندهای مشابهی 
را مطرح کرده‌اند (بویسن. ۱۹۳۶؛: اسپیلکاء براون» و کسیدی ۱۹۹۳). 

لاکوف. لو ترنر(۱۹۹۲)» با تلخیص ادبیات پژوهشی» یادآور می‌شوند که کسانی که مدعي تجربه‌های 
عرفانی‌اند در معیارهای نابهنجاری و پهباشی روانی نسبت به اعضای گروه‌های گواه B pos‏ بهتری به دست 
می‌آورند. در این که تجربه‌های دینی و عرفانی ممکن است بازتاب بیماری روانی باشند هیچ شکی وجود 
ندارد؛ لیکن انبوهی از شواهد نشان می‌دهد که اغلب این تجربه‌ها آسیب‌زا نیستند. و حتا بسیاری از آنها 
تأثیرات سودمندی دارند (کلارک مالونی» دان و تیپت. ۱۹۷۳؛ مکالیستر, ۱۹۹۵). 


یکی از خویشاوندان رفتار و تجربة دینی تبلبل" یا «زاژگویی»" است که می‌تواند تأثیرات چشمگیری 
داشته باشد» و ممکن است بیان‌گر اختلال روانی باشد. از این مسأله در فصل ٩‏ به تفصیل سخن گفتیم. در 
سال‌هایی نه چندان دور, GEIS‏ را به آسانی در قالب آسیب‌شناسی روانی تفسیر می‌کردند؛ در برخی 
موارد. وقتی آن را خارج از فضای مذهبي مرسوم‌اش مشاهده می‌کردند» امکان داشت که دخالت 
روانپزشک را لازم بدانند (پرینس, ۱۹۹۲). یک تخمین نسبتا تازه نشان می‌دهد که دست‌کم دو میلیون 
نفر در ایالات متحده به تبلبل می‌پردازند (گرینبرگ و ویتستوم. ۱۹۹۲). 

این سوال که «تبلبل LT‏ رفتاری بهنجار یا نابهنجار است؟» تا مقّت‌ها مطرح بوده است. متخضصان 
روانشناسی بالینی و روانپزشکی به تبیین‌هایی تمایل دارند که بر نابهنجاري این رفتار تأکید می‌کنند. از 
نظر پژوهش‌گران تفاوت‌های شخصيتي ناچیزی بین افراد تبلبلی "و ناتبلبلی " وجود دارد» یا Shel‏ تمایزی 
میان آنها دیده نمی‌شود. کیلدال (۱۹۷۲) تبلبلی‌ها را تلقین‌پذیره منفعل, مطیع» و وابسته می‌شمرد. 
تشوم(۱۹۹۲)» برعکس, افراد تبلبلی را مستقل‌تر و کمتر از ناتبلبلی‌ها متکی به دیگران می‌دید. اما موارد 
کمی را هم مشاهده کرد که GUS‏ این بودند. 

پتیسون (۱۹۶۸) با غیرعادی شمردن تبلبلی مذعی شد که افراد تبلبلی دچار «آسیب رواني آشکار از 
نوع جامعه‌ستیز هیستریکی * یا خوذبیمارانگار "اند (ص ۷۶). اگر چنین باشد. تبلبل یقیناً مبیّن 
اختلال حادی است. کلسی (۱۹۶۴) یادآور شد که تبلبل با اسکیزوفرنی همبستگي ضمنی دارده اما آن را 
دلیل اسکیزوفرنی ندانست. او بیشتر می‌خواست که تبلل راتشانة بيماري ملایمتری بدانده و در عین حال 
تردید داشت که چنین برچسبی را در مورد این آفراد به کار بَرّد. شواهدی هست حاکی از این که ژازگویی 


1. glossolalia 2. speaking in tongues 
3. glossolalic 4. nonglossolalic 
5. sociopathic 6. hysterical 


7. hypochondria 


Vie‏ >+ روانشناسی دين 


پس از دوره‌ای بحرانی دست می‌دهد و اضطراب حاصل از آن را دفع می‌کند Slabs)‏ ۱۹۷۲). به همین 
منوال» پرویس (۱۹۸۲) نیز تبلبل را «رهایی از تنش و پاسخی به فشار و آسیب رواني شخصی» می داند که 
«هر کسی واقعاً بخواهد می‌تواند آن را انجام دهد» (ص ۲۹۰). این آرای اخیر ملایم‌تر از موضع افراطي 
نیسوراند اما jy‏ هم از نگیزش بلق نبهنجاری سخن می‌گویند که ناشی از فشار و اضطراب است. 
گودمن (۱۹۷۲) به جای نابهنجاری از عبارت «گسستگی بیش‌انگیخته» ۲ استفاده کرده ام این عبارت واقعً 
توصیف بهتری است از حالت تغییر یافتۀ هشیاری, نظیر آنچه در تجربۀ عرفانی دیده می‌شود. 

تبلبل پدیده‌ای جهان‌گیر است (بورگینیون, ۱۹۹۲؛ گرینبرگ و ویتستوم. ۱۹۹۲). روانپزشکی و 
روانشناسی کم‌کم آن را رفتاری cole‏ به شمار می‌آورند (به این معنی که دیگر آن را بیماری نمی‌دانند). 
عجالتاً کمتر تردیدی در این نکته هست که تبلبل رفتاری است آموخته شده که در برخی فضاهای 
گروهی که افراد تبلبلی با آن هماهنگ می‌شوند تقویت می‌گردد (گودمن» ۱۹۷۲: سامارین. (VIDA‏ 
شوماکر (۱۹۵۵) از گسستگي پیوستگی های آموخته شده سخن می‌گوید. اما سپس گسستگی را با طیف 
وسیعی از مشکلات روانی یکسان می‌شمرد. در بدترین حالت» تبلبل را می‌توان «اختلال رواني ملایمی» 
(گرینبرگ و ویتستوم. ۰۱۹۹۲ ص ۳۰۶) نامید. اما این هم ممکن است بیشتر استثنا باشد تا قاعده. نمونة 


گویایی از پژوهش در این عرصه را می‌توان در قاب پژوهشی ۱۶-۱ یافت. 


تبدل 

فصل ۱۱ از تبتل بحث و آن را تعریف می‌کند. JOS‏ به لحاظ تاریخی, اغلب مورد توجّه روانشناسی 
بالینی و روانپزشکی بوده است (مخصوصاً وقتی که کسی به گروه مذهبي منحرفی دلبستگی دارد که 
معمولاً «کیش» نامیده می‌شود؛ بنگرید به فصل ۱۲). ما در این جا فقط به یک بخش از پديدة 
چندجانبه‌ای می‌پردازيم که «تبدّل» نام دارد. 

بی‌تردید. اکثر تبتل‌ها نشانة ناراحتی روانی نیستند (بینبریج. ۱۹۹۲0؛ رمبوء ۰۱۹۹۲ ۱۹۹۳). 
مشکلات شخصی ممکن است مقتمات JAS‏ را فراهم کنند. و تبتل می‌تواند Jooh‏ سازندهای برای این 
مشکلات باشد. احتمالاً نخستین بررسی عمده را در این مورد ای.دی.استارباک (۱۸۹۹) در اواخر دهۀ 
۰ نشان داد. از جمله بن‌مایه‌های En‏ از نظر وی موجب JIS‏ می‌شود «ترس از مرگ یا دوزخ» و 
«ندامت» محکومیت به سبب گناه» و غیره» است (ص OY‏ بیشترین حالت هیجانی‌ای که از نظر او با Jäs‏ 
ارتباط داشتند عبارت بودند از «افسردگی, ogail‏ در خودفرورفتگی» توأم با بی‌قراری. اضطراب. عدم 
اطمینان» (ص (PX‏ 

ای.تی.کلارک *٩۳۲۹(‏ ۱) در بررسی کلاسیک دیگری دربارة بیش از ۲۰۰۰ تن سه نوع «بیداری مذهبی» 
گزارش کرد. دو نوع از آنهاء «بیداری بر اثر بحران آشکار» و «بیداری بر اثر محرک عاطفی» به گمان کلارک 


1. motivation 2. hyperarousal dissociation 


3. association 


فصل شانزدهم: دین و اختلال روانی + ۷۱۱ 


بیشترین توان را در ایجاد مشکلات روانی دارند. این بیداری‌ها Legace‏ با احساس گناه و افسردگی همراه‌اند. 

4 غالبا با مشکلات جنسی در ارتباطاند. به تعبیر کلارک» سنخ «بیداری تدریجی» شکل مثبت‌تری از تبذل 

و فرایندی عادی است که Geb‏ دوره‌ای طولانی به آرامی رخ می‌دهد. در سه نمونۀ جداگانه. کلارک ۵۲ تا ۷۷ 

درصد تبتل‌یافتگان را در این مقولة «تدریجی» جای داد. تعدادی از بررسی‌های بعدی نشان داده‌اند که 

.)۱۹۹۲ سریع حاصل آشوب‌های عمدۀ شخصی و اجتماعی‌اند (رمبو,‎ Ge Jis 

8. 

قاب پژوهشی ۰۱۶-۱ روانشناسی ژاژگویی (کیلدال, ۱۹۷۲) 

در این بررسی, با دو گروه -یکی شامل ۲۰ نفر که ژاژگویی می‌کردند» و دیگری هم شامل ۲۰ نفر 
که ژاژگویی نمی‌کردند - مصاحبة عمیقی دربارة زندگی و تجربه‌های انگ آنها ore‏ گرفت. 

هر دو گروه از لحاظ دین‌ورزی i‏ آشکارا شدید بود برابر بودند. . سه آزمون فرافکن " )68 جوهر 


رورشاخ, آزمون دریافت موضنوع ! و نقاشی آدم) و یک آزمون عینی (شخصیت‌سنج چندوجهی 
مینسوتا") از شرکت‌کنندگان به عمل آمد. 

معلوم شد که افراد ناتبلبلی " مستقل‌تر و خودمختارتر و در Que‏ حال مضطرب‌تر از همگنان خود 
دو گروه وجود نداشت. مشخٌّص شد که شرکت‌کنندگان تبلبلی به راهنمایی یک مقام مذهبي ارجمند 
وابسته‌ترند. آنها تمایل داشتند که استقلال و تسلّط شخصي خود را به این رهبر واگذار کنند. و 
معمولاً وقتی ایمان خود را به راهنمای معنویشان از دست می‌دادند. از پرداختن به ژاژگویی دست 

Slabs‏ به نقل از یک پژوهش‌گر اظهار می‌دارد که «بیش از ۵۸ درصد زبان‌گویان پیش از ژاژگویی 
بحران اضطراب کاملاً مشخُصی را از سرگذرانده بودند» (ص (OV‏ در این بررسی» معلوم شد که 
ژاژگویی ظاهراً سازنده است و باعث کاهش اضطراب می‌شود. 


پژوهش دیگری نشان داد که کسانی که دچار اختلال‌های عاطفی‌اند (نام قدیمی‌تری برای آنچه در 
دی‌اس‌ام - چهار اختلالات خُلقی ؟ نامیده شده است. نظیر اختلالات افسرده‌ساز" و دوقطبی") بیشتر 
احتمال دارد که تجربه‌های تبتل و رستگاری را از سر بگذرانند (گلیمور. ویلسون, و رودزه ۱۹۶۹). در 
تبیین این امر اشاره شده است که چنین افرادی از پاسخدهي هيجاني شدیدی برخوردارند. آین‌گونه 
تجلیات مذهبی طیفی از پیامدها راء از درد و افسردگی گرفته تا افزايش ی > به دنبال دارند. 
برحسب چارچوبی که ما ترسیم کرده‌ايم (بنگرید به فصل‌های ۱ تا (Y‏ اولمن (۱۹۸۲) در آغاز این 
نظریه را مطرح کرد که نیاز به معنا ممکن است باعث JES‏ شود. اما دریافت که مشکلات هیجانی و 


1. tongue-speaking 2. projective test 

3. Thematic Apperception Test 4. Minnesota Multiphasic Personality Inventory 
5. nonglossolalic l 6. mood disorders 

7. depressive 8. bipolar 

9. maturation 


۳ > روانشناسی دين 


ارتباطی aS)‏ اغلب شامل رنج و اندوه دور کودکی است) انگیزة این pol‏ است. مسأله شاید نه فقدان معنا 
بلکه نقص تسلط و وجود دشواری در روابط اجتماعی بوده باشد. 

پژوهش استارباک (۱۸۹۹) و کلارک (۱۹۲۹) مسألة تبتل ناگهانی در برابر JOS‏ تدریجی را مطرح 
کرد. ادبیات پژوهشی معمولاً ای را به عنوان جلوه‌ای از بیماری اساسی محکوم می‌کند. اما معتقد است 
که شکل دوم متضمن سلامت و پهباشی روانی است. موضع LS‏ این بوده است aS‏ به طور میانگین؛ کسانی 
که ناگهان تبذل می‌یابند دچار بی‌ثباتي هیجانی‌اند و احتمالاً پس از مذتی به حال اوّل بازمی‌گردند. آنها 
ممکن است به تبذل‌های مکرر هم» بویژه در موقعیت‌های احیاگونه. مبادرت کنند. پی‌گیری سرنوشت 
کسانی که Gb‏ جهاد تبليفي بیلی‌گريم" در بریتانیای کبیر چنین «تصمیم»هایی گرفتند نشان داد که یک 
سال بعد حدود نیمی از Wl‏ از دين جدید خود دست کشیده بودند IGF)‏ ۱۹۵۹). تحقیق دیگری 
گزارش داد که AV‏ درصد این تبذل‌یافتگان ظرف ۶ ماه به دين Gils‏ خود بازگشتند (آرگایل ۱۹۵۹). 
برخی از این افراد تا شش بار تغییر مذهب داده بودند. روانپزشک لئون زالتسمن (۱۹۵۳) این تبدل‌های 
ناگهانی و سطحی را «واپسرو -بیمارگون» " می‌نامید و آنها را به تعارض با اقتدار پدری مربوط می‌دانست. 
همین موضوع در کار آلیسون (۱۹۶۹) هم دیده می‌شود» که بررسي او نیز 6,459 تبدل‌یافتگان مبیّن نقش 
پدران الکلی» غایب. یا ضعیف در این pal‏ بود. کریستنسن PV)‏ ۱ نیز گزارش کرد که مشکلات والد ۔کودک 
در Jas‏ دخیل است. بویژه در ميان کسانی که در نخستین سال‌های کودکی تربیت بنیادگرایانه داشته‌اند. 

گر چه چنین اذعاهایی را متخحَصان سرشناس مطرح کرده‌اند. گاه برای خواننده ple‏ دشوار است که از 
روی داده‌هایی از این دست به همین نتایج برسد. بااين حال, این نوع تفکر در برخی محافل روانشناختی | 
روانپزشکی رایج است. نمونة گویای این امر شرح حال مفصّل و روشنگری است که در آن لوین و ژگانز 
OAP‏ تبذل مردی جوان را جایگزینی برای پدر ضعیفش می‌دیدند. این نگرش که تبدّل را بازتاب 
مشکلاتِ پدری نشان می‌دهد عموماً در Glee‏ محققانی دیده می‌شود که به روانکاوی گرایش دارند. اما 
تأیید آن نیازمند پژوهش‌های دقیق‌تر است. این‌گونه محققان اغلب نگرشی منفی دارند که تبتل را 
«پدیده‌ای عموماً واپس‌روء نشانة از هم‌پاشیدگی» و بیمارگون» تلقّی می‌کند (رمبو, ۰۱۹۸۲ ص VOD‏ پس 
از تقریباً یک قرن پژوهش هیچ دلیل مهمّی در تأیید این موضع به دست نیامده است. 

پژوهش دربارة دو نوع JSS‏ ناگهانی و تدریجی به نحوی نسبتاً استوار نشان داده است که تبدّل سریع 
بیش از JOS‏ تدریجی با اضطراب شدیدتر و سازگاری دائمي ضعیف تر در پیوند است (کیلدال. ۱۹۶۵؛ 
رابرتس. ۱۹۶۵؛ اسپلمن. بسکت. و برن» ۱۹۷۱). افسردگي شدید و GIG‏ خودکشی نیز جزئی از این 
cle Js‏ ناگهانی بوده‌اند (کونار و اسپلدینگ, ۱۹۷۷). لیکن, با این که تصوّر عموم مردم از JAS‏ همان 


Billy Graham .\‏ کشیش آمریکایی, متوند NANA‏ وی در نیم قرن اخیر در سراسر جهان به تبلیغ مسیحیت پرداخته 
و بسیاری را به کیش خود گروانیده است. شمار کسانی را که بر اثر مواعظ وی تغییر کیش داده‌اند ۲/۵ میلیون نفر برآورد 
کرده‌اند. وی مشاور معنوی چندین تن از رژسای جمهور آمریکا هم بوده است. [م.] 

2. regressive-pathological 
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تبڌل ناگهانی است. شواهد نشان می‌دهند که این نوع تبدّل نسبتاً کمیاب است و کمتر از ۱۰ درصد 
تبتل‌یافتگان را شامل می‌شود (کلارک» ۱۹۲۹؛ استارباک» ۱۸۹۹). 

می‌توان گفت که JIS‏ گر چه اغلب SE‏ شدیدی دارد. بندرت جلوه‌ای از بیماری روانی است. اتخاذ 
سریع ایمان مذهبی جدید بیش از تبدّل تدریجی بازتاب ناتوانی در سازواری با تکانه‌ها و روابط خود با 
دیگران و جهان است. لیکن, اکثر بررسی‌هایی که مقیاس وسیعی دارند نشان می‌دهند که تبذل‌ها 
رویدادهای سازنده‌ای هستند (اسرول و دیگران» ۱۹۶۲). 


دين به عنوان عامل اجتماعی‌سازی و سرکوب 
کارکردهای مهار و تسلّط در اجتماع دینی 

مارتی (۱۹۷۵) به تفصیل بیان می‌کند که چگونه «آمریکای مذهبی به ساختن اجتماع انسانی اهتمام 
داشته و دارده (ص ۳۵). بنابراین کلیساها و جماعات مذهبی می‌کوشند که نوعی نیاز طبیعی را برای 
گرویدن به دین ایجاد و تقویت کنند؛ این جامعه گرایی " در de‏ اعلای آن است (چنان‌که در فصل‌های ۱ تا 
۳ آمد). برای حفظ و تقویت پیوندهای گروهی, اجتماع مذهبی فقالانه می‌کوشد تا افراد را در جامعه ادغام 
و آنها راسرکوب کند. و آنچه را اجتماع رفتاری انحرافآمیز و نپذیرفتنی می‌شمارد نهی کند. این کارکردها 
گاه مبتنی بر متون مقذس‌اند و گاه از فشار روحانیان یا از تقویت اجتماعي جماعت مذهبی سرچشمه 
می‌گیرند (کونیگ. مکالخ و لارسون, ۲۰۰۱). 

کلیساروها عمدتاً نمايندة اعضای محافظه کارتر و هماهنگ‌تر نظام اجتماعی در آمریکای شمالی‌اند 
(گلاک و استارک. ۱۹۶۵؛ هربرگ, ۹۶۰ ۱؛ مگوئایر, ۱۹۹۲؛ استارک و گلاک, ۱۹۶۸). استارک و گلاک (۱۹۶۸) 
کلیسا را «اجتماعات اخلاقی» می‌نامند (ص ۱۶۳؛ به این ترتیب. نابهنجاری روانی اغلب مشکل اخلاقی 
محسوب می‌شود. زیرا به هم پیوستگی اجتماعی را به خطر می‌اندازد. نهاد مذهبیء چه لیبرال باشد و چه 
محافظه کار می‌کوشد تا تعارض را در پیروان خود سرکوب کند. حتا اگر این کار اختلاف و دشمنی را در 
اجتماع بزرگ تر افزایش دهد (مگوثایر, ۱۹۹۲). این سرکوب می تواند به ples‏ جوانب زندگی فرد گسترش 
یابد که از جملة مهم‌ترین آنها شیوه‌های فرزندپروری " است؛ هدف از این شیوه‌ها مهار کردن رفتارهای 
ناپسند و از لحاظ اجتماعی نامناسب. مانند پرخاشگری, است (بیتمن و ینسن, ۱۹۵۸). 

مک‌دانلد و لاکت (۱۹۸۳)» با بررسی رفتار ناسازگارانه " در شاخۀ اصلی پروتستان‌هاء نشان دادند که 
ناتوانی در سازگاری ممکن است حاصل نظارت‌های سرکوبگرانة بسیار شدیدی باشد که به هنگام کودکی و 
در ails‏ بر فرد اعمال شده است. چنین تجربه‌هایی, به جای آن که به سازگاری با واقعیت کمک کنند» 
موجب همساني خشک و انعطاف‌ناپذیر با آرمان‌هایی می‌شوند که نمی‌توانند در زندگی مدرن BS‏ 
یابند. تفگری از این دست بر ds‏ اجتماع عمل می‌کند. و طرفداران عقاید مذهبی احتمالاً با چنین 


1. sociality 2. child-rearing 


3. maladaptive 
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نگرش‌هایی مخالفت می‌کنند. باید گفت که گروه‌های درون کلیساها بر اساس شباهت‌های سنی, منافع و 
نگرش‌های مشترک. و اهداف مشابه JSS‏ می‌گیرند (فیشتر ۱۹۵۴). انحراف نظری و عملی از این 
هنجارها به ایجاد فشار برای همرنگی می‌انجامد. 

مخالفت و طرد و نفی اجتماعی سلاح‌های نیرومندی برای شکل دادن به اندیشه و عمل‌اند. اگر اینها 
کارگر نشوند» ارتباط با مجرم به حذی کاهش می‌یابد که وی به لحاظ اجتماعی در انزوا قرار می‌گیرد و از 
سایر اعضای گروه دور می‌ماند (شاختر» ۱ )+ به این ترئیب» اجتماع مذهبی به صورت محیطی آموزنده 
در می‌آید که می‌تواند تفگر و فعالیت نابهنجار را به مسیرهای مطلوب هدایت کند. این کار هم از طریق 
ارزش‌ها و پاسخ‌های اجتماعي اعضای کلیسا صورت می‌گیرد هم از راه عقاید مذهبی. 

این نیروهای اجتماعی‌ساز تا بدان حد موّثرند که اشخاص مبتلا به ناراحتي روانی در مراسم مذهبی 
حضور می‌یابند و در این فضا با دیگران ارتباط برقرار می‌کنند. و در معرض نگرش‌ها و عقاید سنتی خود 
قرار می‌گیرند. پژوهش‌ها چنین استنباطی را تأیید می‌کنند: بهبود در سلامت روانی با رفتن به کلیسا ی 
معبد توأم است (استراوبریج. شماء کوهن. و cet‏ ۲۰۰۱). بویژه» اکثر بررسی‌ها نشان می‌دهند که کسانی 
که به کلیسا می‌روند. مخصوصاً افراد سالمند. کمتر از کسانی که به کلیسا نمی‌روند از خود علائم افسردگی 
نشان می‌دهند (لوین و چترز ۱۹۹۸ پلانته و شارماء ۲۰۰۱). به علاوه, چنین پیوندهایی تسلط بر تکانه‌ها 
را تقویت و با انواع تمایلات انحرافی مقابله می‌کنند (رورباو و چسور. (VAVA‏ این نکته ظاهراً در مورد 
اعضای هاره کریشنا هم صدق می‌کند؛ سازگاری IS‏ آنها نیز در طول زمانی که با گروه پیوند دارند بهبود 
می‌یابد. نظارت‌های اجتماعی‌ای که در این کیش اعمال می‌شود شامل محیط آموزنده‌ای برای پیروان ol‏ 

استارک (۱ ۰۱۹۷ در هماهنگی بیشتر با جریان غالب» نشا eo‏ وا تب وت 
فضای بیمارستان زندگی می‌کنند کمتر از شهروندانِ ن سالم برای دین اهمّیت شخصی قائل‌اند و کمتر از آنها 
فقالیت مذهبی دارند. بر اساس نظریة او «بیماری روانی ظاهراً مانع p‏ عقاید و اعمال مذهبي مرسوم 
است» (ص ۱۷۵: تأ کید از اصل). این بررسی مهم در قاب پژوهشی ۱۶۲ تشریح شده است. بررسی 
نابهنجار انت (هارت» ۹۶۳ ۱: لو ۹۵۵ لو و بروتن» NEF‏ ریفسنایدر و ehas‏ ۰ تشانه‌هایی هم 
هست حاکی از این که هر چه بیماری فرد حادتر باشد. وی کمتر در فعالیت‌های مذهبی شخصی Ly‏ 


کارکردهای نظارتي آرا و نهادهای مذهبی 
در بخش قبلی, نگاهی انداختیم به کارکردهای نظار تي دین که از وابستگی به کلیسا نشأت می‌گیرند. چنان 
که پرویسر ( ۹۷۱ \( یادآور شده است. دين «شکلی آندی از ارضای خاطر و برآوردن آرزوها و نیازهاست ote‏ 


فصل شانزدهم: دین و اختلال روانی + ۷۱۵ 


ارضای نمادین را جایگزین [آرزوهای کودکانه]" می‌کند» (ص (YA‏ معنای ضمني این سخن این است که 
آرای مذهبی و نحوة عرضهٌ آنها از طریق کلیسا ممکن است ناراحتي روانی را به لحاظ اجتماعی شکل دهد 
و تقویت کند. 


e 
)۱۹۷۱ قاب پژوهشی ۱۶-۲. بیماری روانی و التزام مذهبی (استارک.‎ 

رادنی استارک بر اساس این نظریه که مشغولیت مذهبي متعارف با تفر و رفتار تابهنجار در تضاد 

است. فرضية رابطة منفی میان این دو Bie‏ را مطرح کرد. در این بررسی, ۱۰۰ نفر که دچار ناراحتی 


روانی بودند بدقّت در برابر ۱۰۰ نفر دیگر که ناراحتي روانی نداشتند قرار گرفتند و بر اساس 
مجموعه‌ای از مواد مذهبی با آنها مقایسه شدند. یافته‌های اصلی به قرار ذیل بودند. 


درصد کسانی که مذعی‌اند: slow‏ روانی غیربیمار 


هیچ دلبستگی مذهبی‌ای ندارند ۷۶ ۳ 
دین اصلاً مهم نیست ۱۶ ۴ 
به هیچ کلیسایی تعلّق ندارند t oY‏ 
هرگز به کلیسا نرفته‌اند ۳ ۵ 


یادداشت. اقتباس از استارک(۱۹۷۱). حق نشر ۱۹۷۱ متعلّق به انجمن پژوهش‌های دینی. 
اقتباس با اجازه. 


فرضیۀ استارک کاملاً به اثبات رسید. زیرا اشخاصی که مبتلا به بیماری روانی 
بودند کمتر از نمونة غير بیمار مشفولیت مذهبی متعارف از خود نشان دادند. در بخش 
دیگری از این بررسی, برحسب نمونۀ کشوری» پروتستان‌ها و کاتولیک‌هایی که در 
شاخص‌های مشکلات روانی نمرة پایینی گرفتند در قیاس با کسانی که کمتر چنین 


“an 


مشکلاتی داشتند از لحاظ مذهبی مقیّدتر بودند و بیشتر به کلیسا می‌رفتند. باز هم 


3 شتا استارک oa‏ شد. 


ایمان نهادینه مبتنی است بر قواعد و مصادیق رسمی و غیررسمی ۵۵ فرمان» قانون طلاییء کتاب 
مقس اظهارات پاپ تفسیرها و تصمیم‌های مجامع فرقه‌ای. و از این قبیل. متون مقس پر است از 
اظهاراتی که تعبّد مذهبی را به سلامت جسمانی و روانی ربط می‌دهند (کونیگ و دیگران» ۲۰۰۱). جو 
کلیسایی cyl‏ ر هم تعیین می‌کند که «یهودی خوب» L‏ «مسیحی حوب» چگونه می‌اندیشد و رفتار می‌کند. 
این همه را تصاویری از عشق, لطف یا انتقام خداوند تقویت می‌کنند که dale‏ مؤمنان» چه دچار بیماری 
روانی باشند و چه نباشند به هیچ وجه آنها را سرسری نمی‌گیرند. این قواعد و مصادیق» وقتی به عنوان 
راهنمای عمل شخصی پذیرفته شوند. ممکن است نیروهای بسیار مؤثری برای سرکوب و اجتماعی‌سازي 
تکانه‌های نابهنجار باشند. 


۱ عبارت درون قلاب از نویسنده است. [e]‏ 
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حتا وقتی sh‏ بیماری روانی در میان است. اغلب استدلال شده است که استفاده از دین مانع از بدتر 
شدن قضایا می‌شود. یک مقاله نشان می‌دهد که «گاهی در اسكيزوفرني پارانوئید دین‌ورزی خود ممکن 
است مکانیسمی باشد برای مهار کردن خصومت نهفته و رفتار پرخاشگرانه» (مک‌دانلد و ESY‏ ۰۱۹۸۳ 
ص ۳۳). در یک مورذپژوهی e‏ دو روانپزشک مذعی شدند که «تبّل مذهبي» یک بیمار gh‏ را قادر کرد که 
از خود تعریفی جدید و oill‏ عملی بیابد» (لوین و ژگانز, ۱۹۷۴ء ص ۸۰). دین ظاهرا به صورت جایگزینی 
برای «وحشت بی‌حد از روانپریشی شدیدش» (ص ۷۹) عمل می‌کرد. به همین ترتیب. آلیسون (۱۹۶۸) 
نیز تجربه‌ها و تبتال مذهبي شدید را «واپس‌روی انطباقی» می‌نامد که ممکن است «به سازمان‌دهي مجد 
bees‏ تضعیف شده کمک کند» (ص ۴۵۹). 

اثبات این نکته که نهادهای مذهبی غرب نسبت به‌خودکشی نگرشی بسیار منفی دارند نیازمند دلیل 
نیست. دابلین (۱۹۶۳) تأ کید کرده است که «هر جا راهنمایی و اقتدار دین بی‌چون و چرا پذیرفته شود» هر 
جاکلیسا زمینۀ زندگي جمعی را شکل می‌دهد. خودکشی... بسیار کم است» (ص VE‏ این قضیه در مورد 
فرقه‌هایی چون کاتولیک رومی» آرتدوکس یونانی» و بهودیت ار تدوکس بیشتر صدق می‌کند. کشورهایی که 
این فرقه‌ها در آنها دست بالا را دارند کمترین میزان خودکشی را گزارش می‌کنند. تأکید شدیدتر 
پروتستانتیسم بر فردگرایی و آزادی شخصی ممکن است آدم مشکل‌دار را در جهانی بی‌قاعده به حال خود 
رها کند؛ از این رو نرخ خودکشی در میان پروتستان‌ها دو یا سه برابر بهودیان و کاتولیک‌هاست (آرگایل 
۹۵۹ 

به‌رغم این ملاحظات تاریخی و اجتماعی» بررسی دربارۀ نمونه‌های غالباً کوچک همیشه هم رابطه‌ای 
منفی را میان متفیّرهای مذهبی و تلاش برای خودکشی نشان نداده است (کونیگ و دیگران» ۲۰۰۱). نیاز 
به بررسی‌های فراتحلیلی که Abel,‏ دین را با نگرش, اندیشه‌پردازی » و تلاش برای خودکشی می‌سنجند 
آمری روشن است. 

خلاصه. ماورر (VIDA)‏ به نقل از فایفل دربارة کارکرد اجتماعي عقاید مذهبی می‌گوید: «دین m‏ 
می‌کوشد تا قیود خردمندانه‌ای ‏ خودانضباطی توان ایثار و خدمت به دیگران را به ما آموزش دهد که 
باعث می‌شوند تسلط سرکوب‌گرانه بر تکانه‌ها به صورت امری غیرضروری درآید» (ص OVA‏ این آرمانی 
است که بسیاری از افراد دچار اختلال روانی می‌کوشند آن را تحقّق بخشند. 


1. case study 2. ego 

۳ البته به این نکتة دقیق هم باید توجّه کرد: bow‏ مذهبی‌ای که خودکشی را محکوم می‌کند احتمالاً اجازه نمی‌دهد که 

مقامات پزشکی و مدنی وارد ماجرا شوند و مرگ کسی را خودکشی AS Als‏ مگر OF‏ جا که مدارک انکارناپذیری 
موجود باشد و / یا ماجرا به اطلاع عموم رسیده باشد ( گییز, ۱۹۶۶). 

4. ideation 5. self-discipline 


فصل شانزدهم: دین و اختلال روانی + ۷۱۷ 


مدل‌های نقش مذهبی 

هم کودکان و هم بزرگسالان اغلب یاد می‌گیرند که در رفتار از کسانی پیروی کنند که مورد تحسینشان 
هستند یااندیشه‌ها و آرمان‌هایی می‌پرورند که نوید موفقیت در دستیابی به اهداف مطلوب را می‌دهند. به 
عبارت So‏ يادگيري آنها از طریق مشاهدة دیگران و تقلید از افکار و رفتار ایشان صورت می‌گیرد. این 
دیگران ممکن است کسانی باشند که با آنها تعامل دازند یا از راه خواندن» شنیدن؛ یا شیوه‌های Seo‏ از 
زندگی آنان مطلع می‌شوند. نظرية یادگیری اجتماعی نشان می‌دهد که «قدرت الگوی اخلاقی ... می‌تواند 
عنصر cage‏ در رشد خویشتن‌داری باشد» (کیسی و برتون. ۰۱۹۸۶ ص ۸۲). تا حدودی. افراد می‌توانند با 
تقلید از دیگران یاد بگیرند که در مجموع چگونه رفتاری آنها را «بهنجار» یا «نابهنجار» می‌کند. 

کشیش‌هاء خاخام‌هاء قهرمانان US‏ مقس عیسی و حواریونش. قّیسان. و الی‌آخر, مدل‌های 
مطلوبی به شمار می‌آیند که می‌شود از انها تقلید کرد. این چهره‌هاء صریحا و تلویحاء نقش‌هایی ایفا 
می‌کنند که ممکن است بر رفتار و Kai‏ افراد مذهبی در مسیرهای مورد تأیید تأثیر مهمّی داشته باشند. 
در محیط‌های محلی» روحانیان ممکن است مدل‌هایی بسیار تحسین‌برانگیز به شمار آیند. در یک بررسی 
شامل بیش از ۳۰۰۰ کودک و نوجوان. معلوم شد که روحانیان حامیانی بهتر از والدین به شمار می‌روند؛ 
این pal‏ نشان می‌دهد که کشیشان مدل‌هایی FHL‏ برای نقش مثبت تلقّی می‌شوند (نلسن, پاتوین» و 
شیلدز. ۱۹۷۶). به هر add‏ این چهره‌ها می‌توانند برای افراد مبتلا به ناراحتی روانی مدلول‌های 
پراهمّیتی تلقی شوند. به گفتۀ باندورا (۱۹۷۷)» «تأثیرات مٌدل‌پردازی ! می‌توانند تسلّط بر رفتار را تقویت 
یا تضعیف کنند» (ص ۴۹). 

کسی که چنین رویکردی را دربارة مدل نقش رفتاری قالب‌بندی کرد gär‏ سوئدی sll,‏ سوندن بود. 
چنان که در فصول پیشین یادآور شدیم. نظریة او را دربارة نقش می‌شود در مورد کل رفتار مذهبی به کار 
برد» زیرا این نظریه بر تجربه» ادراک انگیزش, و یادگیری LSE‏ می‌کند. هولم (۱۹۸۷۵) یادآور می‌شود که 
«وقتی فردی در سنت مذهبي خاصی توصیفاتی از تاریخ مقذس دین خود را فرا می‌گیرد به مُدل‌هایی 
برای نگرش نسبت به امر فراطبیعی دست می‌یابد» (ص ۴۱ وی می‌افزاید که «اين توصیفات چون 
الگویی عمل می‌کند که ساختاردهندة نقش است» (ص ۴۱). در این جا با یک چارچوب نظری روبروییم که 
متضمن مدل‌های نقش مذهبی است و موجب می‌شود که اشخاص مبتلا به ناراحتی روانی بر اساس 
معیارهای مقبول جامعه بر تفگر و رفتار خود تسلط يابند. 


دین و «خود» مبتلا به ناراحتی روانی 
رویکرد دیگر در مورد فهم نابهنجاری به نگرش افراد دربارة خودشان مربوط می‌شود. چون رفتار انحرافی 


ممکن است هم حاصل طرد و نفی اجتماعي اشخاص بیمار و هم عامل آن باشد, انتظار می‌رود که چنین 


1. modeling 


VIA‏ >< روانشناسی دين 


افرادی نگرش‌هایی منفی دربارة خود داشته باشند. این را هم می‌دانیم که خوفاسنادهای" نامطلوب با 
نگرش‌های منفی نسبت به خدا و دین همراه‌اند (بنسون و اسپیلکاء ۱۹۷۳). در برخی موارد. این الگو 
ممکن است مانع از آن شود که این گونه افراد از ایمان شخصي خود یا از پیوستن به دیگران در نهادهای 
مذهبی کمک بگیرند. ینسن و اریکسون (۱۹۷۹) برآن‌اند که نگرش‌های خشک گروه مذهبی, در کنار 
مدل‌های نقش مثبت که روحانیان و هم‌کیشان ایجاد می‌کنند» ممکن است مشترکا افراد را اجتماعی کنند 
و از تفگر و رفتار انحرافی بازدارند. 

روشن است که نظام‌های مذهبی و حامیان آنها می‌توانند تفر و رفتار نابهنجار را سرکوب و به افراد 
مبتلا به اختلال روانی کمک کنند تا جزئی از اجتماع بزرگ‌تر شوند. این خاصیت اجتماعی و عقیدتی 
ممکن است در قوّت و انسجام «من» هم مؤثر باشد. به تعبیر دیگر, تعلّق به ایمانی که منطبق بر هنجارهای 
فرهنگی است می‌تواند تأثیر سازنده‌ای بر بیماری روانی داشته باشد. 


دين به عنوان پناهگاه 
دين می‌تواند افراد دچار ناراحتي روانی را از فشارهای زندگی روزمزه در امان بدارد و لنگرگاهی امن و دور 
از غوغا و آشوب زندگی باشد. این کار ممکن است به سه طریق صورت گیرد: (۱) قواعد و مقررات ممکن 
است زندگی روزانه را آن‌قدر محدود و مقیّد کنند که کمتر تردیدی در مورد نحوة رفتار باقی گذارند؛ (۲) 
جزئی از یک سازمان مذهبی بودن ممکن است ترس از انزوا و طردشدگي اجتماعی راکاهش دهد؛ (۲) 
همانندی شدید باگروه مذهبی می‌تواند احساس امنیتی را اا که بطق با خضور فرد از عنایت 
الاهی است. این فرایندها هم ممکن است در سه نوع سازمان مذهبی مختلف روی دهند: (۱) گروه‌ها یا 
نهضت‌هایی که خارج از جریان غالب هستند (اصطلاحاً «فرقه» یا «+کیش» نامیده می‌شوند)؛ (Y)‏ اجتماعات 
مذهبي بسته, نظیر آمیش و هتریت‌ها (Y)‏ اجتماعات جداگانه در دل مذاهب اصلی» نظیر رابطۀ خواهري 


راهبه‌ها. 


گروه‌ها و نیضت‌هایی که از جریان غالب دورند 
گر چه دلایل بسیاری برای شکل‌گیری گروه‌های مذهبي جدید. بویژه فرقه‌ها و کیش‌ها وجود دارد. چنین 
نهضت‌هایی می‌توانند افرادی را که دچار ناراحتی ونیا جذب کنند. چنان که پیش‌تر یادآور شدیم. اگر 
چنین اشخاصی ode‏ کلیساهای اصلی نشوند. ممکن است از دین سنتی فاصله بگیرند. این البته خیابانی 
دوطرفه است: کلیسارو معمولی احتمالاً بر فلاکت افراد مبتلا به اختلال روانی دل می‌سوزاند. اما باز هم 
ممکن است ترجیح دهد که با چنین افرادی در ارتباط نباشد. ناتواني بیماران روانی در سازگاری با اجتماع 


دینی ممکن است سبب شود که آنان به شیوه‌ای معکوس پاسخ دهند و عقاید و معتقدانِ متعارف را رد و 


1. self-attributions 2. Hutterites 


فصل شانزدهم: دین و اختلال روانی + ۷۱۹ 


انکار کنند. لیکن ممکن است به خرده فرهنگ‌های مذهبی یا معنوی‌ای روی آورند که از جریان غالب 
خارج‌اند (یعنی فرقه‌ها یا کیش‌ها). چون اعضای این گروه‌ها اغلب احساس می‌کنند که جامعه آنها را طرد 
کرده است (و در بسیاری از موارد Sae‏ چنین است)» ممکن است خود را در ردیف کسانی ببینند که مثل 
آنها به دلیل نابهنجاري رواني فردی جریان غالب را طرد می‌کنند یا از آن طرد می‌شوند. 

مهم است بدانیم که اکثر اعضای گروه‌هایی که به لحاظ اجتماعی منحرف تلقّی می‌شوند کاملاً «عادی» 
و از نظر روانی سالم‌اند (ریچاردسون» ۱۹۹۵). البته برخی افراد بیمار ممکن است در این گروه‌های مذهبی 
پناهگاهی بيابند که برای آنها منبع معنا و چارچوبی برای تسّط مورد نیاز باشد. اما این امر احتمال 
استثناست نه قاعده (راس, ۱۹۸۳). 

افراد طرد شده ممکن است به طیف وسیعی از عناصر دینی و کلیسایی روی آورند. دلبستگي بی‌چون 
و چرا به رهبر معنوی ممکن است بازتاب ناپختگی عاطفی و نیاز شدید به وابستگی باشد. ويزگي 
کاریزماتیک برخی از بنیادگذاران این گروه‌ها نیز می‌تواند اشخاصی را که ارتباطشان با واقعیت ضعیف 
است اغفال کند. یک بررسی دربارة کلیسای وحدت" (که آن را به تحقیر «مونی‌ها»" [یا [lo Sh JLo‏ 
می‌نامند) نشان داد که بیش از ۴۰ درصد اعضای آن به اقرار خودشان پیش از پیوستن به این فرقه دچار 
مشکلات روانی بوده‌انده بسیاری از آنها به دنبال کمک تخضصی رفته. و عذه‌ای هم بستری شده بودند 
(گالانتر, رابکین» و دویچ» ۱۹۷۹). چنان که قاب پژوهشی VEY‏ (بنگرید به صفحة بعد) نشان می‌دهد» 
پیوستن به کلیسای وحدت از لحاظ روانی برای افراد سودمند بوده است. 

استلینگ و ویتلی (۱۹۷۴) چهار نمونه از آنچه را «گروه‌های Jo‏ مشکل» نامیده‌اند از جمله معبد 
هاره کریشنا را بررسی کردند. آنها نشان دادند کهء به رغم نابهنجاری آشکاری که حاکم است. ظاه رآ کشش 
یا گرایشی قابل توجّه به جانب تقلیل گرایی» وجود دارد. «تقلیل‌گرایی به cline‏ فروکاستن یا تخفیف 
آندازة" جهان به منظور ادارة بهتر آن» (ص de FATTY‏ چنین واکنشی ممکن است نشان‌دهندة برخی 
مشکلات مربوط به سازواری باشد. انتخاب آن از جانب برخی موّمنان» بویژه در ارتباط با تسلط» ممکن 
است کاری خردمندانه باشد. علاوه بر این» چون اکثریتِ قریب به اتفاق این افراد به مذهب اصلی جامعه باز 
می‌گردند. dyad‏ آنها در چنین محیط‌های «تسلطپذیره‌ی ممکن است فرصت لازم را به آنها بدهد تا 
راه‌های بهتری برای سازگاری با جهان بيابند. 

نمونه‌ای دیگر از حالتی که در آن فرقه‌ها و کیش‌ها ممکن است به صورت پناهگاهی موقت عمل کنند 
در پژوهشی آمده است که نشان می‌دهد برخی جوانانی که به این گروه‌ها می‌گروند متعلّق به خانه‌ها و 
خانواده‌های مشکل‌دارند (شوارتس و کاسلو ۱۹۷۹). چنین گروه‌هایی جایگزین خانواده می‌شوند و 
پشتیبانی اجتماعی و روانی لازم را انجام می‌دهند تا زمانی که شخص بتواند با محیط آمریکای شمال ی که 
برای استقلال فردی ارزش فراوانی EE‏ است سازوار شود. 


1. Unification Church 2. Moonies 


۰ > روانشناسی دین 


عملکرد گروه مذهبی به شکل پناهگاه نه تنها دفاعی است در برابر جامعة احتمالاً قدرناشناس و بالقوّه 
تهدیدآمیزی که خارج از گروه مذهبي مورد نظر است. بلکه معمولاً پذیرش و حمایت مثبت بسیاری برای 
شخص فراهم می‌کند. این نکته را در توصیف کیلدال (۱۹۷۲) از رفاقت میان افراد تبلبلی می‌بینیم. وی در 
توصیف آنها می‌گوید که «نسبت به هم سعۀ صدر, توجه. و لطف Doig‏ و حصری» نشان می‌دهند؛ «بار 
یکدیگر را به دوش می‌کشیدند .. جسماً و bog,‏ در خدمت یکدیگر بودند» (ص ۲۹۹). 

شکلی از این pal‏ ممکن است در میان شاهدان بهوه دیده شود که از لحاظ مذهبی گروهی خدمت‌گرند 
و آیین خود را بشت تبلیغ می‌کنند. این گروه» که می‌گویند میزان اسکیزوفرنی در آن سه تا چهار برابر 
میزان آن در کل جمعیت است (یافته‌ای که نیازمند شواهد بیشتر است)» ممکن است روان‌رنجورهایی را 
جذب کند که گمان می‌کنند به بنیادی معنوی نیاز دارند که شامل آیین اخلاقی بسیار خشکی است 
عین حال به آنها کمک کند تا مهارهای لازم را درونی کنند و به این ترتیب اندکی سازگاری به دست آورند. 
پژوهش گالانتر و همکارانش, که چنین تمایلی را در کلیسای وحدت نشان می‌دهد. در قاب پژوهشی 


۱۶۳ آمده است. 
ri‏ 


قاب پژوهشی ۱۶-۳. مونی‌ها: بررسی روانشناختی تبدّل و عضویت در یک 
فرقۀ مذهبی معاصر (گالانتر, رابکین, رابکین, و دویچ, ۱۹۷۹) 
با همکاری کلیسای وحدت. پرسشنامة مفصّلی در ارتباط با مسائل سلامت روان بین ۲۳۷ عضو 
کلیسا توزیع شد. در بسیاری از موارد پیش از پیوستن آنها به کلیسا الگویی از آشفتگی و مشکلات 
هیجانی در زندگیشان دیده می‌شد؛ در حدود یک‌سوم آنها برای Ja‏ مشکلات خود به سراغ افراد 


متخضص رفته و ۶ درصدشان بستری شده بودند. میزان ناراحتي روانی تا پیش از پیوستن به کلیسا 


۸ درصد بیش از giles‏ بود که این آزمون صورت می‌گرفت. به علاوه» میزان ناراحتي روانی اعضای 
کلیسا باز هم بیش از آن چیزی بود که در JS‏ جمعیت دیده می‌شد. گرچه شواهدی ows‏ می‌شد حاکی 
از این که در آغاز گرویدن به کلیسا سازگاری کاهش می‌یابد. هر چه وابستگی‌های مذهبی و جمعی به 
گروه افزایش می‌یافت. بر میزان بهباشی روانی هم افزوده می‌شد. هر چه اشتغال و التزام مذهبی 
شخص شدیدتر بود. ناراحتي کمتری هم در او دیده می‌شد. l‏ 


یافتن پناهگاهی معنوی آسان نیست. افراد دچار ناراحتي روانی» بویژه در بین کیش‌ها و فرقه‌هاء به 
آسانی از گروهی به گروه دیگر می‌روند. کاملاً مشخص شده است که عضویت در این گروه‌ها امری بی‌ثبات 
است (مکلافلین, ۱۹۷۸؛ ساساکی. ۹۷۹٩‏ ۱؛ وود. ۱۹۶۵). لیکن داده‌هایی وجود دارد که نشان می‌دهند این 
تغییر مذهب‌ها با OLS‏ گرفتن مشکلات روانی افزایش می‌یابند (گالانتر و دیگران» ۱۹۷۹). با این حالء 
چنین جابه‌جایی‌هایی هم Ja‏ است به نفع جویندگانی باشد که به دنبال معناء تسلط. و احتراماند. گاهی 
جواب‌های رضایت‌بخش. فریب‌دهنده و زودگذرند. 


فصل شانزدهم: دین و اختلال روانی + ۷۳۲۱ 


اجتماعات مذهبي بسته: آمیش و هتریت‌ها 

گرچه اینها رامعمولا فرقه به شمار Lali gl ge‏ انزوای آنها که پیشینه‌ای طولانی دارد و در عين حال اقبال 
منطقي JS‏ جامعه نسبت به آنها باعث شده است که پژوهش‌گران حوزة سلامت روان به گروه‌هایی چون 
آمیش و هتریت‌ها توجّه ols‏ داشته باشند. جدایی آنها از جامعه موجب می‌شود که دانشمندان ایشان را 
به صورت موارد «آزمایشگاه ماننده‌ی ببینند که برای مطالعات اجتماعی و فرهنگی ارزش زیادی دارند. 
هیچ‌یک از این گروه‌ها نکوشیده‌اند که از طریق تبلیغ کیش خود اعضای جدیدی به دست آورند. پیروان 
این گروه‌ها در همان درون خودشان به دنیا می‌آیند و بندرت کسی از بیرون به آنها می‌پیوندند. این گروه‌ها 
به سبب آنزوایشان و نظارت‌های رسمی و غیررسمی‌ای که بر اعضای خود اعمال می‌کنند. خوب نشان 
می‌دهند که دین چگونه به صورت پناهگاه عمل می‌کند. اطلاعاتی هم دربار؛ برخی از he‏ اختلالات 
روانی گوناگون به دست می‌دهند. 

در فرقة آمیش, اصل اعتقادي جدایی را می‌توان در منع ازدواج با افراد خارج از فرقه یا حتا منع شراکت 
تجاری با اشخاص غیرآمیش دید. اساسا این نگرش در مورد هر اشتغال يا ارتباط اجتماعي عمیق L‏ 
بلندمدت با هر کس که غیرخودی باشد صدق می‌کند sal ۱۹۶۸ NEEN,‏ گونه خود خداسازی A‏ وقتی 
با نظارت‌های بسیار شدید درونی بر رفتار توم باشد. فشار روانی زیادی را بر بسیاری از آمیش‌ها وارد 
می‌کند. انتظاراتی که این مقزرات به وجود می‌آورند عامل اضطراب دانسته شده‌اند. و ممکن است تا حتی 
هم عامل خودکشی‌هایی باشند که میزان آن بیش از میانگین کشوری است و در بین آمیش‌هایی رخ 
می‌دهد که به cle‏ مشکلات روانی بستری شده‌اند. متأسفانه» اطلاعات کافی در دست نیست تا معلوم 
شود که وقوع اختلالات روان‌رنجورانه " غیرعادی است L‏ اختلالات روان‌پریشانه . اجتماع مذهبی آمیش 
به صورت پناهگاه عمل می‌کند. اما ترجیح می‌دهد هر جا که ممکن است به فکر خود باشد. 

اما موضوع هتریت‌ها متفاوت است؛ داده‌های مشاهده‌ای " خوبی از آنها گردآوری شده است. ایتن و 
وایل (۱۹۵۵) سال‌ها پیش با استفاده از این گروه بررسی بسیار مهمّی را دربارة دین و اختلال روانی انجام 
دادند. هتریت‌ها نیز مانند آمیش فرقه‌ای جدایی‌طلب و آثاباپتیست" هستند؛ آنها در اجتماعات نسبتاً 
منزوي جنوب کانادا و سراسر خطة شمال‌غربی ایالات متحده از داکوتا به سمت غرب زندگی می‌کنند. 
چون این گروه سازمان اجتماعی منسجم و بشتّت حمایت‌گری است. مؤلفان انتظار داشتند که میزان 
ناراحتی روانی در آن پایین باشد. اگر ناراحتي روانی رخ دهد. چنان که در مورد آمیش‌ها دیدیم» اجتماعی 
مهربان با نگرش‌های درماني افا ادو وتو گنک دز 

ایتن و وایل (۱۹۵۵) دریافتند که بسامد حالات روانجورانة خفیف‌تر بویژه حالاتی که جلوه‌های 
پرخاشگرانه یا ضت اجتماعی در آنها غلبه ob‏ معمولاً کمتر است. به جای این علائم» احساس گناه و 

1. self-segregation 2 neurotic 


3. psychotic 4. observational 
5. Anabaptist 


۲۳ + روانشناسی دين 


افسردگی در عموم هتریت‌ها دیده می‌شد؛ اینها ظاهراً از یک سو حاصل محیط اجتماعي بشذت نظارت‌گر 
و از سوی دیگر نتیجة نا کامی دربرآوردن انتظارات خشک اجتماع بود. به علاوه» نرخ Gath‏ روان‌رنجوری با 
وقوع اختلالات Sle‏ روان‌پريشانه در تضاد بود. چهار قرن آنزوای نسبی ممکن است استعدادٍ ژنتیک و 
بنیه‌اي ' چنین بیماری‌هایی را افزایش داده باشد؛ نیازهای بی‌آمان زندگی روزمزه هم ممکن است محزک 
چنین تمایلاتی باشد. به علاوه. ایتن و وایل بر حسب دلایل موجود معتقد بودند که جوامع هتریتی که 
مورد بررسی آنها قرار گرفته‌اند ممکن است برای آن ode‏ از اعضای گروه که اختلال کمتری دارند پناهگاه 
بهتری باشند تا برای کسانی که دچار بیماری‌های شدیدترند. 


اجتماعات جداگانه در دل گروه‌های مذهبی مهم 

برخی از بیماران روانی ممکن است بر این باور باشند که به رسالتی مذهبی «فرا خوانده» شده‌اند. و در 
نتیجه ممکن است به اجتماعی مذهبی پناه برندکه آنها را از جهان جدا می‌کند. این نظر راکلی(۱۹۵۸) که 
به بررسی راهبه‌ها پرداخت تأیید کرده است. وی پس از یافتن انواع حالات بیمارگون در ميان خواهران 
کاتولیک نتیجه گرفت که این حالات معلول زندگی مذهبی نیست بلکه حاصل مشکلاتی است که از پیش 
موجود بوده‌اند. شواهدی حاکی از بسامد بالای خود بیمارانگاری" نیز گزارش شده‌اند (خواهر مارگارت 
لوئیز. ۱۹۶۱). در سایر بررسی‌های مربوط به راهبه‌ها نیز یافته‌های مشابهی دیده می‌شوند (باریس, 
۲ + کورت. ۱۹۶۱). در این مورد کار تازه‌تری در آمریکای شمالی صورت نگرفته است. قاب پژوهشی 
۴ کار مهم کلی را توصیف کرده است. 
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قاب پژوهشی ۱۶-۴. وقوع بیماری رواني منجربه بستری شدن در میان 
خواهران مذهبی در SILI‏ متحده (کلی» ۱۹۵۸) 
کلی, که خود راهبه بود از TOV‏ بیمارستان رواني خصوصی و دولتي آمریکا داده‌هایی گردآوری کرد 
که به VAY‏ خواهر کاتولیک ee sisi‏ که ole‏ اختلالات روانی در سال ۱۹۵۶ بستری شده 
بودند. میزان بالایی از افسردگی و اسکیزوفرنی در آنها دیده می‌شد؛ لیکن خواهران» پیش از این که 
ملتزم راهبگی شوند. بین ۱۷ تا ۲۰ سال در فضای طریقت خود به سر برده بودند. 
وقوع اختلالات ule‏ در خواهرانی که کارهای داخلی صومعه را انجام می‌دادند بیش از هفت برابر 


آنهایی بود که به امر آموزش اشتغال داشتند. میزان بیماری در راهبه‌های گوشه‌نشین نیز بیش از 


آنهایی بود که Jal‏ طریقت‌های غير گوشه‌نشین بودند. از میان راهبه‌های بستری شده؛ ۸۰ درصد 
دچار روان‌پریشی و ۵ درصد مبتلا به اسکیزوفرنی بودند. نشانه‌های افسردگی هم کاملاً شایع بود. 
به نظر کلی زندگی شدیداً مقزراتی در این اجتماعات مذهبی اغلب به احساس تقصیر و سپس 
فروپاشی در کسانی می‌انجامید که نمی‌توانستند الزامات شدید این نوع زندگی را رعایت کنند. 


1. constitutional 2. hypochondriac 


فصل شانزدهم: دین و اختلال روانی + ۷۳۳ 


بررسی دیگری دربارۀ خواهران مبتلا به ناراحتی روانی در ایتالیاء انگیزه آنها را برای ورود به صومعه 
حاصل نیاز آنها به امنیت می‌داند که خود معلول عطش هیجانی و / یا این نگرش است که جهان جایی 
خطرناک است. تصور می‌رفت که این نیازها بر اثر فشارها و محدودیت‌هایی که ارتباط غالبا ضعیف 
راهبه‌ها را با واقعیت سست‌تر می‌کنند ناکام مانده‌اند (دماریا؛ جولانی. آنس, و کورفیاتی» ۱۹۷۱). کورت 
cede )۱۹۶۱(‏ شده است که دو عامل ممکن است در ایجاد چنین وضعیتی دخیل باشند. نخست این که 
«بسیاری از بیماران روانی به دنبال ورود به زندگی مذهبی‌اند. این‌گونه افراد روان‌رنجور و peor yen‏ 
بویژه جذب زندگي گوشهگیرانه می‌شوند که برحسب طبیعت‌اش به نیازهای افراد اسکیزوئید" پاسخ 
می‌دهد» (ص ۰ دوم این که به گفتة کورت. «شمار بسیار زیادی از رسای la po‏ و صومعه‌ها در ایالات 
متحده گمان می‌کنند که همۀ داوطلبان ورود به صومعة آنان از لحاظ روانی سالم و از بهداشت رواني خوبی 
برخوردارند» (ص AVY‏ 

اما تا حتی برخلاف این تصوّر, چند بررسی نشان می‌دهند که راهبه‌های سالمند کاتولیک ممکن 
است در پختگی هیجانی p05‏ 5 کمی بگیرند. اما باز هم دارای انطباق عاطفی خوبی هستند و نگرش مثبتی 
از خود نشان می‌دهند (هاک و آرمر» ۱۹۹۵). در بررسی‌ای راجع به راهبه‌های تبتی که در تټت شکنجه 
شده بودند. معلوم شد که تأثیرات منفی شکنجه و حالت پناهندگی بر اثر معنویت بودایی کاهش می‌یابد 
(هولتس, ۱۹۹۸). کاملاً روشن است که چند بررسی موجود دربارة این موضوع نمی‌توانند میزان اهمیت 
دین را به عنوان پناهگاه معنوی مشخّص کنند. در این عرصه به یک برنامة پژوهشی منظم نیازمندیم. 

در برخی موارد. لزوم پاکدامنی و تجزد فشار رواني بیش از حتی بر کشیشان و راهبه‌ها وارد می‌آورد؛ و 
does‏ آن ممکن است جلوه‌های نابهنجار اضطراب و سایر رفتارهای نامطلوب باشد (گراتون» ٩۱۹۵ء‏ به 
نقل از منگیز و دیتس, ۵ سایپ. ۱۹۹۰؛ اسلاوسون, O AYY‏ گزارش‌های بسیاری که اخیراً دربارة 
تجاوزهای جنسی کشیشان منتشر شده بیان‌گر این فشارهایند. مشکلات آنها ممکن است به مسائل 
بهداشت روانی مربوط باشند. اما فرهنگ ما در وهله J3‏ از دریچۀ اخلاق به اعمال آنان می‌نگرد. در فصل 


۳ از این موضوع با تفصیل بیشتری سخن گفته‌ايم. 


دين به‌عنوان درمان 
در نیم قرن اخیر, نقش درمان‌بخش ایمان در برخی موارد بیش از پیش مشخص شده است. نه تنها اعمال 
مذهبی و معنوی چنین نقشی را ایفا می‌کنند. بلکه خود روحانیان هماینک به عنوان درمانگر آشکارا کار 
تعلیم روانی را به عهده گرفته‌اند. کلیساها به عنوان جزئی از آنچه «آموزش ارشادي بالینی» نامیده شده 
است قادر بوده‌اند که برای خود مشاوران و درمانگرهایی فراهم آورند که در الاهیات مبززند و می‌توانند از 
اصول ایمان خود در کار با مراجعانی که دچار مشکلاتِ روانی‌اند استفاده کنند. ما از این امر و از 


1. prepsychotic 2. schizoid 


پیشرفت‌های مشابه آن با تفصیل بیشتری در این بخش سخن می‌گویيم (بنگرید به «دین و روان‌درمانی» 
bs‏ «موضوعات شايستة توجه»؛ در صفحات بعد). 

ass:‏ که کارکردهای دين در زمينة سرکوب / اجتماعی‌سازی ممکن است مانع پروز بیماری روانی 
کارکردهای Guo‏ در dine}‏ سرکوب /اجتماعی‌سازی ممکن است bisio‏ درمان‌بخش نیز باشند. فعالیت‌ها 
و پدیده‌هایی چون آیین» نیایش» ded‏ دینی» تبلبل» و JAS‏ ممکن است نقش‌های درمانی داشته باشند. 
گاهی اینها مستقیماً عمل می‌کنند؛ در موارد دیگر تأثیر آنها غیرمستقیم و از طریق دوستان و هم‌مسلکان 


شک نیست که آیین ' اساس دین است. نقش آن را در مراسم عبادی و نیایش نمی‌توان دست‌کم گرفت. 
زیرا آیین وسیلٌ ارتباط با امر فراطبیعی و در عین حال وسیلة ارتباط با خود و دیگران به شمار می‌رود. 
وقتی شخص حاجتمند نمی‌تواند سلطة خود را اعمال کند به آیین روی می‌آورد تا از طریق آن تسلط خدا 
را جایگزین Mabe‏ خود کند (براون, ۱۹۹۴). هر چند آرای ذیل آیین را در وسیع‌ترین cline‏ آن مطرح 
می‌کنند. بهتر است به ob‏ داشته باشیم که این اظهارات در مورد خود دین هم کاملاً صادق است. 

چون شواهد عمدتاً حاکی از این‌اند که آیین عمیقاً در زیست‌شناسی و فرايندٍ تکامل ريشه دارد. به 
آسانی می‌توان باور کرد که از کارکرد مهمّی برخوردار است (هاکسلی» ۰۱۹۶۶ ۱۹۶۸). نکته‌ای که این 
استنباط را بیشتر تقویت می‌کند این است که هیچ فرهنگ مشخصی فاقد آیین نیست (هلمان, ۱۹۹۴). 
وولف (۱۹۹۷) به JE‏ از لورنتس آیین‌سازی" را در «برقراری ارتباط. کاهش پرخاشگری» و افزایش 
پیوستگی جفتی و گروهی» دخیل می‌داند (ص ۱۵۵). همة اینها ممکن است شامل جنبه‌هایی از ناراحتی 
روانی باشند. گفته می‌شود که آیین‌ها تردیدها و دودلی‌های زندگی را هم برطرف می‌کنند (هورنر و داب 
۷ ) ابهام را از میان می‌برنده تسلّط برخود و محیط را افزایش می‌دهند. برمعنا می‌افزاینده فشار روانی 
را کم می‌کنند. اضطراب را کاهش می‌دهند. و تکانش‌گری " را مهار می‌کنند (اریکسون, ۱۹۶۶). ایجاد 
پیوند اجتماعی هم تسهیل می‌شود. شماری از محققان باليني سرشناس این نکته را هم می‌افزایند که 
bow!‏ هیجان‌های ویران‌گر و شدید را به شکل‌های تسلط پذیر درمی‌آورند (بنسون و استارک. ۱۹۹۶؛ 
پارگامنت. ۱۹۹۷؛ پرویس ۱۹۶۸). کیف (۱۹۶۶) اشاره کرده است که آیین به اشخاص فرصت می‌دهد که 
«تکانه‌ها و تمتاهایی را که معمولاً منع می‌شوند به شیوه‌های مطلوب اجتماعی ابراز کنند» و از این طریق 
«واکنش‌های هيجاني درمان‌بخش» را آشکارا تقویت می‌کند (ص ۱۷۰). پرویسر (VIFA)‏ معتقد است که 


1. ritual 2. ritualization 


3. impulsivity 


فصل شانزدهم: دین و اختلال روانی + ۷۳۵ 


oul‏ امری انطباقی ' است» به شرط آن که «ساختاره‌ی «برای بیان عاطفی» ایجاد کند یا «به صورت دفاعی 
پویا در برابر هر هیجان شدید یا هر گونه ناخرسندی» عمل کند (ص ۱۴۳). آیین (و مخصوصاً آیین 
مذهبی» از طریق کارکردهای نظارتی و تنظیم هیجان خویشتن‌داری را افزایش می‌دهد و تفگر و رفتار 
اختلال‌آمیز را برطرف می‌کند. 

رویکرد روانکاوانه به دین در آغاز کار خود آیین را نابهنجاری تلقی می‌کرد. آیین جلوه‌ای از دین و 
مظهر «روانرنجوری وسواسی» به شمار می‌رفت. که طزاحی شده است تا احساس گناه ناهشیارانه را 
تسکین دهد (فروید. ۴/۱۹۰۷ ۱۹۲؛ رایک. ۱۹۴۶). این نظر را از همان آغاز اکثر روانشناسان دين bz‏ رد 
کرده‌اند. و برخی از آنها پذیرفته‌اند که آیین مذهبی تأثیرات شفابخش و مفیدی دارد (آرگایل, ۱۹۵۹ 
اسکوبی, ۱۹۷۵). ماهیت اجباری" و پالايشي" آن ایجاد تسلی‌خاطر. و flac!‏ تسلط باعث می‌شوند که 
ترس و اضطراب کاهش wok‏ گفته‌اند که انگیزه‌های سرکوفته از این طریق به کار می‌افتند. ابراز می‌شوند» 
و از بین می‌روند (هیلاس, ۱۹۸۵). 

یکی از کمیته‌های بررسي $ (گروه پیشبرد روانپزشکی) آیین را با درمان روانکاوانه مقایسه کرده 
است. زیرا هر دو «در صدد تسهیل رشده رواني افرادند. «آیین فقط محزک واپس‌روی " نیست. بلکه آن را 
مهار و هدایت می‌کند» (گپ. ۰۱۹۶۸ ص ۷۰۴). اریک اریکسون (به نقل از کوتور. ۰۱۹۹۰ ص ۱۰۸۹) 
آیین‌سازی را «قالب‌بندی " خلاقی» می‌داند که هم تکانش‌گری و هم محدودسازی اجباری را مهار می‌کند. 
چنان که در بازی‌های سازنده می‌بينيم. به علّت این نقش هدایت‌کننده» بین مراقبت ارشادی " و مشاوره و 
بیان آیینی وجوه تشابهی قائل شده‌اند )659595 ۱۹۹۰). 

سرشت فراگیر آیین مذهبی را موتّری (۱۹۷۱) به‌خوبی نشان داده است. که از So‏ فردی آغاز می‌شود 
و به خانواده, کلیساء کنیسه, و قالب‌های ie‏ و کشوری که در رسانه‌های گروهی می‌بینیم تسزّی می‌یابد. با 
توجّه به چنین وسعتی, امکانات شفادهنده و درمان‌بخشی که در ذات مناسک و مراسم مذهبی هستند 
کاملاً Bho‏ و کارآمد به نظر می‌رسند. 

دربارۂ اهمیت آیین کمتر می‌توان تردید کرد. مشاهدات مردم‌شناسان نکته‌سنج و متخضصان بالینی 
در ارتباط با آثار آن کاملاً درخور توجّه است؛ لیکن» کار تجربي عینی در این عرصه انجام نشده است. این 
موضوعی است که روانشناسان پژوهش‌گر و باریک‌بین بايد توجه بیشتری به آن مبذول دارند. 


1. adaptive 2. compulsive 
3. cathartic 

4. GAP (Group for the Advancement of Psychiatry) 

5. regression 6. formalization 
7. pastoral care 


۶ >< روانشناسی دين 


نیایش 

نیایش البته شکلی از آیین است. نیایش آييني عام راکلیساها les Sob‏ حال آن که مردم ازنیایش‌های 
فردي خود پیروی می‌کنند. در فصل ۱۵ جایگاه حمایت‌گرانه ودرمان‌بخش نیایش را در زندگی شخصي 
نیایش احتمالاً در میان آداب و مناسک مذهبی از همه رایج‌تر است. چنان که تقریباً ٩۰‏ درصد جمعیّت 
ایالات متحده به آن‌مبادرت می‌ورزند ( پولوما و گلوپ. ٩٩۱‏ ۱) مانظر هولاهان و موس( ٩۸۷‏ ,0 رامی پذبریم 
که نیایش«شگردی فعالانه» شناختی. و سازوارانه» (ص ۹ است.به‌عبارت دیگر اغلب تلاشی است برای 
مواجهه با اضطرار -نوعی خوذدرمانی ". دربارة فواید نیایش برای‌سالمندان, افراد مبتلا بهبیماری‌های حاد و 
افراد معمولی در شرایط بسیارگوناگون پژوهش‌های زیادی انجام شده‌اند (بنگرید به فصل ۱۵). 

روانپزشک کینت اپل (۱۹۴۹) مذعی است که نیایش باعث انسجام شخصیت در زندگی می‌شود. 

5 ۲ ۰ 5 s ۰ ۰ -a å 
کیدورف (۹۶۶ 6 سیو 60 مراسم جمعے زاری و نیایش بهودی. را شکلي از گروه‌درمانی می‌داند. پژوهش‌ها‎ 
نشان داده‌اند که نیایش خصوصی با علائم افسردگی همبستگی منفی دارد (کندلرءگاردنرء پرسکت. ۱۹۹۷؛‎ 
کونیگ. پارگامنت. و نیلسن. ۱۹۹۸). وقتی افسردگی مربوط به فشار روانی است. فعالیت مذهبی (از جمله‎ 
نیایش) احتمالاً افزایش می‌یابد (کونیگ و دیگران» ۲۰۰۱). به علاوه» نیایش با اضطراب. مخصوصاً‎ 

اضطراب مرگ Abas,‏ معکوس دارد (کونیگ و دیگران» ۲۰۰۱). 
قاب پژوهشی ۱۶۵ شرح بررسی پارکر 9 براون (۱۹۸۲) دربارةٌ سازواری با افسردگی أست. نقش 


نیایش در این بررسی بارز است. 

ae 

قاب پژوهشی ۰۱۶۵ رفتارهای سازوارنه‌ای که بین رویدادهای زندگی و افسردگی 
فاصله می‌اندازند (پارکر و براون. ۱۹۸۲) 


در بررسی آغازین. ۱۷۶ فرد مبتلا به بیماری‌های جسمی به موادّی پاسخ دادند که شامل عواملی 
بودند که باعث افسردگی آنها می‌شدند, به علاوهُ رفتارهایی که ظاهراً در کاهش آن فشارها مؤثر 
" بودند. پس از تصحیح اندازه‌گیری‌های آغازین. نمونۀ جدیدی شامل ۱۰۳ بیمار به دست آمد. مولفان با 
استفاده از تحلیل عامل دریافتند که تمایل به نیایش در بُعد Ja‏ مشکل بشدّت دخیل است. سپس نمونة 
فرعی دیگری شامل ۰ بیمار مبتلا به افسردگی حاد با گروه گواه مقایسه شد؛ این کار نشان داد که 
رفتارهای مربوط به Ja‏ مشکل را گروه گواه بیشتر به کار می‌برد. بنابراین بین نیایش و درصد 
کسانی که آن را موجب افزایش تغییر رفتار و مقثر در این فرایند تلقَی می‌کردند رابطۀ مثبت برقرار 
بود. حاصل ضمني پژوهش این است که نیایش کمک مهمی برای سازواری با افسردگی است. 


تجربة دینی 
اسپیلکاء براون. و کسیدی (۱۹۹۳) دریافتند که اغلب مبتلایان به ناراحتی روانی که دارای تجربۀ دینی 


بودند بسیار از a‏ بهره می‌بر دند. این نکته پیش از اینها هم معلوم شده بود. آنتون بویسن (۱۹۳۶) رفتار 


1. self-therapy 2. group therapy 


فصل شانزدهم: دین و اختلال روانی + ۷۳۷ 


روان‌پریشانه را تلاشی برای حل مشکل می‌دانست که «به برخی انواع تجربة دینی بسیار نزدیک است؛ 
(ص (OY‏ سپس شواهد زیادی آورد که حاکی از توان درمانی و نیروبخش موجود در تجربه‌های دینی بود. 
پژوهش برگین Whe (VANE)‏ مثال‌های بوبسن است. برگین مشاهده کرد که شرکت‌کنندگان در بررسی او 
که سازواری خوبی نداشتند «ظاهراً میزان سازگاری خود را از راه تجربه‌های ديني شدید که شبیه 
تجربه‌های اوج مازلو بود تا do‏ زیادی افزایش می‌دادند» (ص (AA‏ مازلو (۱۹۶۴) خودش تجربه‌های اوج 
را به مواجهه‌های دینی و عرفانی مانند می‌کرد. که از نتایج آنها تلقي مثبتی داشت» و چنین رویدادهایی را 
علناً درمان‌بخش محسوب می‌کرد. بدبختانه. این نکته هميشه هم صادق نیست. زیرا تجربه‌های ديني 
بیماری‌زا و هولناک نیز گزارش شده‌اند (گریلی, ۱۹۷۴؛ لوباء ۱۹۲۹؛ اسپیلکاء براون» و کسیدی, ۱۹۹۳؛ 
استارک» ۱۹۶۵). 

ویلسون (VARA)‏ با اذعان به مبانی زیست‌شناختی اسکیزوفرنی coke‏ است که تجربه‌های دیینی 
عجیب و غریب کسانی که مبتلابه اسکیزوفرنی‌اند احتمالاً حاصل محتواي از نظر تجربی اکتسایی است و با 
انگیزة کسب تسلّط بر روانپریشی همراه است. در مجموع» ویلسون معتقد است که تجربه‌های دینی کمتر 
در اسکیزوفرنی نقش دارند یا Mol‏ در آن مؤثر نیستند. و تجربه‌های معنوی هم اگر در روانپریشی رخ 
دهند بندرت تأثیر سودمندی دارند. 

به هر حال» تجربه‌های دینی با نتایج درمان‌بخش ale‏ همراه بوده‌اند. این نتایج عبارت‌اند از کاهش 
احساس گناه افزایش Gm‏ امنیت و تعلّق. تسلط بهتر بر حش پرخاشگری و خصومت. و پیش‌گیری از 
خودکشی (هارتوکولیس, ۱۹۷۶؛ تروء ۱۹۷۱). تجربة ديني ناشی از دارو را هم دارای تأثیر مثبتی بر 
بیماران مبتلا به الکلیسم ‏ معتاد به مواد مختر. دچار روان‌رنجوری. و سرطان علاجناپذیر دانسته‌اند 
(کلارک, ۹۶۸ ۱؛ پانکه, .)۱۹۶٩‏ کلارک (۱۹۶۸) گمان می‌کند که این تأثیرات مثبت وقتی افزایش می‌یابند 
که تجربه گران این رویدادها را صراحتاً مذهبی Al‏ کنند. مواجهه‌های عرفانی بیشتر به تجربه‌های BUS‏ 
تشبیه شده‌اند که عبارت‌اند از «تلاش برای انسجام يا انسجام دوباره توسشط کسانی که در شکل‌دهی هویت 
خود به نتایج قانع‌کننده‌ای دست نیافته‌اند» (گپ "؛ ۰۱۹۷۶ ص l AMA‏ 

پرینس (۱۹۹۲). با ملاحظه بافت اجتماعیء یادآور می‌شود که تجربه‌های دینی را می‌توان, با توجه به 
ارزش‌های فرهنگی وگروهی, آسیب‌زا یا درمان‌بخش دانست. به گمان وی در جایی که چنین تجربه‌هایی 
آرزشمند محسوب شوند, برخی از آنها «ممکن است به درون نقش‌های ارزشمند اجتماعی سوق یابند» 
(VAY Go)‏ این نکته در مورد فرقه‌های عید پنجاهه " صدق می‌کند که عرفان دینی را ترغیب می‌کنند. 
هاین (۱۹۶۹) معتقد است که این تجربه‌ها به سازگاری کمک می‌کنند و موجب ادغام افراد در گروه‌های 
خودشان می‌شوند» و این گروه‌ها نیز محیط‌های کاملاً حمایت‌گری برای افراد فراهم می‌کنند. 


1. alcoholism 2. Group for the Advancement of Psychiatry 
3. Pentecostal 


۸ > روانشناسی دین 


شوماکر (۱۹۹۵) در تلاش برای ایجاد نظریه‌ای که بیان‌گر نحوة ارتباط دین و بیماری روانی باشد. به 
مفهوم «گسستگی»" روی می‌آورد» که تبلبل شکلی از آن است. گسستگی مربوط می‌شود به از هم شکافتن 
هشیاری که بر اثر آن فرد در فکر خود دستخوش جریان‌های گوناگون می‌شود -برخی از آنها با واقعیت در 
ارتباطاند. و برخی دیگر برحسب این که چقدر آگاهانه و / یا بازتاب خیالات باشند با هم فرق می‌کنند. از 
جملة این مواردند هیپنوتیسم. عرفان. حالات جذبه "» توهمات. و سایر آشکال آنچه شوماکر غیرعقلانی 
تلقی می‌کند. 

لیکنء تبلبل نیز مانند تجربة عرفانی و تبڈل» چنان که آمد. ممکن است نشانة اختلال روانی باشد یا به 
شکل درمان‌بخش عمل کند. مثلاً بسیاری از مشاهده‌گران آزاداندیش آنچه را براون(۱۹۸۶) «شکل 
ملایمی از نظرية نابهنجاری""» می‌نامد (ص ۱۵۸)تأیید می‌کنند ‏ یعنی این که ژاژگویی عملی انطباقی 
است. علاوه ب رکارکرد اجتماعي آن که موجب ادغام فرد تبلیلی در گروه مذهبي خاضی می‌شود. ژازگویی با 
افزایش سلامت روانی. حساسیت اجتماعی. پختگی مذهبی, رفع تعارض‌های روان‌رنجورانه. و کاهش 
اضطراب و تنش در ارتباط است (هاچ» ۱۹۸۰؛ کلسیء ۱۹۶۴؛ کیلدال, ۱۹۷۲؛ پتیسون. ۱۹۶۸). بنابراین 
به نظر می‌رسد که تبلبل درمان‌بخش است. اگر چه این مکان را نباید نادیده گرفت» برخی پژوهش‌ها 
هیچ‌یک از این یافته‌ها را dob‏ نمی‌کنند (لاوکین و مالونی, ۱۹۷۷). کارهای خوب زیادی در این زمینه 
صورت گرفته است. اما مسألۀ آسیب‌شناسی -ذرمان هنوز نیازمند کار بیشتر است: 


تبدل 

آثار سودمند و درمان‌بخش تبتل هزاران سال است که معلوم شده است. تعبیراتی چون «دوباره متولد» 
gas‏ «دوبارزاده»"» «یافتن alas‏ «بازگشت به خانه؛ و از این قبیل را مرتباً می‌شنویم. بیش از یک قرن 
پیش, استارباک(۱۸۹۹) مّعی شد که از نظر تبتل‌یافتگان «شادی, آرامش, و مقبولیّت شاید کیفیت‌های 
احساسی‌ای هستند که درست‌ترین تصویر را از آنچه در JIS‏ روی می‌دهد به دست می‌دهند - به کار 
انداختن آزادانة قدرت‌های جدید. و گریز از چیزی, و تولدی دیگر در جهان بزرگ‌تر» (ص ۱۲۲). گرچه 
متخصصان بالینی ممکن است برای بیان این موارد از زبان دیگری استفاده کنند. اینها بی‌چون و چرا 
هدف‌هایی درمان‌بخش‌اند. 

پیش از این از جنبه‌های منفی JOS‏ هنگامی که بازتاب اختلال روانی است» سخن گفتیم. لیکن 
تبّل مسلماً جنبة مثبت هم دارد. چون نشانة افزایش سعة صدر ارتباط بهتر با جهان و دیگران» 
پاسخ‌دهي هيجاني rte‏ افزايش حش خرسندی و شادمانی شخصی رفع تعارض» و شکل‌گیری هویتِ 


1. dissociation 2. trance 


3. abnormal theory 4. twice born 


فصل شانزدهم: دین و اختلال روانی > ۷۲۹ 


$ 


سازنده است (براگان؛ ۱۹۷۷؛ گلیمور و دیگران» ۹۶۹ ۱؛ گردون» ۱۹۶۴). جونز(۱۹۳۷) و سزارمن(۱۹۵۷) 
تصویری از تعارض‌های جنسی و plo‏ تعارض‌ها به دست داده‌اند که JOS‏ می‌تواند «آرامش درون» را 
جایگزین آنها کند (ص ۱۷۱). وولکت (۱۹۶۹)» که موضعی روانپزشکانه - روانکاوانه داشت» شخص 
مشکل‌دار راکسی می‌دانست که تسلیم من‌گرایی " و خودشیفتگی شده است. حال آن که انرژی مربوط به 
تعارض‌های ناهشیار آزاد می‌شود و فروتنی و تواضع ایجاد می‌کند. بر اثر JOS‏ شخص اینک قادر است که 
ارتباط تازه‌ای با خدا و دیگران داشته باشد» و بصیرت‌های تازه‌ای به دست آورد و با واقعیت ارتباط بهتری 
برقرار کند. 

این تأثیرات سودمند JS‏ فقط مختض فرقه‌های مهم مسیحیت نیست؛ در کیش‌هایی نظیر کلیسای 
وحدت و هاره‌کریشنا هم دیده می‌شود (کیلبورن و ریچاردسون. D‏ ۱۹۸۴؛ ریچاردسون» ۱۹۹۲). 
ریچاردسون (۱۹۹۲) این همه را در جملة ساده‌ای خلاصه می‌کند: «سنجش شخصیت این گروه‌ها نشان 
می‌دهد که زندگی در سای دین جدید به gle‏ آن که مضر باشد اغلب درمان‌بخش است» (ص AVY‏ 

در موارد نسبتاً کمی, JOG‏ ممکن است آشکارا با بیماری روانی در ارتباط یا در ایجاد آن سهیم باشد 
(برگمن, ۱۹۵۲؛ لوین و NAVE SUES‏ پروپست ۱۹۸۸). این هر دو را می‌توان شکل‌هایی از بازسازی 
شناختی به شمار آورد. گرچه Jos‏ ممکن است دلایل بسیاری داشته باشد. متخصَصان بالینی به منافع 
نهفته در تجربه‌های JOS‏ بیش از پیش توجه می‌کنند (برگمن, ۱۹۵۲؛ لوین و ژگانز. ۱۹۷۴). در مجموع. 
شواهد تجربی نشان می‌دهند که تبتل‌یافتگان ظاهراً بهتر از تبتل‌نایافتگان با شرایط زندگی سازگار 
می‌شوند (برگین» ۱۹۸۳؛ اسرول و دیگران» ۱۹۶۲). 


دين به عنوان خطری برای سلامت روان 
چنان که پیش از این اشاره کردیم» نگرش ستتی حاکم بر روانشناسی این بوده است که ایمان رابا 
آسیب‌روانی در ارتباط بداند. ما نشان دادیم که غالباً عکس این قضیه درست است؛ لیکن, نهادها و اصول 
عقاید مذهبی می‌توانند موجب فشار و عامل مشکلات روانشناختی باشند. در عنوان این کتاب که دين 
می‌تواند برای سلامت شما خطرناک باشد " (چسن, ۱۹۷۲) در واقع حقیقتی نهفته است. به همین ترتیب. 
روانشناس معروف پل پرویسر (۱۹۷۷) در عنوان یکی از مقاله‌هایش به «جنبة ناخوشایند عقاید مذهبی 
رایج» اشاره کرده است. آلبرت لیس (۱۹۸۸) اظهار می‌داشت که دین گویا از یازده راه موجب اختلال روانی 
و تقویت آن می‌شود. گرچه وی اینک نظر خود را تعدیل کرده است. مسأله از چنان اهمیتی برخوردار بوده 
است که کونیگ و دیگران (۲۰۰۱) در کتاب روشنگر خود. دستنامة دین و سلامت » یک فصل را به «تأثیرات 
منفی دین» اختصاص داده‌اند. ply‏ به عبارت ساده این است: Cpe‏ حاوی عناصری است که بر بهداشت 


رواني پیروانش SE‏ منفی می‌گذارند. 


1. egoism 2. Religion Can Be Hazardous to Your Health 
3. Handbook of Religion and Health 


۷۳۰ + روانشناسی دين 


دین به عنوان منشاً محتوای رواني نابهنجار 

اصول عقاید و منابع ایمان نهادین گاهی حاوی بذرهای بیماری روانی‌اند. گرچه اکثر افرادی که احکام 
مذهبی را می‌پذیرند زندگی شاد و عمر پرئمری دارنده کسانی هم هستند که عناصر اساسي ایمان خود را 
بدتفسیر می‌کنند و بد به کار می‌بندند. lode‏ دیگره به نحوی قرباني پدر و مادرء روحانیان» یا سایر افراد 
پرنفوذی می‌شوند که از دین برای کسب قدرت و رضایت‌خاطر خود سوءاستفاده می‌کنند. این امر وقتی 
اتفاق می‌افتد که افراد با احکام دینی به شیوة خشک و انعطاف‌ناپذیری مواجه می‌شوند (استیفوس - 
هانسن. VIVE‏ یک پژوهش که به بررسی DES Abad,‏ روانی با «دین‌ورزی خشک» پرداخته در قاب 
پژوهشی ۱۶۶ تشریح شده است. متخضصان بالینی اساسا برآن‌اند که پرورش خشک مذهبی در ایجاد 
اختلالات هیجانی» افسردگی, امکان خودکشی, و US‏ واکنش ترس آلود به زندگی سهیم است (کالور. 
1۹4۸( 

te 

قاب پژوهشی ۱۶-۶. دین‌ورزی خشک و سلامت روان: یک بررسی تجربی 
(استیفوس - هانسن. ۱۹۹۴) 

گروه‌های مذهبی قواعد و مقزراتی دارند که مردم اغلب می‌توانند آنها را سهل و انعطاف‌پذیر یا خشک 
و مطلق‌گرا به شمار آورند. مطلق‌گزایی در یک بررسی عمده «جهت‌گیری معطوف به قانون»! نام 
گرفته است (استرومن, برکه» آنیرواگر» و جانسون, (VAVY‏ در بررسي حاضر, مقیاسی برای سنجش 


دين‌ورزي خشک -انعطاف‌پذیر ایجاد شد و در مورد OF‏ بیمار بستري داوطلب که دچار روان‌رنجوری 
بودند و یک گروه گواه شامل ۷۰ غیربیمار Hal‏ شد. نمرۀ بیماران در این مقیاس به طور معناداری 
بالاتر از نمرةٌ گروه گواه بود. این امر نشان می‌دهد که دين‌ورزي خشک از همبسته‌های تفکر و رفتار 


شدیداً روان‌رنجورانه است. alge‏ این را هم نشان داد که میان ناراحتی روانی و جهت‌گيري مذهبي 


ظاهری رابطهٌ مثبتی وجود دارد. 


ناتوانی در انطباق معتقدات کلیسا و متون مقذس با زندگی مدرن اتهامی است که معمولاً به شکلی 
مبالغه‌آمیز بر گروه‌های بنیادگرا و محافل مذهبی محافظه کار وارد می‌شود. در واقع. پژوهش. بویژه دربارةٌ 
بنیادگرایی» گرفتار سوگیری‌های بسیار زیادی است. در عین J‏ به cle‏ آنچه به Aca‏ آستو (۱۹۹۰) 

a‏ فراوان گروه‌های متعضب بر تفسیر ظاهری متون مقس ممکن است یکی از آن دفاع‌های 
خیالی باشد. مثلاً برای توجیه آزار و اذیت زنان و کودکان از چنین تفسیری استفاده شده است. و حامی 
چنین رفتاری هم اغلبْ مقامات کلیسا بوده‌اند (آلسدورف و آلسدورف. ۱۹۸۸؛ پاگلو و جانسون» ۱۹۸۸). 
آزار همسر و کودک با تعارض فراوان دربارةٌ مسائل جنسی و با سرزنش قربانیان توأم است. از این تمایلات 
برای تبیین این اذعا بهره برده‌اند که در خانواده‌هایی که زمینه‌های بنیادگرایی مذهبی دارند میزان بالایی 
از اختلال چند شخصیتی دیده می‌شود (هیگدون. ۱۹۸۶). 


1. law-orientation 


فصل شانزدهم: دین و اختلال روانی + ۷۳۱ 


دین بنیادگرا اغلب در ساختار خود کاملاً اقتدارگراست. و به رهبران خود این تصوّر را می‌دهد که 
ارتباط خاصی با خدا دارند. مهار و سرکوب مخالفان Go‏ طبیعی کسانی دانسته می‌شود که مناصب عالي 
کلیسا را به دست دارند. این عوامل برای توجیه اضطراب «احساس گناه» عزت نفس پایین» بازداری اهای 
جنسی» و ترس شدید از مجازات الاهی» به کار می‌روند. و این همه در میان افرادی که این گروه‌ها را ترک 
می‌کنند بارز است (هارتس و اورت» ٩۱۹۸ء‏ ص ۲۰۹). استدلال شده است که ساختار مطلق‌گرا و امر و 
نهی‌ها «ذهنیاتی بنیادگرا» ایجاد می‌کنند که اعضای آنها را در سازگاری با واقعیت دچار مشکل می‌کند 
(کرکپاتریک» هود و هارتس, ۱۹۹۱). گفته‌اند که این ذهنیات حاوي جزم‌گرایی افراطی هم هست و نیازمند 
«راه‌حل‌های ساده و سریع برای مشکلات مربوط به ازدواج. کودکان» Adal,‏ جنسی, یا جامعه» (هار تس و 
اورت» ۱۹۸٩‏ ص ۲۰۸). 
به رغم همة این استنباط‌های ناخوشایند. پژوهش‌هایی که چنین آرایی را تأیید می‌کنند نسبتاًکم‌اند. 
در واقع» در فصل ۱۵ از پژوهشی سخن گفته‌ايم که نشان می‌دهد بنیادگرایی با نگرش خوش‌بینانه به 
زندگی در ارتباط است (ستی و سلیگمن, ۱۹۹۳). پژوهش‌های دیگر نتوانسته‌اند نشان دهند که 
بنیادگرایی بر رشد «من» یا ظرفیت انطباقي افراد تأثیر منفی می‌گذارد (ویوره پری» و پیتل, ۱۹۹۴). وقتی 
چنین تضادهایی وجود دارند. تنها پاسخ دعوت به پژوهش بیشتر است؛ لیکن, باید در نظر داشته باشیم 
که این عرصه‌ای پر دردسر و بحثانگیز است» و شرط لازم بی‌طرفی است. 
slic‏ مذهبی منابع غني انديشه و الهام برای کسانی‌اند که دچار ناراحتي روانی‌اند. سادرد (۱۹۵۶) 
نشان داد که همانندسازی با قدرت‌های برتر ممکن است باعث شود که این‌گونه افراد به انکار واقعیت و 
رویارویی با درمان برخیزند؛ وی بیماری را توصیف می‌کند که سرود مذهبی می‌خواند تا روان‌درمانی را 
ناکام کند. اظهار معجزه و plo‏ رویدادهای غیرعادی که در نوشته‌های مذهبی دیده می‌شوند می‌توانند 
تفر ساحرنه‌ای راکه سرشت بیمارگون دارد برانگیزند. 
گروه‌ها و مکاتب مذهبی عموماً مقصود و معنایی در Lis!‏ اعضای خود می‌گذارند تا زندگی را 
تحمل‌پذیر کنند. اما به بهایی گزاف - یعنی «قربانی کرد عقل» (پرویسر» NAVY‏ ص TTY‏ موضوعات 
پیجیده اغلب در قالب ساختار دوگانه خیر در برابر شر ساده می‌شوند. تلاش برای پی بردن به مسائل 
دشوار و غامض با ارجاع به کلیشه‌هایی چون «خدا کار خود را از راه‌های اسرا رآمیز انجام می‌دهد» نفی و 
انکار می‌شود. لیکن, گاهی نیاز عینی و ناهماهنگی شناختی ممکن است افراد را به چالش با عقاید 
دوقطبی و عباراتی چون «دست از تفگر بردار» برانگیزد. حاصل این امر می‌تواند بحران جدی در ایمانء 
فشار رواني شدید. افسردگی, و احتمال خودکشی باشد (پرویسر ۱۹۷۷). 


1. inhibition 


۲ + روانشناسی دين 


دین به عنوان منشاً انگیزه‌های رواني نابهنجار 

دين همان‌قدر که می‌تواند التزام اخلاقی را تقویت کند» خوش‌بینی را افزايش دهد. و محزک رشد «من» 
باشد ممکن است Kas‏ و رفتار اختلال‌آمیز را هم فقال کند (آندریاسون, AAYY‏ و واړن» ۱۹۷۲). این 
نکته را در ارتباط دین با گناه می‌توان دید. فصلی از OLS‏ أکانل (۱۹۶۱) به این پرسش اختصاص داشت: 
«آیا بیماری روانی نتیجۀ گناه است؟» و روانشناس معروف Í‏ .اچ.ماورر (۱۹۶۱) کوشید که مفهوم گناه را 
وارد روان درمانی کند. بنابراین مسأله را از دو دیدگاه مثبت و منفی نگریسته‌اند؛ دین را از یک سو موجب 
تسلط سازنده بر ghd,‏ و از دیگر سو باعث احساس گناه افسردگی» و ناراحتی دانسته‌اند. وسواس خطا و 
گناه ظاهراً همبستة چارچوب‌های مذهبیای است که بر کمال اخلاقی تأکید دارند (میلر, ۱۹۷۳). چنین 
تأکیدی می‌تواند موجب كاستي عرّت‌نفس و احساس بی‌ارزشی شود که اینها به نوبۀ خود ممکن است به 
اختلال روانی بینجامند. وجود گناه و احساس خطاکاری را می‌توانیم انگیزة عرفان» تبذل, نیایش» 
باریک‌بینی » اعتراف ‏ آیین‌های عجیب. خودانکاری » و خودزنی " هم بدانیم ASUS)‏ ۱۹۲۹؛ کاتن, 
۸ جیمز, ۱۹۰۲ ۱۹۸۵۱). 

نیاز به رفع گناه و کاهش احساس خطاکاری انگیزة نیرومندی است» و ممکن است کار فرد به آسیب 
شدید روانی بینجامد. تصویر خیرکننده‌ای که مگینلی (۱۹۶۹) از رفتار قذیسان به دست می‌دهد پر است 
از نمونه‌های رفتار مازوخيستي غریب» ددمنشانه» و دردناکی که امروزه آنها را نشانة بیماری‌های رواني حاد 
می‌دانیم. ۰ 

نهادها و رهبران مذهبی که از پیروان خود فرمان‌برداری مطلق و اطاعتِ بی‌چون و چرا می‌خواهند 
WE‏ از تهدیدها و ابزارهای تنبیهی بهره می‌گیرند تا فردیّت را نابود کنند. پرویسر(۱۹۷۷) اشاره کرده 
است که کسانی که تحت چنین سلطه‌ای قرار دارند WL‏ هر نوع تعقل انتقادی را تعطیل و «تختیّل 
لجامگسیخته و نافرهیخته» را جایگزین آن کنند (ص TTY‏ ایمان کوری از این دست برای بقای خود 
مستلزم انکار واقعیت به نحوی خام‌اندیشانه یا Bo‏ بشذت کودکانه است. چنین اعتقادی مردم را به سوی 
افراط‌های بیمارگونه‌ای سوق می‌دهد که نمونه‌هایش را در سال‌های اخیر فراوان دیده‌ایم. فقط کافی است 
نظری بیندازیم به فجایمی چون خودکشی‌ها و مرگ‌های دسته جمعی در معبد مردم" در گویانه شاخ 
دیویدی‌ها " در تکزاس, گروه معبد خورشیدی " در اروپا و کاناداء و گروه دروازة بهشت" در کالیفرنیا. 

ما این بحث را با مثال کاملاً متفاوتی به پایان می‌بریم» که SLS‏ در فصل ۱۳ از آن سخن گفته‌ايم - 
یعنی, وضعیت علم مسیحی" و سایر گروه‌هایی که پزشكي مدرن را نفی می‌کنند. فارغ از این که این 


1. scrupulosity 2. confession 

3. self-denial 4. self-mutilation 

5. People’s Temple 6. Branch Davidians 
7. Solar Temple 8. Heaven’s Gate 

9. Chritian Science 


فصل شانزدهم: دین و اختلال روانی > ۷۳۳ 


گروه‌ها چقدر به ایمان خود پایبند و تا چه حد صادق‌اند. اکثریت وسیع مردم در جهان poles‏ به هنگام 
بیماری از کمک پزشکی بهره می‌گيرند. اگر چنین نکنند رفتارشان نامعقول به نظر می‌رسد. اکنون که 
دانش پزشکی در دسترس است. این انديشه که عقاید مذهبی و نیایش - صرف‌نظر از وضعیت بیمار -یگانه 
ابزار لازم برای درمان است نگرشی است که حاکی از نانوانی در مواجهه با واقعیت است. شاید در اثر همین 
وضعیت باشد که پژوهش‌های مبتنی بر نمونه‌های بزرگ نشان می‌دهند که میزان مرگ و میر در ميان 
پیروان علم مسیحی بالاتر از میزان مرگ و میر در کل جمعیّت است. Stee‏ میزان مرگ بر اثر سرطان در 
بین پیروان علم مسیحی دو برابر میانگین کشوری است (کونیگ و دیگران» ۲۰۰۱. متأسفانه هیچ Bolo‏ 
مشابهی در حوزة بهداشت روانی گزارش نشده است. ولی ما پیشاپیش حدس می‌زنيم که در مورد شرایط 
و عواقبی چون افسردگی و خودکشی نیز می‌بایست نتایج مشابهی به دست آید. 


موضوعاتِ درخور توجه ویژه 

یکی از صفات بارز جامعة آمروزي غرب. با همه کاستی‌هایش. افزايش daw‏ صدر و پذیرشگری در JES‏ 
مسائلی بوده است که نسل‌های قبل چشم خود را به روی آنها می‌بستند. شعارهایی چون «زندگی این 
است». «همین است که هست». یا شکل‌های مختلف این عبارت که «قسمت همین است» جای خود را به 
آگاهي جدید دربارة اموری داده‌اند که سابقاً یا نادیده گرفته و انکار می‌شدند. یا مسلّم انگاشته می‌شدند. یا 
اصولاً دربارة آنها جهل مطلق وجود داشت. بسیاری از این امور در 8505 مسائلی هستند که با دین و 
اختلال روانی ار تباط دارند. شمار این مسائل بسیار زیاد است؛ خواننده علاقه‌مند باید به کارهای تازه‌ای از 
قبیل دستنامه دين و سلامت.: نوشته کونیگ 9 دیگران (۱ $ {Y°‏ و ایمان J‏ سلامت: دیدگاه‌های روانشناختی» 
نوشتة پلانته و شرمن (۱ KARZ‏ مراجعه کند. این کتاب‌های آرزشمند مرور وسیعی دارند بر عرصة مورد 
نظر. متأسَفانه» اکثر پژوهش‌های مهم تازه نیستند. و کارهای خوب گذشته هم اغلب نیازمند تأیید و 
اثبات‌اند. 

برای نشان دادن برخی از این مسائل. ما به دو حوزة مهم می‌پردازيم: نخست سلامت رواني روحانیان؛ 
و دوم. رابطة نسبتاً تازه و گسترش یابنده‌ای که روحانیان با مشاوره و روان‌درمانی دارند» چه در مقام 
عرضه کننده و چه به عنوان گيرنده این خدمات (کونیگ و دیگران» ۲۰۰۰؛ ربچاردز و برگین» ۲۰۰۰). 


سلامت رواني روحانیان 
چون روحانیان اغلب از زمره ستوده‌ترین و محترم‌ترین اعضای اجتماع خود محسوب می‌شوند. پیروان 
آنها و دیگران ایشان را غالباً به نحوی فراتر از گرفتاری‌های روزانه و فارغ از مشکلات و فشارهای روزمزه 
می‌بینند. نگاهی دقیق‌تر به موضوع این تصویر ساده‌لوحانه را بسرعت درهم می‌شکند. این مسأله دو 
جنبه دارد: (۱) روحانیان هم مثل هرکس دیگری دستخوش تعارض‌های عاطفی‌اند. و این قضیّه halb‏ رو 


O29 روانشناسی‎ + ۷۳۴ 


روحانیان حرفه‌ای SUIS‏ فشارآور است. 


مشکلات روانی روحانیان 
بخش اعظم کار دربارة مشکلات رواني روحانیان با استفاده از داوطلبان حرفة کشیشی انجام شده است. کار 
تازه در این مورد بسیار کم است. یک کتاب‌شناسي مختصر دربارة دین و سلامت روان که فقط دورة چهار 
ساله‌ای را بیش از ۳۵ سال پیش دربرمی‌گیرد. ۴۲ کتاب و مقالة پژوهشی و نظری را دربارة نابهنجاری در 
بین روحانیان فهرست کرده است plo)‏ 8 ملي اطلاعات مربوط به سلامت روان ‏ ۱۹۶۷). متعیات حاکی از 
یافته‌های غیرعادی بر این متون آغازین حاکم‌اند. Whe‏ رابینوویتس (۱۹۶۹) بر آن بود که طلبه‌های 
کاتولیک دچار ضعف انسجام‌اند و به افسردگی گرایش دارند. و گرفتار انواع مشکلات میان‌فردی و 
هویتی‌اند. دعواهای والدین در اوان کودکی فرد. نگرش دوسوگرای آنان نسبت به فرزندان» امکان طرد 
فرزندان» و تفوّق و تسلّط مادرانه نیز از جملة این مشکلات بودند (کریستنسن, ۱۹۶۰). سایر بررسی‌ها در 
مورد دانشجویان مدارس دینی نشان داد که GUT‏ در شاخص‌های روان‌رنجوری نمرة بالاتری می‌گیرند» از 
لحاظ سلامت روانی ضعیف‌تر از دانشجویان غیردینی‌اند و معمولاً بیشترشان یا پرخاشگرند یا کاملا 
مطیع و وابسته‌اند (زنک, ۱۹۶۱؛ رو ۱۹۵۶؛ اشترونک, ۱۹۵۹؛ وبستر, ۱۹۶۷). به عبارت دیگر» هر چیزی 
که نشانة نوعی مشکل روانی بود گاه و بیگاه مطرح می‌شد. مدارس دینی به منظور کنار نهادن داوطلبانی 
که مشکلات عاطفی دارند بیش از پیش به استفاده از آزمون‌های روانی روی آورده‌اند. فینچ (۱۹۶۵) تأکید 
می‌کرد شرایط می توانند افراد دچار اختلال روانی را به جایی برسانند که احساس کنند باید روحانی شوند. 
ظاهراً بسیاری از افراد مشکل‌دار, اگر نگوییم | کثر آنهاء از برنامه‌های تربیت روحانیان US‏ رگذاشته می‌شوند 
( آلوئیس» ۱۹۶۱؛ بوت» بی‌تا؛ منگیز و دیتسء ۱۹۶۵؛ واک ۱۹۵۷). 

در ارتباط با روحانیان فعال» cloacal,‏ گوناگونی در مورد مشکلات شخصیتی و روانی آنها عرضه شده 
است. در نمونه‌ای شامل کشیش‌های دچار ناراحتي روانی» عوامل مشابه در اوان زندگی به این منجر 
می‌شد که فرد در اواخر دورة نوجوانی پس از احساس گناه زیاد بر سر ماجرایی جنسی حرفة روحانیت را 
برگزیند (کریستنسن, ۱۹۶۳). چنان که پیش از این یادآور شدیم» کار دربارة راهبه‌ها نشان‌دهندة میزان 
بالای اسکیزوفرنی است. با این تفاوت که وضع راهبه‌های گوشه‌نشین بدتر از راهبه‌های JES‏ است. 
نشانه‌های افسردگی هم در بین آنها دیده شده است (کلی» ۱۹۶۱). گفته‌اند که زندگی توأم با مراقبه و 
ig So LS‏ از اجتماع ممکن است برای برخی از زنان مبتلابه ناراحتی روانی جذاب باشد (یاریس, ۱۹۴۲؛ 
کلی: ۱۹۵۸). 


1. National Clearinghouse for Mental Health Information 


فصل شانزدهم: دین و اختلال روانی + ۷۳۵ 


آن جاکه در بین روحانیان مشکلات روانی و عاطفی دیده می‌شود. معلوم نیست که چنین مشکلاتی 
موجب آن‌اند که اشخاص روحانی شوند. يا خود نتیجة فشار رواني زیادی‌اند که این حرفه در معرض ol‏ 


فشار روانی و «فرسودگی» در کار کشیشی 

در دو as! dao‏ «فرسودگی»! اصطلاح رایجی شده است دربارة کسانی که کارشان مستلزم فشار رواني 
شدید در eb‏ دوره‌ای طولانی بوده است. فرسودگی با طیف وسیعی از علائم همراه است - شکایت از 
دردهای “sols,‏ افسردگی» بیگانگی " اغتشاش عاطفی» ضعف در تسلط بر تکانه‌هاء تفگر و رفتار 
گریزگرانه " و E>‏ تغییر شغل. به نظر می‌رسد که فرسودگی نوعی «خستگی شغلی» باشد. سنفورد( ۱۹۸۲) 
یادآور شده‌است که « کار کشیش هرگز تمامی ندارد» چون وی باهجوم پی در پی مراسم مذهبی,عروسی‌هاء 
مجالس ترحیم. بحران‌ها.دعواهای محلی, گمیداشت ایام مذهبیء دیدار با بیماران» ملاقات با زندانیان» 
تدریس» وکلاس‌های اداری روبروست» (ص ۵). مسلّماً برنامف کاری یک روحانی می‌تواند هولناک باشد. 
ممکن است زمانی برسد که فشار روانی دیگر قابل تحمل نباشد» و پشتوانة خاصّی لازم است تاکشیش بتواند 
متانت خود را دوباره به دست آورد و باوظایف کشیشی سازوا شود (دنیل و راجرز, ۱۹۸۱؛ سنفورد» ۱۹۸۲). 

پین (۱۹۹۰) به بررسي عواملی پرداخت که ممکن است با فرسودگی مقابله کنند. وی» با استفاده از 
مقیاسی که کوباساء قدی, و کان (۱۹۸۲) برای سنجش «سرسختی»" ایجاد کرده‌اند» توانست نشان دهد که 
سرسختی دقیقاً Lo‏ فرسودگی است. بویژه معلوم شد که افراد جان سخت حش تسلّط زیادی بر وضعیت 
شخصی خود دارند. و علاوه بر این در JLS‏ اهداف و مستولیت‌های خود احساس تعهّد می‌کنند. آنها ضمناً 
امور زندگي خود را پرمشقت می‌یافتند و با انجام دادن آن امور احساس امنیت و آسایش‌خاطر می‌کردند. 

فشار روانی و فرسودگی بر همة روحانیان به یکسان تأثیر نمی‌گذارد. به احتمال زیاد. فقط dhe‏ کمی از 
روحانیان دچار فرسودگی شدید می‌شوند. اکثر روحانیان می‌توانند بدون هیچ وقفه‌ای کار خود را انجام 
دهند. حتّا اگر بسیار خسته باشند. با این حال, مقامات کلیسا این مشکل را آن قدر جدّی می‌گیرند که به 
روحانیان اجازه دهند تا برای کاهش فشار و بهبود شرایط شغلي خود از آعمال درمانی استفاده کنند (پینء 
۰ روچ ۱۹۹۰). 


دین و روآن‌درمانی 
هیچ بررسی‌ای دربارة مسألة دین و اختلال روانی بدون توجّه به نقش روزافزون آرا و اشخاص مذهبی در 
درمان مشکلات روانی کامل نمی‌شود. 
burnout 2. psychosomatic‏ .1 
alienation 4. escapist‏ .3 


5. hardiness 


۷۳۶ + روانشناسی دین 


برنامه‌های آموزشي متخحصان سلامت روان اینک شامل تعلیماتی می‌شود که آگاهی QUT‏ را دربارة 
ملاحظات مذهبی و معنوی مراجعان و بیماران افزايش می‌دهد. این yal‏ در تعلیم طلبه‌ها و در برنامه‌های 
کسانی که Whee‏ در نهادهای مذهبی کار می‌کنند رعایت می‌شود؛ هر دو گروه با اقتضائات روانشناختي کار 
خود وسیعاً آشنا می‌شوند و درمی‌یابند که با مشکلات رواني افراد مذهبی چگونه باید مواجه شوند (کونیگ 
و دیگران. ۲۰۰۱؛ ریچاردز و برگین» ۱۹۹۷). 

حاصل این پیشرفت‌ها نوعی اتحاد میان روانپزشکی و روانشناسی از یک سوء و دین از سوی دیگر 
بوده است (فرهنگستان دیین و سلامت روان ۱۹۵۹؛ گپ. ۱۹۶۰؛ کلاوسنر. ۱۹۶۴). این اتحاد به 
تلاش‌های whe‏ برای ادغام اصول بنيادین این رشته‌ها انجامیده است. که نمونۀ آن کتاب الاهیات روانی e‏ 
نوشتة استرن و مارینو(۱۹۷۰) است. کسانی که در این قلمرو جدید میان‌رشته‌ای کار می‌کنند طیفی از 
رویکردهای نوین را برای افزایش بهباشی و Sai‏ / رفتار انطباقي افراد مطرح کرده‌اند. برخی موضوعات و 
رویکردهای جدید که مخصوصاً برای مشاوران و درمان‌گران روحانی در نظر گرفته شده‌اند عبارت‌اند از 
«مشاورۀ ارشادی» (هیلتنر» ۱۹۴۹؛ ویکس. پارسونز. و کپسء ۱۹۸۵ «آموزش ارشادي بالینی» (تورنتون» 
۰ ) «روان‌درمانی معنوی» (کاراسوء VAN‏ «طرح‌ریزی دوباره در مراقبت ارشادی» (کپس» ۱۹۹۰). 
«مسیح‌درمانی» (تیرل, ۱۹۸۵ و «درمان اخلاقی» (آندروز, ۱۹۸۷). اذعان روان‌درمان‌گران هم به این که 
در کار خود نیازمند دیدگاه‌ها و درک معنوی‌اند بشذت افزایش یافته است (میلر. ۱۹۹۹؛ ریچاردز و برگین. 
۰ همکاری و همسویی برای تحقّق اهداف مشترک پیوسته بیشتر می‌شود و مرزهایی که 


e 


قاب پژوهشی ۱۶-۷. دین و روان‌درمانی 
(بهداشت روان daga‏ ۱۹۹۴) 
شصت تن از کارکنان متخضص (پزشکان, و غیره)» ۵۰ تن از سایر کارکنان (دستیارانء و (arab‏ و ۵۱ 
نفر از بیماران یک آسایشگاه خصوصی بهداشتِ روان از لحاظ مسائل مذهبی / معنوی مورد بررسی 
قرار گرفتند. چند نمونه از پرسش‌ها و پاسخ‌ها در این جا آمده است. 
۱. «چقدر برای شما مهم است که توچّه به معنویت بخشی از فرایند روآن‌درمانی باشد؟» درصد 
پاسخ‌های حاکی از «کمی تا بسیار مهم»: کارکنان متخضص, ۷۳ درصد؛ کارکنان «gale‏ ۵۵ درصد؛ 


بیماران» VY‏ درصد. 


Li Af‏ لازم است که آگاهی پزشکان / متخصضصان در باب استفاده از معنویت در روان‌درمانی 
افزایش یابد؟» درصد پاسخ‌های حاکی از «کمی لازم تا خیلی لازم»: کارکنان PF yanii‏ درصد؛ 
کارکنان عادی. ۸۰ درصد. 


ادامه دارد 


1. Academy of Religion and Mental Health 2. psychotheology 
3. interdisciplinary 


فصل شانزدهم: دین و اختلال روانی + ۷۳۷ 


دنبالة قاب پژوهشی ۱۶-۷ 
Y‏ «چه مقدار از بیماران شما در فرایند روان‌درمانی از مسائل معنوی بهره‌مند می‌شوند؟» 
درصدها عبارت‌اند از: کارکنان متخصص. ۳۴ درصد؛ کارکنان «gale‏ ۵۴ درصد. (وقتی از بیماران 


سوال شد که LT‏ عقاید معنویشان به بهبود آنها کمک کرده است. OF‏ درصد پاسخ مثبت دادند.) 


۴ «ارزش‌های معنوی را چقدر مهم می‌دانید؟» درصد پاسخ‌های حاکی از «نسبتاً مهم تا بسیار 
مهم»: کارکنان متخصص,. VA‏ درصد؛ کارکنان عادی» ٩۰‏ درصد. 

به یاد داشته باشید که هر چند ۷۲ درصد پزشکان و متخصصان رویکرد معنوی را مهم 
می‌شمردند. باز هم گمان می‌کردند که فقط YY‏ درصد از بیمارانشان از این رویکرد بهره می‌برند. این 
اختلاف را باید در تحقیقات بعدی در نظر گرفت. 

این فقط نمونۀ کوچکی بود از سژالاتی که در این بررسی مطرح شدند. به علاوه» پاسخ‌هاي باز 
مفصّل هم به دست آمدند. از نظر نمونه‌هایی که در این جا آمد. اهمّیت رویکرد مذهبی / معنوی در 


درمان امری واضح است. 


نشانۀ دیگر افزایش تفاهم این است که مشکلات مذهبیء چنان که قبلاً در این فصل یادآور شدیم. 
اکنون در دی‌اس‌ام - چهار گنجانده شده‌اند. این امر در جریان اصلي روانشناسی بالینی و روان‌پزشکی 
دیدگاه جدیدی را دربارٌ جایگاه دین در زندگی شخصی oboe!‏ کرده است. سال‌ها پیش برگین (۱۹۸۰) 
مشخصاً یادآور شد که روانشناسی بالینی باید دیدگاه خود را گسترش دهد زیرا نگرش مذهبی مراجعان و 
درمان‌گران دربارة دین اغلب کاملاً متضاد است. قاب پژوهشي ۱۶-۷ خلاصة بررسی‌ای است دربارة 
کارکنان آسایشگاه‌های خصوصی بهداشت روان. این بررسی نشان می‌دهد که لزوم توجه به عقاید و 


ارزش‌های دین ی امعنوی بیماران بیش از پیش به رسمیت شناخته می‌شود(بهداشت روان بتزدا ۹۹۴۰ 4 


نمای کلّی 
اختلال روانی از وجوه مختلف یعنی از cle‏ آن گرفته تا ظهورش, موضوعی سخت پیچیده است. گرچه 
عوامل ژنتیک اعتبار هر چه بیشتری کسب می‌کنند. توارث, چنان که در فصل ۳ یادآور شدیم. علّت 
بیماری روانی نیست بلکه احتمال بروز آن را بیشتر می‌کند. به عبارت دیگرء حتا اگر یکی از دو قلوهای 
همسان دچار بیماری ورائتی شود. اغلب احتمال بسیار زیادی وجود دارد که دیگری هیچ نشانی از آن 
بیماری بروز ندهد. اگر هم دومی بیمار شود. احتمالا این واقعه در زمان دیگری روی می‌دهد و SD‏ و 
کیفیت آن هم فرق می‌کند. از نظر مه کمتر تردیدی در این هست که ما با اختلالات مربوط به شناخت 
روبروییم که در آن معنا و مقصود شخصی با معانی و مقاصد دیگران دچار اختلاف می‌شود. به همین 
شکل, تفگر و رفتار آفراد مبتلا به ناراحتی روانی هم تسلّط آنها بر خودشان و هم روابطشان با دیگران و 
جهان را دچار مشکل می‌کند. این مشکلات مسلماً ارتباط‌های اجتماعی را نیز دچار اختلال می‌کنند. ما 


1. Bethesda PsycHealth 


VYA‏ + روانشناسی دين 


نشان داده‌ایم که دین یا می‌تواند به نفع اشخاص مشکل‌دار عمل کند یا موجب تشدید فشارهای 
موقعیتی ' است. 

تا به آمروزه پژوهش در این عرصه بر حسب طرح‌های نظري سودمند تدوین نشده است. کسانی که 
رویکردهای سازواری را به کار می‌گیرند و اختلال روانی را اساسا ناشی از «مشکلات زندگی» می‌دانند ظاهراً 
راه بالقوّه مفیدی را برای بررسی‌های آینده می‌گشایند ( پارگامنت. ۱۹۹۷؛ ساس» ۱۹۶۰). 

در بسیاری از بررسی‌های آغازین نقص‌های عمده‌ای دیده می‌شود که ناشی از دیدگاه‌های ضة 
مذهبی است. نگرش مدرن‌تر این است که دین عمدتاً به شکل ابزار مقابله با تفگر و رفتار نابهنجار عمل 
می‌کند. در اکثر موارد. ایمان حس LLG‏ و Se‏ نفس افراد را تقویت می‌کند. معنا و مقصودی به دست 
می‌دهد که اضطراب را از بین می‌برد. ایجاد امید می‌کند. رفتار تسهیل‌کننده را از نظر اجتماعی تجویز 
می‌کند. سلامت شخصی را افزایش می‌دهد. و به انسجام اجتماعی کمک می‌کند. 

احتمالاً امیدبخش‌ترین نشانه این است که هم متخصصان بالینی و هم دین‌گرایان بیش از پیش 
می‌پذیرند که هر دو از کمک‌های یکدیگر سود می‌برند. آگاهی از لزوم دیدگاه معنوی امکانات جدید و 
سازنده‌تری را برای کار با افراد مبتلا به ناراحتي روانی و رفع مشکلات انطباقی در اختیار ما نهاده است. 


1. situational stresses 


تببین‌های فراطبیعی مستلزم قربانی کردن انسجام عقلانی است» پدیده‌های مربوط 

به مراسم مذهبی باید در ردیف plo‏ جنبه‌های مربوط به عملکرد روانی انسانی قرار 

گيرند. 

بخش مهمی از اعتقاد سنّتی به ماوراء الطبیعه با مشاهداتِ درستی که تفسیر 

عقلانی دارند در ارتباط است. 

باز هم مجبوریم که تجربه‌های ديني عمیق و مرموز بشر را هر جا که باشد SULS‏ 

بفهمیم» تجربه‌هایی که نگرش به زندگی را شکل می‌دهند و امید به تعالی و 
we. ees‏ \ 

جاودانگي شخصی را برمی‌انگيزند. 


در پایان مرور خود بر ادبیات روزافزون دربارة روانشناسی دین» خوب است که این رشته را به طور کی 
ارزیابی کنیم هم وضعیت فعلی آن را و هم سرنوشتِ احتمالی‌اش را در آیندۀ نزدیک. در مورد وضعیت 
فعلی مقدار زیادی ارزیابی وجود دارد و دربارة آیندۀ این رشته هم قدری پیش‌گویی. SS‏ چنان که در 
پی‌گفتارمان بر چاپ دوم دیده می‌شود. ما دست‌کم می‌خواهیم اينها را ثبت کنیم تا بعداً بتوان این 
پیش‌گویی‌ها را از لحاظ تجربی ارزیابی کرد. 

مشکلات و امکانات روانشناسی دین همچنان تابع شخصیت‌های سرشناس است که درگیر این 


رشته‌اند. به این همه Wh‏ علایق سرجان تمپلتون را هم بیفزاييم که سرمایه‌گذاری او در این حوزه تأثیر 


. این اقوال بترتیب از منابع ذیل نقل شده‌اند: آلباسته (۲۰۰۲» ص ۱۶۶)؛ داود (۲۰۱۲)؛ هینده (۱۹۹۹ ص ۲۳۳)؛ 
هافورد ( ۱۹۸۲ ص viii‏ و ویب ( ۱۹۹۷ ص ۲۲۲). 


۰ 4 روانشناسی دین 


قابل ملاحظه‌ای داشته است. ظهور روانشناسي مثبت » و نیز بررسی‌هایی که بازتاب علایق او به عشق 
نامحدود. بخشایش و تحوّل معنوی است همه اینها تلاش‌هایی هستند که هزینة آن را بنیادهای او 
تأمین می‌کنند. چنان که تاریخ این رشته نشان می‌دهد. اشخاص منفرد در تعیین مسیر آن بسیار اهقیت 
دارند؛ آنها هستند که تعیین می‌کنند LT‏ دین باید بررسی شود. و اگر چنین است. چه جنبه‌هایی از آن را 
باید بررسی کرد (هود. ۲۰۰۰2). چاپ سوم این کتاب. حتا بیش از چاپ دوم آن؛ نشان می‌دهد که وجود 
تفاوت در تأکید و جهت‌گيري ما مؤلفان بازتاب تنقعی است که در روانشناسي poles‏ به طور کلی و در 
جریان فعلي روانشناسي دین به طور خاص دیده می‌شود. این تنوع ممکن است LIS‏ مهار شده باشد زیرا 
سرمایه گذاری عمدة افراد یا بنيادها بر این حوزه تأثیر می‌گذارد. روانشناسی دین در آینده ممکن است 
عمدتا از نوعکارهای پژوهشی ای باشد که برای آنهاسرمایه گذاری شده است (کون, NAY‏ هود ۲۰۰۰۵ 


پزوهش در روانشناسی دین و معنویت 

تمرکز اصلي ما بر روانشناسی تجربي دین بوده است» زیرا نگرش تجربی مهم‌ترین ويوگي بررسی 
آکادمیک دين در دپارتمان‌های روانشناسی آمریکای شمالی است. چنان که دیدیم. روانشناسی تجربی 
دين به قدمت خود روانشناسی علمی است. لیکن. روانشناسی علمی از همان آغاز بیشتر نوعی آرمان بوده 
است تا واقعیت. اصطلاح «تجربی» به مرور زمان دستخوش تحوّل عجیبی شده است» چنان که کل 
جهت‌گیری‌هایی که به لحاظ تاریخی تجربی AL‏ می‌شوند از نظر روانشناسان معروف این روزگار 
حاکم است. اکنون هیل و پارگامنت (زیر چاپ) همین نظر را دربارۀ روانشناسي دین و معنویت دارند. این 
محققان بررسی دین و معنویت» هر دوء را در یک چارچوب طبیعی -علمی جای می‌دهند. در گذشته, این 
دو راگاهی از هم جدا می‌کرده‌اند (هملین. ۱۹۶۷؛ هرنشاو ۱۹۸۷). 


يادآوري تاریخی 
دو دیدگاه ویلهلم وونت 
مولفانی چون رابینسون (VIAN)‏ به ما یادآور می‌شوند که روانشناسی به عنوان یکی از علوم طبیعی در 
قرن نوزدهم ظهور کرد» و موفقیت آن عمدتاً پدیده‌ای بود که در آمریکای شمالی و بر اثر > clad‏ شدن 
این رشته رخ داد (کون. ۱۹۹۲؛ هود. 2 ۲۰۰۰؛ تاوس ۱۹۹۹). لیکن» آبشخور آن تحوّلات فلسفی‌ای بودند 
که در پرتو Jel‏ مبتنی بر مشاهده. اندازه گیری» و آزمایش» فرض‌های طبیعی ۔علمی ر برای توصیف 


1. positive psychology 


پدیده‌ها به کار می‌گرفتند. عموم کتاب‌های درسی از آزمایشگاه روانشناختي ویلهلم وونت سخن می‌گویند 
که در سال ۱۸۷۹ در لایپزیک بنا شد و آغازگر روانشناسی علمی og‏ این رویداد نشان داد که روانشناسی 
از فلسفة نظری جدا شده و به سوی pole‏ طبیعی گام برداشته eal‏ پل ميان kal‏ آزمایش بود که خود 
عبارت بوداز اندازه گیری» دستکاری» و مشاهده. لیکن وونت(۱ ۹۰ )در واقع دو روانشناسی به وجود آورد» 
به این ترتیب که کاربرد فرض‌های طبیعی - علمی را به برخی پدیده‌ها محدود کرد اما فرض‌ها و 
روش‌های مختلفی را در مورد pls‏ نمودهای اجتماعی تر «عامیانه» به کار گرفت (وونت ۱۹۱۶). 
از آغازه روانشناسی و روانشناسي اجتماعی از لحاظ فرض‌های طبیعی - علمی هرگز با هم به‌توافق 
نرسیدند. روانشناسی حتا کمتر توانست از راه‌های طبیعی -علمی سيطرة خود را بر کل گستره و حدود 
دین حفظ کند ‏ البته شاید بر جنبه‌هایی از دین مسلط شد اما نه بر خود دین. این تقلیل دین به 
os = \ A ۱ ۲ 2 5h ۳ as‏ ۷ 
انجامیده است (باوکر. SV AVY‏ پرویس, ٩۸۷‏ ۱ شکاف ميان روانشناسی به عنوان علم طبیعی و روانشناسی 
اجتماعی امروز هم به اندازة زمان وونت محل بحث و مناقشه است (پارکر. ۱۹۸۹). از تلاش‌هایی که 
آرمستد (۱۹۷۴) برای بازسازی روانشناسی اجتماعی به خرج داد تا تلاش‌هایی که به دست پارکر و شاتر 
(۱۹۸۷) برای ساختارشكني روانشناسی اجتماعی صورت گرفت. هویت روانشناسی اجتماعی به عنوان 
علم طبیعی همواره بحث‌انگیز بوده و هست. این نکته مهم lanl‏ زیر آبشخور اصلي روانشناسي دين و 


دو دیدگاه ویلیام جیمز 
ویلیام جیمز. معاصر وونت و بنیادگذار روانشناسی در آمریکای شمالی» نیز نتوانست روش‌های مبتنی بر 
اندازه گیری آزمایشگاهی رادر بررسی cp?‏ به کار برد. حیمز, که دو بار به ریاست انجمن روانشناسی آمریکا 
رسید. در ایجاد انجمن پژوهش رواني IK pel‏ هم دست داشت. این دو سازمان همکاران غریبی برای هم 
بودند. کون (۱۹۹۲) یادآور می‌شود که روانشناسی به صورت حرفه‌ای در آمریکای شمالی و در میان 
کسانی پا گرفت که روانشناسی («روانی» ) را با امور معنوی برابر می‌دانستند. بررسی امور روانی مفهومی 
موقتی بود که باعث می‌شد روانشناسان حمایت عموم را برای علم خود به دست آورند. اما قصدشان این 
بود که از روش‌های طبیعی علمی برای بطلان ادعاهای معنویت‌گرایان استفاده کنند. 

حیمز در این مورد هم مثل بسیاری موارد دیگ یک استخنا بود. منسجم‌ترین کار روانشناختي «gl‏ 
اصول روانشناسی ( ۱۸۹۰ ۹۵۰ بر این al‏ استوار بود که روانشناسی قرار است یکی از علوم طبیعی 
باشد. لیکن» چنان که هود a)‏ ۲۰۰۰) تأکید کرده است» جیمز عجالتاً چنین موضعی را اتخاذ کرده و به 
دنبال این بود که محدودیت‌های آن را نشان دهد. این محدودیت‌ها در مواجهۀ جیمز با دین هم آشکار و 


1. Enlightenment 2. psychical 


on روانشناسی‎ + vfr 


هم پشت سر نهاده شدند. تجربة دینی موضوع اصلي درش گفتارهای او در گیفورد و اساس کتاب بی‌گمان 
معتبر دیگری است که جیمز در روانشناسی دین نوشت. 

انواع تجرية دینی جیمز (۱۹۰۲ ۱۹۸۵۱) گستره و عمق تجربة دینی را بررسی می‌کرد و این کار را بر 
اساس اسناد و مدارک شخصی در بافت و زمینه‌ای که آنها را ایجاد کرده بود انجام می‌داد تا بتواند نتیجۀ 
آنها را بسنجد. جیمز تأکید بر اندازه‌گیری و استفاده از پرسشنامه را که دانشمندان سرشناسی چون هال 
(۱۹۰۰) و استارباک (۱۸۹۹) باب کرده LS sings‏ گذاشت و در عوض تجربه را درکانون توجه قرار داد و 
آن را در بافت تاریخی و روایی‌اش تعریف و تفسیر کرد. بنابر تعابیر مدرن» پژوهش جیمز کیفی بود نه کمی. 
رفتار روانشناختي او با دین مخصوصا مرزهای روانشناسي مبتنی بر علم طبیعی راکه در GES‏ اصول بیان 
شده بود گسترش داد (هود. 6 ۱۹۹۵). انواع هنوز شاخص‌ترین متن در روانشناسی دین است ily)‏ کمپ. 
۶ لیکن این امر نباید این تصور را ایجاد کند که روانشناسی تجربي دین در جهان معاصر شدیداً 
تحت تا جیمز بوده است. 

به‌رغم این واقعیت که روانشناسان تجربي دین معمولاً در وهلة اوّل روانشناسان اجتماعی‌اند. از سنت 
روانشناختی روانشناسی اجتماعی برآمده‌اند نه از ستت جامعه‌شناختی. از قضاء چنان که شلنبرگ (۱۹۹۰) 
یادآور شده است. این دومی بیشتر از اۆلی تحت‌تأثیر جیمز بوده است. فرض‌های طبیعی -علمي 
روانشناسی برای اکثر روانشناسان اجتماعی‌ای که جهت‌گيري روانشناختی دارند و پژوهش تجربی انجام 
می‌دهند همچنان پابرجاست. کسانی که خود را به فرض‌های طبیعی -علمی مقیّد می‌کنند معمولاً چیزی 
«روانشناسي دین» است. روانشناسی دین مقولات روانی را در صف Js!‏ قرار ميی‌دهد» 9 اجازه می‌دهد که 
روانشناسی دین را فقط تا آن جا تبیین کند که پدیده‌هایش در چارچوپ سازه‌های طبیعی -علمي جریان 
جا دین جایگزین قدرت تبييني علم طبیعی شده است. میان روانشناسان دین و روانشناسان مذهبی 
کشمکش ناراحت‌کننده‌ای وجود دارد. که گمان می‌رود در آیندۀ نزدیک هم دوام داشته باشد. قضیّه کمی 
پیچیده است زیرا روانشناسي دین در تلاش است که تفاوت‌ها و شباهت‌های دين و معنویت را در هر دو 
rx)‏ مفهومی و اندازهگیری مشخص کند (هیل و دیگران» ۲۰۰۰؛ موبُری» ۲۰۰۲). 

چنان که در این کتاب یادآور شده‌ایم, نه خود اندازه گیری, بلکه جایگاه هستی‌شناختي ! مختص به 
آنجه اندازه گیری می‌شود. برای ایجاد نظریه در چارچوب روانشناسی دین اهمّیت دارد. ویلیام جیمز 
همچنان مهم‌ترین چهره‌ای است که کشمکش ميان روانشناسي دين و تمایل به حرکت به سوی 
روانشناسي مذهبی ر نشان می‌دهد. اندازه گیری غالبا مرزی بوده است که این دو حوزه ۳ بیش از هر چیز 
دیگر از هم جدا می‌کرده است. 


1. ontological 


فصل هندهم: پی‌گفتار + ۷۴۳ 


پارادايم اندازه گیری در روانشناسي دين 

age‏ (۱۹۹۴) از موضعی آشتی‌جویانه سخن گفته است -نه روانشناسی دین و معنویت نه روانشناسی 
مذهبی و معنوی, بلکه روانشناسی و دین و معنویت در گفتگوی منقابل. این دیدگاه اعتبار مفاهیم هر سه 
حوزه را می‌پذیرد و آنها را به تعامل با یکدیگر ترغیب می‌کند. اختلاف بر سر این است که با توجّه به 
ویژگی‌های تجربي محدود در بسیاری از سازه‌های مذهبی و معنوی» تعامل اصیل تا چه حد امکان‌پذیر 
است. با این «J‏ می‌توان پیامدهای تجربي بسیاری از چنین سازه‌هایی را تشخیص داد. روانشناسی دين 
بر اثر جهت‌گیری‌های تازه‌تر هم گسترش یافته و هم دچار چالش شده است. جهت‌گیری‌هایی از قبیل 
روانشناسی فراشخصی و علوم انسانی که هر دو از تعبیر «تجربی» تعریف وسیع‌تری دارند که بخش عمدۀ 
آن با سنت‌های مذهبی و معنوی سازگار است. 

نشرية روانشناسی فراشخصی ! خود را به صورت نشرية مهمّی نشان داده است که بیان‌گر بررسي 
پدیده‌های معنوی از طریق روش روانشناختي تماماً همدلانه است. چنین بررسی‌ها و روش‌هایی با 
بررسی‌ها و روش‌های نشریات بی‌طرف تری که متکی بر اندازه گیری‌اند در تضاد است. نشریاتی چون نشرية 
بررسی علمي دین "» که بر روش‌های مهم اجتماعی -علمی‌ای ASE‏ داشته است که در مورد پدیده‌های 
مذهبی (و در حد کمتری» پدیده‌های معنوی) به کار می‌روند. نقد و بررسي پژوهش دینی " بر نظریه و 
پژوهش تجربی و تا حڌی کاربرد آن در نهادهای مذهبی تأکید دارد. امید می‌رود که مرزهای میان این 
نشریات کم رنگ‌تر شوند. زیرا دانشمندان علوم اجتماعي همدل با هر دو پدیدۀ مذهبی و معنوی کمکم 
نظریه‌های علمی‌ای پدید می‌آورند که با مفاهیم محوری دین و معنویت سازگارند. به همین ترتیب. هر 
چه طرفداران روانشناسی‌ای که از لحاظ ستتی بیشتر بر اندازه‌گیری متکی است افق‌های نظري خود را 
گسترش می‌دهند. فنون جدید اندازه‌گیری هم پیشرفت می‌کنند و مجالی برای سنجش دقیق‌تر 
متغیرهای مربوط به دین و معنویت فراهم می‌آورند. به علاوه برخی از نشریات جدیدتر - مانند نشریۀ 
بينالمللي روانشناسی دین " و بهداشت روانی» دین» و فرهنگ با عناوین خود بر این نکته تأکید می‌کنند که 
روانشناسی دین و معنویت دیگر نمی‌تواند مختض آمریکای شمالی باشد. موارد امیدبخش دیگر عبارت‌اند 
از بازسازی انجمن بین‌المللی روانشناسی دین و بهداشت روانی "* و ظهور دوبارة قدیمی‌ترین کتاب سال 
روانشناسي دین, آرشیو روانشناسي دین " (تأسیس در ۱۹۱۴) (بلتسن, ۲۰۰۲). 

نظریه‌های کلاسیک دربارۀ دین که بر اندازه‌گیری مبتنی نیستند. و بسیاری از آنها از روانکاوی یا 
شاخه‌های تحلیلی آن و نظریۀ شیء رابطه‌ها نشأت گرفته‌اند. همچنان ادبیاتی پرحجم پدید می‌آورند 


1. Journal of Transpersonal Psychology 2. Journal for the Scientific Study of Religion 
3. Review of Religious Research 

4. International Journal for the Psychology of Religion 

5. Mental Health, Religion, and Culture ۱ 

6. International Association for the Psychology of Religion and Mental Health 

7. Archiv für Religion Psychologie 


۴ + روانشناسی دين 


(هود. (44A b‏ این ادپیات aS‏ دين را Diis‏ تفسیر می‌کند (چنان که در مورد روانکاوی می‌بینیم)» L‏ 
معنویت را تفسیر می‌کند (چنان که در نظرية یونگ یا شیء رابطه‌ها دیده می‌شود)» نوید این را می‌دهد 
که از دو راه بر روانشناسی مبتنی بر اندازه‌گیری تأثیر بگذارد الا فرضیه‌هایی به وجود می‌آوردکه می‌توان 
آنها را در معرض آزمون‌های مبتنی بر اندازه گیری قرار داد؛ بسیاری از این آزمون‌ها محل مناقشه‌اند» اما با 
این حال منطقاً تجربی‌اند. LOU‏ رویکردهایی از این قبیل» در رقابت با روش‌های کیفی. کسب اعتبار 
می‌کنند و در کنار سایر روانشناسی‌های روایی و تفسیری‌ای قرار می‌گیرند که با ظهور خود بر جریان shel‏ 
روانشناسی اجتماعی تأثیر می‌گذارند. به علاوه ستّت طولانی روانشناسی اجتماعی با جهت‌گیری 
z x T 1 m 3. : 3۳‏ 

جامعه‌شناختي کیفی, از قبیل تعامل‌گرايي نمادین» کمکم بر روانشناسی اجتماعی با جهت‌گيري 
روانشناختي مبتنی بر اندازه‌گیری تأثیر بیشتری می‌گذارد. بنابراین اندازه‌گیری به عنوان نوعی شیوة 
روش‌شناختی جامع اینک در حالت تدافعی به سر می‌برد. چنان که رات(۱۹۸۷) یادآور شده است. 
كثرت‌گرايي روش‌شناختی هنجار تازه‌ای در علوم اجتماعی است. روانشناسی دین و معنویت این نوید را 
می‌دهد که از داد و ستد میان نظریه‌ها و روش‌هایی که سابقاً نقیض یکدیگر به شمار می‌آمدند بهره‌مند 
گردد. چنان که وولف (۰ ۰ ۰) یادآور شده است. بررسی پدیده‌ای نظیر عرفان» اگر آشکارا صورت گیرد. در 
روش‌ها و فرض‌های روانشناسي تجربی تردید اساسی ایجاد می‌کند. 

روانشناسي مبتنی بر اندازهگیری احتمالاً می‌تواند با بیان نظریه‌ای پرمعناتر و جامعت که در عین حال 
پذیرای آزمون تجربی باشد از عهدة این مشکل برآید. کارهایی نظیر اسپیلکا و مکینتاش(۱۹۹۷) که به 
نیاز مهم پیشرفت در روانشناسي تجربي دین پاسخ می‌دهند. منادیان نویدبخشی هستند. یکی از موانع 
مهم در برابر روانشناسی Gud‏ مبتنی بر اندازه‌گیری به زبان ساده این است: علاقه. معلوم نیست حجم 
عظیم ادبیاتی که US‏ در روانشناسی پدید آمده است حاصل مناسبی به بار آورده باشد. وقتی کسی فوران 
نوشته‌ها و متون را در جریان اصلی روانشناسی ملاحظه می‌کند. بوضوح درمی یابد که هیچ روانشناسی 
نمی‌تواند E>‏ بر بخش کوچکی از آن اشراف داشته باشد. هرنشاو (۱۹۸۷) بیش از ۲۰ سال پیش یادآور 
شد که حجم نوشته‌های روانشناختی از سال ۱۹۵۰ به بعد بیش از کل آثاری است که از زمان یونانیان 
تاکنون دربارة این موضوع پدید آمده است. این ادبیات از سال ۱۹۸۷ به بعد همچنان به طور تصاعدی 
افزایش یافته است. لیکن هیچ انسجام نظری قابل اجماعی را به وجود نیاورده است. هیچ نظرية جامعی در 
روانشناسی عمومی وجود ندارد» و این نکته دربارۀ روانشناسي دین و معنویت بمراتب بیشتر صدق 
می‌کند. به‌رغم حجم عظیمی از پژوهش که در پي احیای علاقه به روانشناسی دین در آمریکای شمالی از 
سال ۱۹۵۰ به‌بعد پدید آمده است. بخش اعظم آن, از نظر دیتس a)‏ ۱۹۷۱ «تجربه گرایی ۲ آشفته و 
بی‌هدف» است (ص ۳۹۳). دقت در اندازه‌گیری و ظرافت طرح‌های آزمایشی اگر نتیجه در نهایت پیش‌پا 


افتاده و بی‌محتوا باشد سودی در برندارد. روانشناسی دین و معنویت ظاهراً بیشتر شبیه چهل تکه‌ای شده 
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است که در آن اندازه‌گیری» حدا کش وصله‌هایی را که از دیدگاه‌های نظری مختلف برگرفته شده‌اند به 


یکدیگر می‌دوزد. 


نیاز به نظریه در روانشناسی دين 

در روانشناسی دین نیاز به نظریةُ خوب تاکنون بی‌پاسخ مانده است. حدس ما همچنان این است که نسل 
مسن‌تر پژوهش‌گران درصدد خواهند بود که سهم نظري خود را در پرتو نیز به چنین راهنمایی در تمام 
رشته‌هایی که L‏ بررسي دین و معنویت سر و کار دارند ادا کنند. به همین ترئتیب» نسل جوان‌تر 
پژوهش‌گران هم خواهند آموخت که جمع‌آوری داده‌های تجربي معنادار مستلزم نظریه‌ای مناسب است. 
اجماع نوپدید بر سر این که نظریه‌ای متناسب با شور و علاقه‌ای که دین برانگیخته لازم است به نفع 
روانشناسی دین است. نظریه و اندازه‌گیری لزوماً مانعةالجمع نیستند اما اندازه‌گیری بتنهایی نمی‌تواند به 
اندازۂ å pk‏ درست کارآمد باشد. 

در کنار رشد نظریه در روانشناسی دین روانشناسي عمومی هم پیشرفت می‌کند زیرا ناچار است که با 
مسائل مذهبی مواجه شود. دین دیگر یکی از مسائل حاشیه‌ای روانشناسی نیست؛ چه در تلاش‌های 
مربوط به درمان و چه در مواجهه با کیش‌هاء دین در فرهنگ عمومی دارای جایگاه محوری است. جریان 
اصلی روانشناسی کم‌کم در قالب نظریه‌هایش با دين روبرو خواهد شد دست‌کم به این دلیل که ارتباط 
معنادار روانشناسی را با منافع فرهنگی نشان دهد که این علم راء چه طبیعی باشد و چه غیر آن, حمایت 
می‌کند و در جریان کار از آن راهنمایی می‌جوید. در بسیاری موارد» خلأ بر جای مانده از برخی ادیان با 
روانشناسی پر خواهد شد. ویتس (AYY)‏ مذعی شده است که برای برخی افراد. روانشناسی به صورت 
دین درآمده است. برخی عرصه‌هاء از قبیل روانشناسي فراشخصی» مرزهای میان روانشناسی به عنوان 
علم و روانشناسی به عنوان رشته‌ای معنوی را به هم می‌ريزند. در آینده» دین‌گرایان احتمالاً نیاز دارند که 
مهارت بیشتری در روانشناسی به دست آورند» و روانشناسان نیاز خواهند داشت که از نظر دینی و معنوی 
ورزیده‌تر شوند» زیرا در این صورت است که مرزهای میان روانشناسی از یک سو و معنویت /دین از سوی 
دیگر بر جای می‌مانند و در عين حال این دو قلمرو را به هم مربوط می‌کنند. 

به همین منوال» نشریاتی که به التزام ديني ویژه‌ای اختصاص دارند یا باگنجاندنِ روانشناسي خود در 
محدودة تنگ تر ایمانی خاص Wee)‏ نشرية روانشناسی و مسیحیت ‏ نشریذ روانشناسی و یهودیت ")» یا با 
مرتبط کردن یا ادغام روانشناسی و دین (مثلاً نشریة روانشناسی و الاهیات ) - اطمینان می‌دهند که 
روانشناسی به نحو مناسبی i>‏ و مرز خود ۳ hi>‏ خواهد کرد. دين و روانشناسی ممکن است با 
پرسش‌های مشابهی مواجه شوند. اما نحوة طرح این پرسش‌هاست که تعیین می‌کند کدام یک پاسخ 
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مناسبی به همراه می‌آورند. به تعبیر دقیق‌تر این که چیزی در دین یا معنویت هست که پاسخی تجربی 
می‌طلبد باید از لحاظ نظری به نحو روشن‌تری مشخص شود. به همین ترتیب. همچنان که روش‌های 
تجربی جدید خلق می‌شوند. So‏ و مرز تجربه گرایی نیز باید به لحاظ نظری مشخص شود. 

جدال مستمر glee‏ روش‌شناسی‌های قانون‌نگر" و فردنگر" در جریان اصلي روانشناسی قرینه‌های 
نیرومندی هم در تاریخ دین دارد. هدف روانشناسی از قدیم دستیابی به قوانین کلی فراگیر بوده است.اما 
دیگر گمان نمی‌رود که این قوانین موارد فردی را کنار بگذارند. بررسی‌های فردنگرانه از ارزش عظیمی 
برخوردارند. چون هم به نوبة خود روایت‌های بی‌نظیری هستند. و هم نمونة قانونی کلی‌اند که به طور 
محسوس و دقیق تشریح شده‌اند. «پديدارشناسي عينی» تاگسون(۱۹۸۲) ترکیبی متناقض نیست. 
رویدادهای شدیداً ذهنی می‌توانند در Alarm‏ روانشناسي دین» به معنی دقیق آن» بگنجند. هشدار هافورد 
(۱۹۸۲) را مبنی بر این که روانشناسان نیاز به قرینه‌ای برای قوم‌نگاری " - یعنی «پدیده‌نگاری»" - دارند 
دیگر نمی توان نادیده گرفت. روانشناسان هنوز ناچارند اساسی‌ترین توصیف را از تجربه به دست دهند که 
کانون بررسی دین و معنویت است. بحثِ عرفان هم در این کتاب نشان‌دهندة Le‏ مشترک میان 
روانشناسی پدیدارشناسانه و روانشناسی مبتنی بر اندازه‌گیری است. زیرا در آن نتایج تحلیل 
پدیدارشناسانه را می‌توان عملیاتی کرد تا انتظارات مربوط به پارادایم اندازه گیری را برطرف کند. باز هم 
مسأله این است که روش‌های چندگانه می‌توانند در روانشناسی دین و معنویت کار آمد باشند. و علاوه بر 
آن اندازه گیری را می‌توان بر انواع دیدگاه‌های نظری و حتّا دیدگاه‌های روش‌شناختی جایگزین استوار کرد. 
دیگر زمان آن گذشته است که روشن‌گری‌های روانشناختی را دربارة مسائل مذهبی بتوان نافي ارزش و 
اعتبار ماهیتِ مذهبی‌ای دانست که آن را از لحاظ روانی توضیح می‌دهند. حة و مرزها باید از لحاظ نظری 
مشخص شوند حتا اگر قرار باشد از آنها عدول کنیم. 

اگر تحوّلی در روانشناسی دین رخ داده باشد احتمالاً می‌توان آن را بیش از هر جا در حوزه فعالیت 
این رشته در آمریکای شمالی دید. موفقیت روانشناسی در ایالات متحده و کانادا همواره با توسعة آن به 
عنوان حرفه همراه بوده است. روانشناسی معاصر شاهد شکافی بوده است در پیوند میان انجمن 
روانشناسی آمریکا“ که مّت‌ها سازمان اصلی روانشناسان (اعم از استادان پژوهش‌گران» و پزشکان) بوده 
است. و جامعة روانشناسی آمریکا "که جدیدتر است (و بیش از طبابت روانی بر پژوهش و آموزش تأکید 
دارد). این دوگانگي آشکار نشان می‌دهد که > در روانشناسي آمریکای شمالی. کشمکش میان پژوهش و 
عمل» و میان دانش و کاربرد, قابل توجّه است. در نتیجة این کشمکش, دین در جامعة روانشناسی آمریکا 


به صورت نوعی yaad‏ درآمده و در انجمن روانشناسی آمریکا موجب اختلاف شده است. پزشکان بیش 
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از پژوهشگران به دنبال ایجاد روانشناسی مذهبی هستند. بعید است که این تأکید بر روانشناسی مذهبی 
بتواند به اندازة روانشناسي CRD‏ تجربی که مبتنی بر پژوهش است ch cle‏ استواری در دانشگاه‌های 
آمریکای شمالی بیابد. 

در قیاس با روانشناسان دین در آمریکای شمالی, اروپایی‌ها کمتر به اندازه‌گیری توجه دارند و بیشتر 
به بررسی‌های پدیدارشناختی و Lge‏ می‌پردازند. علاوه بر این» فرهنگ‌های اروپایی کمتر به طور علنی به 
wo‏ نهادین التزام دارند. بنابراین روانشناسي دین در اروپا احتمالاً در برابر تفوّق روانشناسی دین در 
آمریکای شمالی قد علم می‌کند. هم به این دلیل که روانشناسي اروپایی گستره و مجال وسیع‌تری دارد. و 
هم از آن روکه روانشناسی آمریکای شمالی مایل است که در مورد روانشناسي مذهبی موضعی تدافعی 
اتخاذ کند. به علاوه» بررسی‌های آسیایی در روانشناسی دین کم‌کم از راه می‌رسند. بی آن که تفاوت 
چندانی میان روانشناسی, دین/ معنویت. و علم قائل باشند. تا به jg pal‏ عمدتاً روانشناسانِ فراشخصی این 
ستت‌ها را بررسی کرده‌اند. اما کار آنها بی‌تردید بر روانشناسي مبتنی بر اندازه‌گیری تأثیر خواهد گذاشت. 
باز هم مشکلی که روانشناسي RD‏ استوار بر اندازه‌گیری و آزمایش‌گری پیش رو دارد همان برخورداری از 
مباني نظری و گستره و مجال وسیع‌تر است. ما در چاپ دوم این کتاب پیش‌بینی کرده بودیم که مرور 
سالانة دیگری بر روانشناسی بعید است که «شامل مروری بر روانشناسی دین باشد که در آن مبنای داده‌ها 
منحصراً مشتمل بر نمونه‌هاي دم دست از مسیحیان پروتستان باشد که در وهلۀ نخست از دانشگاه‌های 
آمریکای شمالی انتخاب شده‌اند» (هود. اسپیلکا؛ هونسبرگر, و گرساچ. ۰۱۹۹۶ ص (FFA‏ متأسفانه. این 
پيش‌بيني خوشبینانه God‏ نیافته است.اخیراً مرور دیگری بر تحقیقاتِ این رشته صورت گرفت (امونز و 
پالوتزیان, 4۲۰۰۳ اما مبنای داده‌های آن بسیار شبیه مروری است که پیش از اين گرساج(۱۹۸۸) انجام 
داده است. به دلایل بسیارء این وضعیت حتّا کمتر از آنچه ما در چاپ دوم این GES‏ می‌دیدیم مطلوب 


ees 


لزوم توجّه به ابعاد جهاني روانشناسی و دین بر اثر رویدادهای اخیر جهان افزایش یافته است. پس از یازدو 
سپتامبر ۲۰۰۱ کمتر کسی منکر این نکته است که ما در زمانه‌ای بسیار ناهموار زندگی می‌کنیم. شاید از 
نظر برخی این دعوتی مجتد به ایمان باشد. اما به گمان عده‌ای دیگر مشکل ظاهراً خود دین است. 
سنت‌های ديني بزرگ اعم از مسیحیت. اسلام» و بهودیت خود را در جدال مستقیم و غیرمستقیم با 
یکدیگر می‌بینند. چه خیال «سربازان فاتح مسیحی» باشد و a>‏ فریادهای «جهادا» حش ستم‌دیدگی به 
نفرت می‌انجامد. و معمولاً رهنمودهایی که بدقت از متون مقتس انتخاب شده‌اند به این نفرت دامن 


می‌زنند. 


1. dynamic 


۸ + روانشناسی دین 


مشکل بسی فراتر از خشونت مسلحانه است. نوعی روانشناسي افراط گرايي مذهبی وجود دارد که 
هنوز از لحاظ تجربی بررسی نشده است. افراط گرايي مذهبی ظاهراً با احساس حقانیت و نیاز به شیطانی 
شمردن plo‏ دیدگاه‌ها همراه است. در عمل dom‏ جریان‌های دینی «ستیزه» جو ‏ آنها که با سقط جنین. 
تکامل» زنان. همجنس‌گرایی» علم. پزشکی, و به طور کی پیشرفت می‌ستیزند - جامة عقاید و بیان 
شیطان ستیز به تن دارند. در مسیحیت آمریکای شمالی» ستت شیطان‌ستیزی با dS ow‏ جادوگران شهر 
aS fo. a aoa de x R -i‏ ۲ 
سلیم در فرن هفدهم و در مستعمره‌نشین ماساچوست شروع شد که باز تاب نگرش مذهبي قرون وسطا 
دربارة زنان بود. عنوان تاریخ کارلسن AAA)‏ ۱ شیطان در cbs‏ زن» این محاکمات را در چارچوبی مذهبی 
افراط گرایان ممکن است به‌قوم‌پرستی روی آورند و به جدا کردن خودی از غیرخودی بپردازند و اینها 
را با بیانی افسونگرانه ترویج کنند. سقط جنین احتمالاً با اعتقاد به تبعیض جنسی مواجه می‌شود؛ نیایش 
در مدارس ممکن است رنگ یهودستیزی به خود بگیرد؛ و دامن برادری ممکن است به هم‌کیشان فرد 
محدود شود. «اعتقاد راستین» کمتر حذ و مرز dli co‏ بویژه وقتی که دین نیروی سازمان‌دهنده ol‏ 
باشد. معتقدان به«توطثه» می پرسند که در پس هرزه‌نگاری نظریۀ تکامل» اومانیسم عرفی» حقوق زن, یا 
مخالفت با نیایش در مدارس. دست چه کسی پنهان است g-‏ پاسخ‌های مقبول افراط گرایان اغلب به تحجر 
منظور این نیست که افراط گرایان در هر دو سوی این قضایا دیده نمی‌شوند. آنها که خود را «رزمندگان 
راه خدا» می‌شمرند همتایان خویش را در شبکه‌های الحادی می‌يابند. طرفداران علم در پرسشگر شاک ۲ 
af: : Laiz N 1‏ ۱ ۳ 
عموما L‏ دین‌گرایان محافظه کار به مخالفت می‌پردازند. سردبیران» ناشران» 9 نویسندگان علم و ردح 
تلاشی درخور ستایش می‌کنند تا ميانجي این میدان باشند و در زیر عنوان مجله‌شان این عبارت را 
افزوده‌اند: «پیونددهندة qele‏ دین» و زندگی». البته موضع آنان خود ممکن است از جانب کسانی که این 
مسائل را در دو قطب مخالف gle>‏ می‌دهند افراط (Ali‏ شود. 
تلقّي علم به عنوان دشمن, بویژه آنجاکه مسألة تکامل مطرح است. امروزه ظاهراً به همان اندازه قوت 
دارد که بیش از ۷۵ سال پیش در محاکمۀ اسکوپس " در تدسی دیده شد. هیأت‌های آُمنای مدارس ایالتی 
در egal‏ کانزاس» جورجیاء و برخی ایالت‌های دیگرء از جایگزین کردن نظرية داروین با خلقت‌گرایی Üs‏ 
قطع آمید کرده‌اند. و اینک از فرصت مساوی [یرای آموزش هر دو نظریه] در کلاس درس سخن می‌گویند. 


1. Salem 2. The Skeptical Inquirer 


3. Science and Spirit 


pine John Scopes ۴‏ یکی از دبیرستان‌های ایالت تنسی که در سال ۱۹۲۵ به اتهام تدریس نظرية تکامل دستگیر و 
محاکمه شد. [م.] 


خلقت‌گرایی با این عنوان که دین است نه علم نسبتاً آسان کنار گذاشته شد. اما استدلال‌های جدیدی به 
دفاع از «طرح هوشمندانه ! وارد این دعوای قدیمی شده‌اند (کلاینز, ۲۰۰۲؛ هولت. ۲۰۰۲). حامیان این 
موضع زیرکانه‌تر خودشان اغلب دانشمندانی بسیار آگاه 9 پراطلاع‌اند (نلسون» ۰۲¥( 

آوردن مثال‌های فراوان از رفتارهای افراطي مرتبط با دین کار دشواری نیست. لیکن پیوند میان 
افراط گرایی و دین خوب فهمیده نشده است و نیازمند نظریه‌پردازی و پژوهش بیشتر است. این کار هم 
مستلزم رویکردی جهانی است - رویکردی که به نمونه گیری از دانشجویان دورة کارشناسی در آمریکای 
شمالی محدود نباشد. آگاهی ما dub‏ بسی بیش از چیزهایی باشد که عجالتاً دربارة جنبه‌های شناختی و 
پرسش دیون (۱ ۰<( ر مطرح کنیم: cule cp‏ است L‏ راه‌حل؟» (ص ۱ 


آخرین نکات: نیازهای امروز و آینده 

کار اجتماعی -علمی است که قوّت. انسجام. و سازگاری روانشناسی دین با جریان اصلي روانشناسی را 
تضمین می‌کند و باز هم آنچه بیش از هر چیز لازمة این کار است همان نظریه است. پيش‌بيني ما این است 
که روانشناسي دین دیگر فارغ از نظریه و تکه‌تکّه نخواهد بود» و هنوز این نکته صادق است که در این 
dine}‏ پیشرفت پایداری وجود نداشته است. جریان اصلي روانشناسی نظریه‌های زیادی را مطرح کرده 
است که پژوهش‌های تجربي مهم را انسجام می‌بخشند و هدایت می‌کنند. و بسیاری از آنها کم‌کم بر 
بررسي دين تأثیر می‌گذارند. به همین ترتیب. در حوزه کار ما هم بتدریج نظریه‌هایی پدید می‌آیند که 
می‌توانند پژوهش هدفمند را استمرار بخشند. به هر حال, نیاز به نظریه, در So‏ گسترده یا محدود آن. در 
آینده راهنمای روانشناسي دين خواهد بود. 

آنچه با مسأل نظریه ارتباط نزدیکی دارد این است که پژوهش‌گران روانشناسي دين بايد سواد 
الاهياتي پیشرفته‌تری داشته باشند (هانتر» ۱۹۸۹). برای نمونه. گرساچ(۱۹۹۴) تأ کید کرده است که اگر با 
دین باطنی به صورت سازه‌ای انگیزشی رفتار شود, پس سنجش آن مستقل از محتوای عقیده ضروری 
است. همبستگی‌های ضعیف میان معیارهای دين‌داري باطني AS‏ (نظیر مقیاس باطني آلپورت-راس) و 
سایر متغیّرها ممکن است ناشی از این yal‏ باشند که فقط وقتی عقاید خاص در نظر گرفته شوند می‌توان به 
پیش‌بینی‌های قوی‌تر دست زد. یعنی پیش‌بینی دربارة کسی که انگیزة باطنی دارد کمتر ممکن است تا 
کسی که انگیزهة باطني او در بافت اعتقادي cle ole‏ می‌گیرد. به همین منوال. هود (۱۹۹۲) معتقد 
است که فرایندهای روانشناختی‌ای که ماهیت تجربی دارند کمتر در امر پیش‌بینی به کار می‌آیند مگر این 
که محتوای سنت‌های مذهبي خاص را در نظر بگیریم. روانشناسي دین و معنویت حتا اگر به تعبیر 


1. intelligent design 


O29 روانشناسی‎ 4 ۰ 


بیت-هالامی (۱۹۹۱) «روانشناسي دین» نباشد. باید از آگاهي مذهبی و معنوی خوبی برخوردار باشد تا 
بتواند پیش‌بینی‌های تجربي معناداری انجام دهد. 

در نهایت. توجّه به نظریه با ورزیدگی در کار حرفه‌اي روانشناسی بی‌ار تباط نیست. متخضصان بالینی 
و مشاوران باید به تفاوت‌های فرهنگی, جنسیتی» و مذهبی حشاسیت داشته باشند و لازمة این امر فهم 
دین و معنویت است. جونز (۱۹۹۴) معتقد است که روانشناسي باليني مدرن ab‏ به ارزش‌ها و دیدگاه‌های 
مذهبی توجّه کند. حذاقل» حساسیت در JLS‏ ارزش‌های مراجعان, از جمله ارزش‌های مذهبی» برای 
متخصّصان بالینی و ple‏ کارگزاران علوم اجتماعی فریضه‌ای اخلاقی است. 

در بسیاری از موارد» روان‌درمانی در چارچوب مذهبی جای می‌گیرد (ریچاردز و برگین, ۱۹۹۷). 
انجمن روانشناسي آمریکا دریافت که برای کتاب مهمّی که به کوشش شافرانسک(۱۹۹۶) دربارة دين و کار 
روانشناسي بالینی تهیه شده تقاضای زیادی وجود دارد. پس از کار شافرانسک» انجمن روانشناسی آمریکا 
چند کتاب دیگر هم منتشر کرده است که بر بعد جهانی دین و معنویت تأکید دارنده و شامل متونی هستند 
دربارة تنقع مذهبی (ریچاردز و برگین. ۲۰۰۰) و حتا دربارة استفاده از شگردهای معنوي خاص در 
روان‌درمانی (ربچاردز و برگین» زیر چاپ). آگاهی از انگیزه‌ها و طرح‌واره‌های مذهبی بویژه برای دخالتِ 
he‏ در مواردی ضروری است که با انحراف مذهبي ناقض قانون روبرو می‌شویم. مانند مواجهه با فرقه‌ها و 
کیش‌های مذهبی در چند دهة آخیر. 

از Lacie‏ پیش معلوم شده است که اعتقاد و عمل بر اساس اموری که حقیقی تلقی می‌شوند 
پیامدهای واقعی دارد. خواه این امور از دیدگاهی وسیع‌تر حقیقی باشند و خواه نباشند. فهم دیدگاه‌های 
مذهبیء هر قدر هم که با دیدگاه خود ما متفاوت باشند. ابزار دیگری برای تعامل 50 با کسانی است که 
نگرش‌های اساسا مذهبی آنان به زندگیشان معنا می‌دهد و در آنها احساس امنیّت و تسلط به وجود 
ge‏ اريه به با تجربه و آزمایش باید بر anl‏ روانشناسي دین و معنویت حاکم شود. 
روانشناسی خود حاصل فرهنگ است. و با توجّه به رویدادهای یازده سپتامبر ۲۰۰۱ NEB‏ این ES‏ 
آگاهیم که ما روانشناسان آمریکای شمالی آرزومند روشنگري بیشتر دربارة پدیده‌های مذهبی و 
معنوی‌ای هستیم که با دانش فعلي خود فقط می‌توانیم آنها را «از پشت شیشه‌ای کبود» ببینیم. 


واژه‌نامه 


agentive 
agnostic 


agnosticism 


Alcoholics Anonymous 


alcoholism 
alienation 
altruism 
altruistic 
ambivalent 
Amish 
amniocentesis 
amphetamine 
Anabaptist 
analogical 
analyst 
analytical 
anatomical 
anatomy 
anchor score 
androgynous 
anemia 
animism 
anoitment 
anomalistic 


anomalous 


همسازی 

فرهنگ ‌آموخته 
اکتساب؛ دستاور 3 
برانگیختگی 
کنشگرایی 

آمارگر 

انطباق 

انطباقی 


abnormal psychology 
abnormal theory 
abnormality 
absolute level 
absolute score 
absolutist 
absorbed 
absorption 
accomodation 
acculturated 
achieved 
achievement 
activation 
activism 
actuary 
adaptation 
adaptive 
adequacy 
adjective rating 
adjustment 
adrenaline 
affect 

affective 
affiliation 


afterimage 


VAY‏ + روانشناسی دين 


اصالت authenticity‏ 
اقتدارگرایانه authoritarian‏ 
ash pol‏ اعتباری authoritative‏ 
اقتدارء مرجع authority‏ 
خودگرا autistic‏ 
خود زندگی نامه‌ای» خوذ نوشت autobiographical‏ 
گواه خود نوشت autobiographical control‏ 
خود زندگی‌نامه autobiography‏ 
خودکار automatic‏ 
خودمختاری autonomy‏ 
دسترس‌پذیری availability‏ 


availability heuristic اکتشافی دسترس‌پذیری‎ 


availability hypothesis دسترس‌پذیری‎ Ad 3 


پرهیز avoidance‏ 
آگاهی awareness‏ 
پرزایی baby boom‏ 
متولد دورة پرزایی baby boomer‏ 
پس زمینه background‏ 
باپتیست. تعمیدی Baptist‏ 
باربیتورات barbiturate‏ 
رفتار behavior‏ 
رفتاری behavioral‏ 
رفتارگرا behaviorist‏ 


Belief-Confirming Consultation (BCC) 

مشاورة تأیید عقیده (بی‌سی‌سی) 
نظام عقیده belief system‏ 
Belief Threatening Consultation (BTC)‏ 


مشاورۂ تهدید عقیده (بی تی سی) 


bell curve منحنی زنگوله‌ای‎ 
bereavement داغدیدگی‎ 
beyondness آن‌سویگی‎ 
Bible belt منطقةٌ مذهبی‎ 


Biblical Inerrancy Scale 


دو حفره‌ای Bicameral‏ 
زیست‌شیمیایی biochemical‏ 
بیوشیمی biochemistry‏ 
زیست ورائتی biogenetic‏ 
زندگی‌نامه‌ای biographical‏ 


anomie بی‌هنجاری‎ 
antecedent پیشایند‎ 
anthropological مردم‌شناسانه‎ 
anthropologist مردم‌شناس‎ 
anthropology مردم‌شناسی‎ 
anthropomorphic انسان‌پندارانه» انسان‌گونه‎ 
antiascetic زهدستیزانه‎ 
anticipatory stress فشار انتظاری‎ 
Antihomosexual Sentiment (AHS) 

احساسات ضد همجنس‌گرایی 
ضدنهادگرا anti-institutionalist‏ 
اضطراب anxiety‏ 
ارتداد apostasy‏ 
تجسم apparition‏ 
ارزیابی» بر آورد appraisal‏ 
ode t‏ مقبولیت approval‏ 
باستان روان داروشناسی archeopsychopharmacology‏ 
کهن الگویی archetypal‏ 
کهن الگو archetype‏ 
انگیختگی arousal‏ 
برانگیخته aroused‏ 
سرخرگی arterial‏ 
آشر م ashram‏ 
سنجش assessment‏ 
پیوستگی association‏ 
پیوندمجور associational‏ 
فرضی assumptive‏ 
طالع‌بینی astrology‏ 
الحاد. atheism‏ 
جزء‌نگر atomistic‏ 
دلبستگی attachment‏ 


attachment figures 


attitude نگرش‎ 
attitudinal نگرشی‎ 
attitudinal cluster خوشة نگرشی‎ 
attributer اسناددهنده‎ 
attribution اسناد‎ 
attributional approach اسنادی‎ o Sag) 
attributive اسنادی‎ 


ناهماهنگی شناختی 
میانجیگری شناختی 
پردازش شناختی 


closed-minded 
cluster analysis 
coercive 
co-extensive 
cognition 

cognitive 

cognitive dissonance 
cognitive mediation 
cognitive processing 


cognitive social psychology 


ساختارشناختی 


به‌هم پیوستگی, پیوستگی 


تحلیل هم‌گروه 
خودمانی 
اشتراکی 

جمع گرا 

فهم عرفی 

ارتباط 

فرضية جبران 
گروه مقایسه 
همسازی 

جبرانی 
شایستگی. کفایت 
استدلال تکمیلی 
تسلیم 

درک 

اجباری 
نقشه‌برداری مفهوم 
مفهومی 

مسائل مفهومی 
مفهوم سازی 


cognitive structure 
cohesion 

cohort analysis 
coloquial 
collaborative 
collectivist 
common sense 
communication 
comparative 
compensation hypothesis 
comparison group 
compatibility 
compensatory 
competence 
complementary reasoning 
compliance 
comprehention 
compulsive 
concept mapping 
conceptual 
conceptual issues 
conceptualization 
concordance 
concrete 
concretization 
confederate 
confession 


confessional 


تیماردار 
موردپژوهی 
پالایشی 
کاتولیسیم 

علیت 

تشریفات 

مراسم عبادی 
احتمال, تصادف 
حنوکا 

اختلال شخصیت 


VOY + واژه‌نامه‎ 


biological 
biosocial 
bipolar 

birth control 
bonding 
borderline 
born again 


boundary deficit 


boundary maintenance 


brainwashing 
Buddhism 
burnout 

caffeine 
California F scale 
calling 

Calvinist 
Calvinistic 
carcinogens 

care 

caregiver 

case study 
cathartic 
catholicism 
causation 
ceremonies 
ceremony 

Chance 

chanukah 
character disorder 
characterological 
charisma 
Chasidic 

Chicago school 
child-rearing 
church-sect theory 
civil religion 
clairvoyance 
clinical 


closed-ended 


VAF‏ >+ روانشناسی دين 


shia bie 

هم‌تغییری 

آفرینش‌باوری. خلقت‌گرایی 
گیجی BE‏ 

جرم 


میا مذهبی 
مقطعی 
کیش‌گونه, کیشی 
کیشگرایی 
کیش‌هراسی 
فرهنگ 


correlational 
correlation coefficient 
cortex 

cortisol 
cosmology 
counselor 
countercultural 
covariation 
creationsim 
creative bumbling 
crime 

criminality 

crisis cult 
criterion 
Cronbach’s alpha 
cross-cultural 
cross-religious 
cross-sectional 
cult 

cultic 

cultism 
cultphobia 
culture 


سندژم کناره گیری از کیش cult withdrawal syndrome‏ 


منحتی شکل» منحنی‌وار 
چرخش 

فرهنگ یهودی پنهان 
داروینیسم 

وعده‌گذاری 
خودکارگرزدایی 
تبڌل‌گریزی» نفی JiS‏ 
تبذل‌گریز 


curvilinear 

cycling 

cypto-jewish culture 
Darwinism 

dating 
deautomatization 
deconversion 
deconvert 


deferring 


Defining Issues Test (DIT) 
آزمون مسائل تعیین کننده (دی آی تی)‎ 


دادارباوری 
دهری 
آشناپنداری 
همراه با تأخیر 


deism 
deist 
déja vu 
delayed 


اعتبار محتوا 


جلوگیری از بارداری 
Lalas‏ شاهد. کنترل, گواه. مهار 
سؤال گواه 

نظام تسلّط 

متغیّر شاهد. متغیر گواه 
قراردادی 

sun عرف‎ 

همگرا 

محاوره‌ای 

تبدل 

Jis اطوار‎ 

Jis‏ درمانی 

Jas‏ یافته. نوکیش 

همکاری 

سازواری 

جسم پینه ای 

همبسته 


همبستگی 


confessions 
confirmatory 
conflict 
conformity 
confounding 
congregationalist 
conjunctive 
connectedness 
consciousness 
conservation 
conservatism 
consistency 
constitutional 
construct 
constructionist 
contemplation 
contemplative 
content validity 
context 
contextual 
continuum 
contraception 
control 

control question 
control system 
control variable 
conventional 
conventionalism 
convergent 
conversational 


conversion 


conversion careers 


conversion therapy 


convert 
cooperation 
coping 

corpus callosum 
correlate 


correlation 


ازکارافتادگی disability‏ 
پیوند گسستن disaffiliation‏ 
برون ریز discharging‏ 
ناخرسندی discontent‏ 
گفتمان discourse‏ 


discriminant functional analysis 


تحلیل کارکردی افتراقی 


disengagement واماندگی‎ and” 
disidentification ناهمسانی‎ 
disillusionment سرخوردگی‎ 
disintegrative نانسجامی‎ 
dispositional سرشتی» مزاجی‎ 
dissociation گسستگی‎ 
dissociative گسستی‎ 
dissolution انحلال‎ 
dissonant ناهماهنگ‎ 
distraction حوأس‌پرتی‎ 
divergence واگرایی‎ 
divergent واگرا‎ 
divine الاهي‎ 
divinity الوهیت‎ 
dizygotic دوتخمکی‎ 
dogmatic جزم‌اندیش‎ 
dogmatism جزم‌اندیشی‎ 
domain عرصه‎ 
dorsolateral پشتی - پهلویی‎ 
double-blind gt دوسر‎ 
Doukhebor دوکبور‎ 
drift وانهاده‎ 
dual reality واقعیت دوگانه‎ 
Dutch Reformed پروتستان هلندی‎ 
dwarfism کوتولگی‎ 
dyadic دوگانی‎ 
dynamic پویا‎ 
dynamics پویه شناسی, پویه‌ها‎ 
dysautonomia دیساتونومیا‎ 
dysfunction ذش کاری‎ 
dysfunctional کزکارانه‎ 
ecology اکولوژی‎ 


رشدی 
روانشناسی رشدی 


عت 


واژه‌نامه + ۷۵۵ 


delusion 

delusional 

delusion of grandeur 
delusion of persecution 
dementia 
demographic 
denomination 
denominationalism 
dependancy 
dependent variable 
depersonalization 
depressant 
depression 
depressive 
deprivation theory 
deprogramming 
depth psychology 
dereistic 
descriptive 
descriptor 
determination 
deterministic 
development 


developmental 


developmental psychology 


devotion 
diagnostician 
dialogical 
diaspora 
diastolic 
dichotomania 
dichotomize 
dichotomy 
differential 
differentiation 
diffused 
diffusion 
dimentionalize 


dimentionalized 


۶ + روانشناسی دين 


برآوردگر estimator‏ 
اخلاقیات ethics‏ 
قوم گیاه‌شناسی ethnobotanist‏ 
قوم‌پرستی. قوم‌مداری ethnocentrism‏ 
قوم نگارانه ethnographic‏ 
قوم نگاری ethnography‏ 
شنگول euphoric‏ 
آسان‌گشی euthanasia‏ 
ارزیابی evaluation‏ 
ارزیابانه evaluative‏ 


_ evangelical انجیلی‎ 


نج گرایی 


evangelicism 

اقناعی evidential‏ 
تکامل evolution‏ 
تکاملی evolutionary‏ 
روانشناسی تکاملی evolutionary psychology‏ 
کارافزایی exaptation‏ 
داد و ستد exchange‏ 
انحصار طلبی, انحصارگری exclusiveness‏ 
من اجرایی executive ego‏ 
پر سشرگر ی وجودی existential questioning‏ 
بهباشی وجودی existential well-being‏ 
برون‌همسری exogamous‏ 
جن‌گیری ‘exorcism‏ 
تجربه experience‏ 
تجربه گری experiencing‏ 
تعالی تجربی experiential transcendence‏ 
آزمایشی experimental‏ 
دستکاری‌های آزمایشی experimental manipulations‏ 
تبیین explanation‏ 
تبیینی explanatory‏ 
کاوش exploration‏ 
اکتشافی exploratory‏ 
مهار بیرونی extemal control‏ 
فراحشی extrasensory‏ 
افراط گرایی extremism‏ 
ظاهری extrinsic‏ 


Extrinsic Morality (Em) اخلاقیات ظاهری (اخظ)‎ 


اکستاسی Ecstasy‏ 
خلسه ecstasy‏ 
خلسه‌ای» وجدآمیز ecstatic‏ 
معلول effect‏ 
من ego‏ 
cyo‏ محور cyo‏ محورانه egocentric‏ 
خودگرایی» من گرایی egoism‏ 
خودگرایانه egoistic‏ 
واپس روی من ego regression‏ 
خودپر ستی egotism‏ 
شور زندگی élan vital‏ 
electroencephalogram‏ 

مغزالکترونگاره» مغزالکترونگاری 
مغزالکترونگارانه electroencephalographic‏ 
الکترو ماهیچه‌نگارانه electromyographic‏ 
الکتروفیزیولوژیکی electrophysiological‏ 
الثوسی Eleusinian‏ 
هیجان emotion‏ 
هیجانی emotional‏ 
تهییج emotionality‏ 
حمایت عاطفی emotional support‏ 
هیجان‌مدار emotion-focused‏ 
تجربی empirical‏ 
تجربه گرایی empiricism‏ 
اندورفین endorphin‏ 
عصر روشنگری Enlightenment‏ 
روشنگری؛ روشن‌نگری enlightenment‏ 
ایزدآر entheogen‏ 
محیطی environmental‏ 
شاهد باز ephebophile‏ 
صرع epilepsy‏ 
اپینفرین epinephrine‏ 
اسقفی Episcopalian‏ 
همارز equivalent‏ 
ارگو ergot‏ 
شهوانی erotic‏ 
شهوانیت. شهوت‌گرایی eroticism‏ 
گریزگرانه escapist‏ 
برآورد estimate‏ 


رن 
عمومی 
عرفان ple‏ 


ple جمعیّت‎ 


ارئی؛ ورائتی 
ورائت‌گرا 
علم ورائت 


Gaucher syndrome 


gay 
gene 
general 


generalization 


general mysticism 
general population 


General Social Survy 


genetic 
geneticist 


genetics 


Global Faith Development scale 


مقیاس رشد جهانی ایمان 


o اندو‎ 


glossolalia 
glossolalic 
Good Friday 
grace 
gradient 
grief 


Group of Advancement of Psychiatry (GAP) 


گروه پیشبرد روانشناسی (گپ) 


گروه‌درمانی 


group therapy 
growth 

guru 

habit 

habitual 
hallucinations 
hallucinatory 
hallucinogenic 
hard data 
hardiness 
hard determinant 
hard drug 
hardwired 
Hare Krishna 
Hasidic 
Hasidism 
hedonist 


hedonistic 


VOY + واژه‌نامه‎ 


Extrinsic Social Religious Motivation 


انگیزش مذهبی اجتماعی ظاهری 


برون‌گرا 

ارزش اسمی 
تحلیل عامل 
تحلیل عاملی 
تنظیم خانواده 
شباهت خانوادگی 
تنش خانوادگی 
ارزش خانوادگی 
تحجرگرایی 
خیالات 

مجذوب 

پدر - بی‌خاصیت 
پس خوراند 
احساس 


انعطاف پذیری 
فلای آگاریک 
انتخاب اجباری 
پیگیری» پې جویی 


25 
کارآمدی 
بنیادگرایی 
آینده گرایانه 


extrovertive 
face value 
factor analysis 
factor-analytic 
family planning 
family resemblance 
family tension 
family value 
fanaticism 
fantasies 
fascinated 
father-ineffective 
feedback 
feeling 
feminism 

flash 

flexibility 

fly agaric 
forced-choice 
follow-up 
foreclosed 
foreclosure 
forgiveness 
formal 
formalization 
formulation 
frame of reference 
framework 
fraternal 

fugue 
functionality 
functioning 
fundamentalism 
futuristic 


galvanic skin response (GSR) واکنش برقی پوست‎ 


گاما 
شکاف 


gamma 


gap 


۸ + روانشناسی دین 


ideational تمثلی‎ 
identical همسان‎ 


همانندسازی» همسان‌سازی. هویت‌یابی identification‏ 


مسلکی 


ideological 


محیط عقیدتی ideological surround‏ 
فردنگر idiographic‏ 
خصیصۂۀ فردی idiosyncrasy‏ 
پندار ` illusion‏ 
تصویر image‏ 
تصویرپردازی» تصاویر ذهنی imagery‏ 
آبستنی مقذدس „Immaculate Conception‏ 
ناسوت immanence‏ 
ناپخته immature‏ 
ناچهرگی impersonae‏ 
غیرشخصی impersonal‏ 
تکانه impulse‏ 
تکانشی impulsive‏ 
تکانش‌گری impulsivity‏ 
ناپیوسته inconsistent‏ 
متغیر ناوابسته independent variable‏ 
در ژرفا in-depth‏ 
شاخص index‏ 
نمودگار indicator‏ 
نامتمایز indiscriminate‏ 
یکسره مخالف (آی ای) indiscriminately anti (IA)‏ 
پکسره طرفدار (آی پی) indiscriminately pro (IP)‏ 
فردی individual‏ 
تفاوت فردی individual difference‏ 
فردگرایی individualism‏ 
فردگرایانه individualistic‏ 
individualitive goj‏ 
وصف‌ناپذیر ineffable‏ 
توصیف‌ناپذیری ineffability‏ 
عرفان بیکرانگی infinity mysticism‏ 
گویشور informant‏ 
پردازش اطلاعات information processing‏ 
درون گروه ingroup‏ 
بازداری inhibition‏ 
آغازگری initiation‏ 


یاریگری helping‏ 
هموفيليی hemophilia‏ 
توارث heredity‏ 
بدعت‌گرانه heretical‏ 
ناهمگون heterogeneous‏ 
دگرجن گرا heterosexual‏ 
دگرجنس‌گرایی heterosexuality‏ 
اکتشافی heuristic‏ 
مشاهده‌گر مخفی ۷۷ hidden‏ 
سرخوشی high‏ 
ابعاد مرتبة عالی higher-order dimentions‏ 
پرفشار high-stress‏ 
هندوئیسم Hinduism‏ 
تقڏس Holiness‏ 
ash SJS ST‏ کل‌نگر کل‌نگرانه holistic‏ 
مقدس holy‏ 
همگون homogeneous‏ 
همجنس هراسی homophobia‏ 
همجن گرا homosexual‏ 
اومانیست humanist‏ 
تریت‌ها hutterites‏ 


hydrated magnesium sulfate 
سولفات منیزیوم هیدراته‎ 
hyeperarousal dissociation گسستگی بیش‌انگیخته‎ 


hyperarousal 


پُرتنشی hypertension‏ 
هیپنوتیسم hypnosis‏ 
ژرفای هیپنوتیسمی hypnotic depth‏ 
کم‌برانگیخته hypoaroused‏ 
خوذبیمارانگار hypochondria‏ 
خود بیمارانگاری hypochondriasis‏ 
خواب‌آور hypnogogic‏ 
هیپنوتیسم hypnosis‏ 
فرضیه hypothesis‏ 
آزمون فرضیه hypothesis testing‏ 
هیستری hysteria‏ 
هیستریک hysteric‏ 
هیستریکی hysterical‏ 
اند یشه‌پردازی ideation‏ 


Intrinsic Religious Motivation 


انگیزش مذهبی باطنی 
درون‌نگری 

درون‌نگرانه 

درون‌گرایی 

درون‌گرا 

شهودی 

درون‌سو 

مکتب آیووا 

بی‌دین 

محفظة انزوا 

شاهدان یهوه 

یارتسایت 

بزهکاری نوجوانان 

دانش 

برچسب‌گذاری 

جانبی‌سازی 

تخضصی‌سازی جانبی 
جهت‌گیری معطوف به قانون 
چپگرا 

قانون‌پرستانه. قانون‌زده 
لزبین 

لاوی 

آزادمنش, آزادمنشانه 
لیبرالیسم 

آزادسازی 

اختیارگرا 

مقیاس دروغ 

نمرة دروغ 

سبک زندگی» نحوة معیشت 
مقیاس لیکرت گونه 
تخلیة کناری 
دستگاه کناری 

حذ و hye‏ قید و بند 
زبانی 

ظاهری 

رویکرد سرمشق ادبی 
زبالهپراکنی 


نیایش‌سراینه 


introspection 
introspective 
introversion 
introvertive 
intuitive 

inward 

Iowa school 
irreligious 
isolation tank 
Jahovah’s Witnesses 
Jahrzeit 

Juvenile delinquency 
knowledge 
labeling 
lateralization 
lateral specialization 
law-orientation 
leftist 

legalistic 

lesbian 

Levite 

liberal 

liberalism 
liberalization 
libertarian 

Lie scale 

lie score 
lifestyle 
Likert-type scale 
limbic discharge 
limbic system 
limit 

linguistic 


literal 


literary exemplar approach 


littering 
liturgical 


>29 درونی 
درون‌گویی 

ضربة آغازین 

دستگاه تفتیش عقاید 


ابزاری 

ادغام. انسجام 
انسچام‌بخش, انسجامی 
پیچیدگی انسجام‌بخش 
تمامیت 

تعقل‌گرایی 

طرح هوشمندانه 


تعاملگرایی 

تعاملگرا 

ALS شفاعت‎ uel شفاعت‎ 
رشته‌ای‎ Slee 

میا دینی» میا مذهبی 
تداخل 

میان گروهی 

درونی‌سازی 

اینترلوکن 

ازدواج میان گروهی 
درونی‌سازی 

میان‌فردی 

تفسیری 

میان‌روانی 

میان‌روانی 

ناپردباری 

درون فردی 

درون روانی 

درون روانشناختی» درون روانی 


باطنی 


واژه‌نامه + ۷۵۹ 


inner self 
inner speech 
initial shock 
Inquisition 
insight 
instinct 
institutional 
instrumental 
integration 


integrative 


integrative complexity 


integrity 
intellectualism 
intelligent design 
intensification 
intentionality 
interaction 
interactionism 
interactionist 
intercessory 
interdisciplinary 
interfaith 
interference 
intergroup 
interiorization 
interleukin 
intermarriage 
internalization 
interpersonal 
interpretive 
interpsychic 
interpsychological 
intersubjectivity 
intolerance 
intraindividual 
intrapsychic 
intrapsychological 


intrinsic 


۷۶۰ + روانشناسی دين 


مسکالین mescaline‏ 
مسیح messiah‏ 
منجیانه messianic‏ 
فراتحلیل meta-analysis‏ 
فراتحلیلی meta-analytic‏ 
متابولیک metabolic‏ 
ماوراءالطبیعه metaphysics‏ 
روش method‏ 
متدیست Methodist‏ 
میلریت Millerite‏ 
مهار ذهن mind control‏ 
ذهن ‏ وانما mind-manifesting‏ 
Minnesota Multiphasic Personality Inventory‏ 
(MMPI)‏ 
سياهة چندمرحله‌ای شخصیت مینسوتا؛ شخصیت‌سنج 
چندوجهی مینسوتا 
بد اسنادی misattribution‏ 
تبلیغ‌شناس missiologist‏ 
مختلط mixed‏ 
مدرنیته modernity‏ 
تقلید. مّدل‌پردازی مُدل‌سازی modeling‏ 
یکتاپرستی monotheism‏ 
یک‌تخمکی monozygotic‏ 
مونتانیست Montanist‏ 
اختلالات mood disorders Ab‏ 
مونی‌ها Moonies‏ 
محظورات اخلاقی moral dilemmas‏ 
اخلاق‌گرایی moralism‏ 
اخلاق morality‏ 
فرصت moratorium‏ 
مورمون Mormon‏ 
مورمونیسم Mormonism‏ 
مورفین morphine‏ 
ماریسی‌ها Morrisites‏ 
موشیاخ moshiach‏ 
انگیزه motive‏ 
انگیزش motivation‏ 
انگیزشی» انگیزه‌ای motivational‏ 
تواحی حرکتی motor areas‏ 


نظام عقیده معنا 
معیار 
پارادایم اندازه گیری 

معیار معنویت 

مکانیسم» سازوکار 

میانی 

تقسیم میانه. شکاف میانی 
تحلیل میانجی 

sb 

طبی سازی 

مادی گرایی پزشکی 
پزشکی 

مراقبه 

مراقبه‌ای 

متفگرانه مراقبه‌ای 

مراقبه گر 


منونیت 
ذهنگدازی 
محتوای ذهنی 
اختلال روانی 
ذهنی‌گرایانه 
فرضیۀ مدل ذهنی 


localism theory 
locus of control 
logical 

longitudinal 
low-stress 
machismo complex 
mainline 
maladaptive 
maladjustment 
mammals 

mastery 

matched control 
materialistic 

mature 

maturation 

meaning 

meaning belief system 
measure 
measurement paradigm 
Measure of Spirituality 
mechanism 

medial 

median split 
mediation analysis 
medical 
medicalization 
medical materialism 
medicine 
meditation 
meditational 
meditative 
meditator 

medium 

Mennonite 
mentacide 

mental content 
mental disorder 


mentalistic 


mental model hypnothesis 


nonconformist ناهمانندگرا‎ 
nonconvert ناتبذل‌یافته‎ 
nondynamic ناپویشی‎ 
nonglossolalic ناتبلئلی‎ 
nonideational غیرتمقلی‎ 
noninstitutional نانهادین‎ 
nonreductionistic ناتقلیل‌گرایانه‎ 
nonreflective ناباز تابشی‎ 
non-significant نامعنادار‎ 
nonspontaneous ناخودانگیخته‎ 
nonveridical ناحقیقت‌گویانه‎ 
normality بهنجاری‎ 
normative هنجاری‎ 
normative legitimacy مشروعیت هنجاری‎ 
numen نومن‎ 
numerology عددشناسی‎ 
numinous مینوی‎ 
object مفعول‎ Cosh) شیء مورد شناسایی‎ 
objective عیتی‎ 
Objective Measure of Ego Identity 

معیار عینی حالت هویت من 
استمرار شیء 6 object‏ 
روابط اشیاء شیء رابطه‌ها object relations‏ 
مشاهده‌ای observational‏ 
تیغ آکم Occam’s Razor‏ 
پس سری occipital‏ 
احساس اقیانوسی oceanic feeling‏ 
گنده پیر Old Hag‏ 
یک بار زاده once-born‏ 
هستی شناختی ontological‏ 
بازپاسخ open-ended‏ 
آزاداندیشی open-mindedness‏ 
گشاده‌رویی openness‏ 
عملیاتی‌سازی operationalization‏ 
عملیاتی‌شده operationalized‏ 
عملیاتی‌کردن operationalizing‏ 
متصذی operator‏ 
مقیاس ترتیبی ordinal scale‏ 


organic 


مقیاس عرفان 
راز مهرانگیز 
راز قهرآمیز 
کیش راز 
عرفانی 

حالات عرفانی 
اسطوره 
اسطوره‌ای 
فطری‌گرا 
طبیعت‌گرایانه 
عرفان طبیعت 
تجربه‌های دم مرگ 
dable‏ منفی 
منفی‌گرایی 


ac‏ فیزیولوژیکی 


واژه‌نامه > ۷۶۱ 


mourning 

multiple regression 
mutation 

mysticism 
Mysticism Scale 
mysterium fascinans 
mysterium tremendem 
mystery cult 
mystical 

mystical states 
myth 

mythical 

nativist 

naturalistic 

nature mysticism 
near-death experiences 
negative affect 
negativism 
neglecting 
neo-platonism 
neural 
neuroanatomy 
neurasthenia 
neurobiological 
neuroendocrine 
neurological 


neurophysilogical 


neurophysiology فیزیولوژی, فیزیولوژی عصبی‎ ae 


علوم اعصاب 

روان رنجوری 

الاهیات اعصاب 
روان‌رنجور. روانرنجورانه 
روان رنجورخویی 

ناقل عصبی 

عصر جدید 

آسید نیکوتین 

نیهیل 

قانون‌نگر 


neurosciences 
neurosis 
neurotheology 
neurotic 
neuroticism 
neurotransmitter 
New Age 
nicotinic acid 
Nihil 

noetic quality 


nomothetic 


۲ + روانشناسی دین 


ادراک 

دریافتی 

ادراکي 

همیشه گرا 
روانشناسی همیشگی 
آسان‌گیرانه 
آسان‌گیری 

چهرگی 


عرفان شخصیت 
شخصی سازی 
بصری 

آینده‌نگر 
حاجت‌مندانه 
پیوت 

پدیده نگاری 


پدیدارشناختی. پدیدارشناسانه 


فنیل کتونوری 


فوتون 


perception 
perceptive 

perceptual 
perennialist 
perennial psychology 
permissive 
permissiveness 
personae 

personal 

personality 
personality mysticism 
Personality Profile 
personalization 
perspectival 
perspective 
petitionary 

peyote 
phenomenography 
phenomenological 
phenylketonuria 


photon 


physician-assisted suicide (PAS) 
خودکشی به کمک پزشک (پی ای اس)‎ 


علوم طبیعی 
فیزیولوژیکی 
فیزیولوژی 
آزمون مقدماتی 
دارونما 
کثرت‌گرایی 
کثرت‌گرا 

تز کثرت 
قطبی‌سازی 
قطبی شده 
چندگانه‌پرستی 
هرزه‌نگاری 
روانشناسی مثبت 
اثبات‌گرایانه 


physical science 
physiological 
physiology 
pilot-testing 
placebo 
pluralism 
pluralist 
plurality thesis 
polarization 
polarized 
pollster 
polytheism 
popularization 
pornography 
positive psychology 


positivistic 


برون گروه 
تجربة خلع بدن 
برون سو 

فراباور 


اوکسیتوسین 
پارینه سنگی 

همه جامعه‌گانی 
پارادایم 

فراعادی. فراهنجار 
فلج دوپا 

فرا روانشناختی 
فراروانشناسی 
فرآمذهبی 
فرزنداری 
آهیانه‌ای 

لوب آهیانه‌ای 
مدارس دینی 
مشارکت. همکاری 
مشارکتی 

فصح 

ارشادی 

مراقبت ارشادی 
مشاور ارشادی 


organism 
organizational 
orgasm 
orientation 
orthodoxy 
outgroup 
out-of-body experience 
outward 
overbelief 
overlap 
overlapping 
oxytocin 
paleolithic 
pan-societal 
paradigm 
paranormal 
paraplegia 

para psychological 
parapsychology 
parareligious 
parenting 

parietal 

parielal lobe 
parochial schools 
partial correlation 
participation 
participatory 
passover 

pastoral 

pastoral care 
pastoral counselor 
path analysis 
pathologic 
pathological 
Pauline experience 
peak experience 
pedophile 
Pentecostal 


pentosuria 


روان‌گردان 
روانپزشکانه 

روان 

روانی 

روانکاوانه 

روان پویشی 
روان دورجنبانی 
رشد روانی 

روان سنجانه 
روان‌سنجی 
جامعه‌ستیز 

روان آسیب‌شناسی 
روان فیزیولوژیک 
روان‌پریشی 


psilocybin 
psychedelic 
psychiatric 

psychic 

psychical 
psychoanalytic 
psychodynamic 
psychokinesis 
psychological development 
psychometric 
psychometrics 
psychopathic 
psychopathology 
psychophysiological 


psychosis 


psychosocial disorders اختلال‌های روانی  اجتماعی‎ 


روان تنی 

روان درمان‌بخش 
روان‌درمانی 
روان‌پریشانه 
گسست روان‌پریشانه 
روان پریش گونه 
روان‌پریشیزا 

تزکیه 

R 

پیوریتن 

فن دسته‌بندي کیو 
فلج چهار دست و پا 
کواکریسم 


psychosomatic 
psychotherapeutic 
psychotherapy 
psychotic 
psychotic break 
psychotic-like 
psychotomimetic 
purification 
Purim 

Puritan 

Q-sort technique 
quadriplegia 
Quakerism 
Quakers 
qualified 
qualifier 
qualitative 
quality of life 
quantification 
quantitative 
quantom change 
quasi-experimental 


quest 


پوزیترون 


پست مدرنیسم 


واژه‌نامه > ۷۶۳ 


positron 
possession 
post hoc 
posthypnotic 


postmodernism 


post-traumatic stress disorder 


اختلال فشار رواني پس از آسیب 


توانمندی 
نیایش 

پیش قراردادی 
پیش‌گویانه 
پیش‌انسانی 
پیش آگاهی 
پیش عملیاتی 
گزاره‌ای 


پیش روان پریش 


پرسبیتری 

فشار 
خصوصی‌گرا 
احتمال‌گرایانه 
نمونة احتمالاتی 
مشکل‌مدار 


پردازش 

طرفدار >5 انتخاب 
پیشرفت 

فرافکنانه 

عکس فرافکن 
آزمون فرافکن 
طرفدار حق حیات 
پیش‌گویی 
پروتستانتیسم 
عنایت الاهی 


potentiality 
prayer 
preconventional 
predictor 
predictive 
predisposition 
prefrontal 
prehuman 
premonition 
preoperational 
prepositional 
ptepsychotic 
prereligious 
presbyterian 
pressure 
privatistic 
probabilistic 
probability sample 
problem-focused 
procedure 
processing 
pro-choice 
profile 
programmatic 
progression 
projective 
projective photograph 
projective test 
pro-life 
prophecy 
protestantism 


providence 


cp? روانشناسی‎ + ۷۶۴ 


reliable ub 
reliability پایایی‎ 
religionist دین‌شناس دین‌گرا‎ 
religiosity دین‌ورزی‎ 


Religious Experience Episodes Measure 
(REEM) معیار رخدادهای تجربة دینی (ریم)‎ 
religious fundanmentalism (RF) بنیادگرايي مذهبی‎ 


religiousness دین‌داری‎ 
REM (rapid eye movement) رم‎ 
renewal بازسازی‎ 
reorganization باژسازمان‌دهی‎ 
representation بازنمایی‎ 
repressed memory خاطرهُ سرکوفته‎ 
repression ۱ سرکوب‎ 
respiratory تنفسی‎ 
response پاسخ‎ 
response biasing سوگیری پاسخ‎ 
response latency نهفتگی پاسخ‎ 
response set پاسیخ‎ Aled 
responsiveness پاسخ‌گویی‎ 
restorative بازآورنده‎ 
retinal شبکیه‌ای‎ 
retrospective بازنگرانه‎ 
revelation مکاشفه‎ 
revelational مکاشفه‌ای‎ 
reversibility برگشت‌پذ‌بری‎ 
review نقد و بررسی‎ 
revivalist احیاگر‎ 
right-wing authoritarianism اقتدارگرايی جناح راست‎ 
rites مناسک‎ 
rites of passage مناسکگذار‎ 
ritual آیین» آیینی‎ 
ritualistic آیین‌گرایانه‎ 
ritualization آیین‌سازی‎ 
role confusion آشفتگی نقش‎ 
role-learning نقش آموزی‎ 
role theory نظریة نقش‎ 


نشخوار ذهنی Tumination‏ 


مقیاس طلب Quest scale‏ 
پرسشنامه questionnaire‏ 
پرسشنامة سریع quick questionaire‏ 
نژادپرستی racism‏ 
تندروانه radical‏ 
یکدلی Tapport‏ 
رستافری Rastafarian‏ 
نرخ‌گذار rater‏ 
عقل‌گرا rationalist‏ 
واکنش‌گری reactivity‏ 
امر واقع Real‏ 
realistic all Sail,‏ 
ربی rebbe‏ 
پذیرا receptive‏ 
reciprocity pla‏ 
تقلیل‌گرایی reductionism‏ 
تقلیل‌گرایانه reductionistic‏ 
تقلیل‌دهنده reductive‏ 
بازپیوستن reengagement‏ 
اشارت‌گر. مصداق referent‏ 
بازتابشی» متفگرانه reflective‏ 
انعکاسی reflexive‏ 
یهودیت اصلاحی reform Judaism‏ 
باژ صورت‌بندی» صورت‌بندی مجذد  reformulation‏ 
انجماد دوباره refreezing‏ 
بازگشت. واپس‌روی regression‏ 


regression analyss 


تحلیل برگش- 
واپس‌روانه. واپس‌رونده 
واپس رو - بیمارگون 


regressive 


regressive-pathological 


reification عینی‌سازی‎ 
reincarnation تناسخ‎ 
reinforcement تقویت‎ 
reinforcement contingencies پیامدهای تقویت‎ 
rehabilitation توان‌بخشی‎ 
rejecting نفی‌کننده‎ 
relativistic نسبی‌گرایانه‎ 
relaxation آسودگی‎ 
relaxation response پاسخ آسودگی‎ 
relevance ربط‎ 


خوذ توصیفی 
خوذویرانگری 
خوذویرانگر 
خودگردانی 
خوذهدایت‌گر 


انضباط شخصی, خودانضباطی 


خوذافشاگری 
خوذناهمخوانی 
ناخویش‌کام 
خوذناباوری 
خوداشتغالی 
عزت نفس 
خودسنجی 
خودآزمایی 
خوذبیان‌گری 
پیش‌گویی خودکامبخش 
از خودبیزاری 
خوذهیپنوتیسمی 
خود هویت‌یابی 
خود هویت‌یافته 
خودشناسی 
خودانگاره 

اصلاح نفس, خودسازی 
خویش‌کام 
خوذدرگیری 
خودتعدیلی 
خودزنی 
خودعرضه گری 
خوذحمایت‌گر 
خوذسنجیده 
خوذسنجی 

خوذ گزارش, خودگزاره 
خودبازنمایی 
خویشتن‌داری 
خوذبرحق‌پنداری 
خوذطرح‌واره 
خوذجداسازی 
خوذ گزیده 
خوذگزینی 


self-description 
self-destruction 
self-destructive 
self-direction 
self-directive 
self-discipline 
self-disclosure 
self-discrepancy 
self-disinterested 
self-doubt 
self-employment 
self-esteem 
self-evaluation 
self-examination 
self-expression 
self-fulfilling prophecy 
self-hatred 
self-hypnosis 
self-identification 
self-identified 
self-identity 
self-image 
self-improvement 
self-interested 
self-involvement 
self-modification 
self-mutilation 
self-presentation 
self-protective 
self-rated 
self-rating 
self-report 
self-representation 
self-restraint 
self-righteousness 
self-schema 
self-segregation 
self-selected 


self-selection 


نمونه 

سوگیری نمونه گیرانه 
نوسان نمونه گیری 
شیطان‌پرستی 


بلاگردان 
طرحواره 
اسکیزوئید 
اسکیزوفرنیک 
علم‌شناسی 
باریک‌بینی. وسواسی‌گری 
منحنی مارپیچ 
وارسی پنهان 
فرقه‌ای 

عرفی 

عرفیگرا 

عرفی سازی 
عرفی شده 
انتحاب 

فشار گزینشی 
خود 

خودکم‌بینی 
خویشتن‌پذیری 
خودشکوفا 

از خود بیگانه کننده 
خوذ دگرگون‌ساز 
خود اسناد 

نظریة خوذپیچید 
خود پنداره 
خوذنگرانی 
خودنگر 
خویشتن‌داری 
خوذتعریف گر 
خودهذیانی 
خودانکاری 


واژه‌نامه + ۷۶۵ 


Sabbath 
sacred 
salvational 
samadhi 
sample 
sampling bias 
sampling variation 
Satan Worship 
sati 

scapegoat 
schema 
schizoid 
schizophernic 
scientology 
scrupulosity 
s-curve 

secret survey 
sectarian 
secular 
secularist 
secularization 
secularized 
selection 
selective pressure 
self 
self-abasement 
self-acceptance 
self-actualized 
self-alienating 
self-altering 
self-attribution 
self-complexity theory 
self-concept 
self-concern 
self-concerned 
self-control 
self-defining 
self-delusion 


self-denial 


۷۶۶ > روانشناسی دين 


Society for Psychical Research 
انجمن پژوهش فراروانی‎ 


زیست‌شناسی اجتماعی sociobiology‏ 
جمعیت نگارانة اجتماعی sociodemographic‏ 
جامعه شناختی sociological‏ 
جامعه ستیز sociopathic‏ 
چبرگرایی نرم soft determinism‏ 
مقام sojourn‏ 
سومه Soma‏ 
تنانی somatic‏ 
ژازگویی speaking in tongues‏ 
روح / معنا spiritual‏ 
معنوی spiritual‏ 


Spiritual Assessment Inventory 

سياهة سنجش معنوی 
شاخص تجربة معنوی Spiritual Experience Index‏ 
dal.‏ استعدادهای معنوی Spiritual Gifts Inventory‏ 


روح‌گرایی spiritualism‏ 
معنویت spirituality‏ 
معنویت بخشی spiritualization‏ 


Spiritual Orientation Inventory 

سياهة جهت گیری معنوی 
حمایت معنوی Spiritual Support‏ 
Spiritual Transcendence Index‏ 
مقیاس بهباشی معنوی Spiritual Well-Being scale‏ 


استوارسازی stabilization‏ 
انحراف معیار standard deviation‏ 
استانداردسازی standardization‏ 
حالت state‏ 
آماری statistical‏ 
آماردان statistician‏ 
نظریة منزلت status theory‏ 
استروئید steroid‏ 
تصورات قالبی stereotypes‏ 
کلیشه‌سازی stereotyping‏ 
مواد محر ک stimulants‏ 
تحریک stimulation‏ 


stimulus محزک‎ 


خوذتسلیمی self-surrender‏ 
خوذدرمانی self-therapy‏ 
معنایی semantic‏ 
تمایز معنایی semantic differential‏ 
معناشناسی semantics‏ 
حشیات جسمانی sensations‏ 
حس sense of control hlas‏ 
حش معنا sense of signification‏ 
حساس‌شدن sensitization‏ 
حشی ۔ حرکتی sensorimotor‏ 
حشی sensory‏ 
محرومیت حشی sensory deprivation‏ 
شهوانیت sensuality‏ 
سروتونین serotonin‏ 
set all‏ 
ظهوریون روز هفتم Seventh-Day Adventists‏ 
سکس‌گرایی sexism‏ 
سکس‌گرا sexist‏ 
انکار جنسی sexual denial‏ 
مهار LISS‏ جنسی sexual impulse control‏ 
رابطة جنسی» شور جنسی» شهوت sexuality‏ 
شیکرها Shakers‏ 
شیلو shiloh‏ 
شیوه shiva‏ 
معنا significance‏ 
تک‌مذهبی single-faith‏ 
تک‌ماذه‌ای single-item‏ 
موقعیتی situational‏ 
فشار موقعیتی situational stress‏ 
شک‌گرایی skepticism‏ 
انجمن شک‌آوران Skeptics Society‏ 
snapping pos‏ 
تسلط اجتماعی social control‏ 
یکپارچگی اجتماعی social integration‏ 
آمیزگاری, جامعه گرایی. جامعه‌ورزی sociality‏ 
اجتماعی‌ساز ۳ socialization‏ 
تحرک اجتماعی social mobility‏ 
روانشناسی اجتماعی social psychology‏ 
جامعه‌گانی societal‏ 


آماج 
گروه آماج 
بیماری تی ۔ ساکس 


تله‌پاتی 


syndrome 
synopsis 
synthetic 
system 
tactile 
target 


target group 


Tay-Sachs disease 


technique 
telepathy 


temporal lobe epilepsy (TLE) صرع لوب گیجگاهی‎ 


نوسان لوب گیجگاهی 
موقتی 

آزمون‌پذیر 

آزمون گیری 
شکرگزارانه 
خداشناسانه 

درونمایه 

خداشناسی 


temporal lobe transients 


tension 
tentative 
testable 
testing 
thanksgiving 
theistic 
theme 


theism 


thematic Apperception Test آزمون دریافت موضوع‎ 


shal‏ کلامی 


theobiology 


theological 


Theological School Inventory (TSI) 


سياه مدرسة الاهیاتی 
الاهیات سازی 
خدانمایی 

درمانی 

درمانگر 

تورازین 

اصلاح انديشه 

مدارا 

توموگرافی 
زبان‌گویی 
دیستونیای پیچشی 
مطلق‌گرایی 
گردشگری 


theologizing 
theophany 
therapeutic 
therapist 
thorazine 
thought reform 
tolerance 
tomography 
tongue-speaking 
torsion dystonia 
totalism 

tourism 
traditionalist 


trait 


نوچه 

اضطراب بیگانه 
راهبرد 

Ages‏ لایه‌ای تصادفی 
نمونة لایه‌ای 
فشار 

فشارآور 
ساختارمند 
استریکنین 
سبک شناسانه 
نیمه هشیار 
خرده فرهنگی 
خرده فرهنگ 


Jeli‏ « فاعل شناسا (سوژه) 


ذهنی 
ذهنی‌نگری 
تصعید 
سلطه‌پذیری 
نمونۀ فرعی 
بی‌زبان گویی 


واژه‌نامه > ۷۶۷ 


stooge 
stranger anxiety 


strategy 


stratified random sample 


stratified sample 
stress 
stressor 
structured 
strychnine 
stylistic 
stylistics 
subconscious 
subcultural 
subculture 
subject 
subjective 
subjectivity 
sublimation 
submission 
subsample 


subvocalization 


sudden infant death syndrome (SIDS) 


سندرم مرگ ناگهانی نوزاد (سیدز) 


درافزوده 
فراطبیعت‌گرایی 
فراطبیعی‌گرایانه 
فرادست 

خرافه 

o 

پیمایش, وارسی 
تحقیق بازجستی 
پژوهش پیمایشی 
بررسی بازجخستی 
گروندگان 

جابه جایی 
نمادین 

Laie yo 


suggestion 
summated 
supernaturalism 
supernaturalistic 
superordinate 
superstition 
superwoman 
surrender 
survey 

survey investigation 
survey research 
survey study 
switchers 
switching 
symbolic 
symptomatic 


VFA‏ + روانشناسی دين 


بی ساختار 
ظرفیت. والانس 
اعتبار 

ارزشی 
آرزش‌مدارانه 
آرزش - خنثا 
آرزش‌شکن 
تغییرپذیری 
پراکنش 
وازوبرسین 
حقیقت‌گویانه 
جانشین 
زایش عذرایی 
احشایی 
خيالء bay‏ 
بصری 
اختیارگرایی 


جهان بینی 
یوگا آشرم 
پاپی‌ها 
صادق 


ذاذن 


unstructured 
utilitarianism 
valence 
validity 
valuative 
value-affirming 
value-neutral 
value-violating 
variable 
variability 
variance 
vasopressin 
veridical 
vicarious 
virgin birth 
visceral 
vision 

visual 
voluntarism 
Well-being 
wisdom 
world view 
yoga ashram 
Yuppies 
zaddik 

zazen 


zero-order correlation 


عام‌گرایان موحد 
متدیست متحد 
تز وحدت 
sth Soler‏ 
جهان‌وارگی 


trait-dependent 

traits 

trance 

transcendence 

transcendent 

Transcendental Meditation (TM) 
transcender 
transformation 
transformational coping 
transfomative 
transience 
transliminality 
traumatic 

twice-born 

type 

typology 

ultimate reality 
ultraliberal 

ultrastrict 

uncertainty 
unconscious 
undogmatic 
unforgiveness 
unfreezing 
Unification Church 
Unifying vision 
union 

Unitarians 

Unitarian Universalists 
United Methodist 
unity thesis 
universalism 
universality 
universalization 
universalizing 
universe of discourse 
unreliable 
unrepresentative 


upward 


نمایه موضوعی 


۲۸۶ spol 
۲۴۲ آرزوهای شغلی»‎ 
VEY آرشیو روانشناسی دین,‎ 
آزادی مذهب‎ 
۵۴۰ مسائل قانونی»‎ 
۵۵۴ - ۵۵۶ و کیش‌هاء‎ sale نگرش‌های‎ 
۵۴۱ آزادی مذهبیی فرقه‌هاء‎ 
۵۵۵ آزادی‌های مدنی» کیش‌هاء‎ 
۴۴۴ FEY آزمایش جمعة مقدّس,‎ 
۴۹۶ آزمون‌های ایمن.‎ 
۳۱۳۰-۲۱۶ آسان‌کُشی,‎ 
۳۱۴ ۰۳۱۳۲ پزشکی و عمومی از‎ cule 
۳۱۳ نظرسنج یگلوپ»‎ 
۳۱۳۰۳۱۵ آسان‌کشی فتال,‎ 
۳۱۳۰۳۱۵ آسان‌کُشی منفعل,‎ 
۵۰۵ آسیب دور کو و تبذل.‎ 
۵۹۵ آگاهی جنسی,‎ 
آلپورت گردون‎ 
۶۲۴ ۶۳۸ ۰۴۱ مفهوم جهت‌گيري مذهبی,‎ 
۱۰۷ ۰۱۰۶ رشد مذهبی»‎ dy Las 
آلودگی به اچ آی وی‎ 
۳۲۰۱-۳۰۳ و دین‌داری‎ 
۲۷۱ همجنس‌گرایان»‎ 


آلیستر هاردی» مرکز, ۰۳۴۰ ۱۳۴۱ ۴۲۰-۴۲۲ ۴۲۹ 
آمانبتا موسکاریا؛ ۳۸۹ 
آمریکایی‌های آفریقایی‌تبار 
ارتباط با مردگان؛ ۲۹۶ 
ستیزه‌جویی. محیط عقیدتی, ۵۴۲ ۵۴۳ 
سنجش معنویت» ۷۲ ۷۳ 
سوءمصرف مواد و دین‌ورزی» ۵۸۶ 
نظرية کلیسا - فرقه. ۵۲۸ ۵۲۶ 
آموزش ارشادي بالینی» ۷۳۶ 
آموزش دربارة مرگ. روحانیان» ۳۲۷ ۳۳۲ 
آموزش مذهبی 
ملزومات نظرية مرحله‌اي رشد. ۱۱۱ 
نوجوانان, ۱۶۳-۱۶۵ 
آنانداء گروندگان cay‏ ۵۱۳ 
آبین» ۳۲۴-۳۲۶ 
تعریف و اهمّیت. ۸۸ ۸٩‏ 
زیست‌شناسی, ۸٩-٩۲‏ 
کارکردهای مثبت» ۰۳۲۵ ۰۷۲۴ ۷۲۵ 
نقش اندوه. ۳۲۶ ۰۳۲۴ ۳۳۱-۳۳۴ 
و وسواسی‌گری, ۰۷۰۶ ۷۰۷ 
آیین‌های شفابخش» ٩۰‏ 
اثتلاف مسیحی, ۰۲۷۵ ۵۷۶ 
اجتماعی‌سازی مذهبی, ۲۰۲ ۰ ۱۴۷ 


۰ + روانشناسی دین 


تأثیر پدر و ماد ۱۵۰-۱۶۰ 
تأثیر همسالان, ۱۶۰-۱۶۲ 
تعریف» ۱۴۹ 
تفاوت‌های جنسیتی, ۱۶۶ ۱۶۷ 
قطبی‌سازی. ۱۵۲ ۱۶۶ 
مادران در برابر پدران در ۰۲۶۲ ۲۶۴ 
نظریۀ چرخة زندگی. ۰۵۱۱ ۵۱۲ 
نوجوانان» ۱۴۷۰-۲۰۲ 
و ارتداد. ۰۱۵۵ ۱۹۶ ۱۹۴ 
و عدم Corel‏ دلبستگی, ۰۱۳۲ ۱۳۲ 
احساس اقیانوسی», ۰۴۰۷ ۴۱۴ 
احساس گناه 
بخشایش به عنوان پادزهر ۲۳۷ 
کارآمدی FAY‏ 
محزک JAS‏ ۴۸۲ ۰۴۸۳ ۷۱۱ 
منشأً اختلال روانی» ۸۷۳۲ ۷۲۳ 
نظرية روانکاوانه» ۷۲۵ 
احیاهاء ۰۴۸۳ ۰۴۸۹ ۷۱۲ 
اختلالات روانی» ۷۰۱-۷۳۸ 
ادغام دین و روان درمانی» ۷۳۷ - ۷۳۵ 
بافت تاریخی, ۷۰۱ ۷۰۲ 
پیوند با دین» ۷۰۵-۷۱۴ 
تأثیر pd‏ & دینی» ۷۲۷ 
تجربه‌های عرفانی, ۴۵۳ ۷۰۹ ۷۰۷ 
در روحانیان» ۷۳۳-۷۳۵ 
دین به عنوان پناهگاه. YVA- YYY‏ 
abut,‏ منفی با التزام مذهبی, ۰۸۷۱۳ ۷۱۴ 
عوامل اجتماعی و اقتصادی. ۷۰۳ 
قومیت ۷۰۳ 
کیش‌هاء ۰۳۱۸ ۳۱۹ ۵۴۸۰-۵۵۰ OFF‏ 
مشکلات مربوط به تعریف, ۷۰۳۰-۷۰۵ 
مهار اجتماعی, ۷۱۷ ۰ ۷۱۳ 
و JiS‏ ۷۱۰۰-۷۱۳۸۵۰۳ ۷۲۸ 
و تبلبل ۰۷۰۹ ۷۱۰ 
اختلال چند شخصیتی. ۷۳۰ 
اختلال دو قطبی, و تبّل ۰۸۷۱۱ ۷۱۲ 


اختلال وسواسی ‏ اجباری» ۷۰۶ 
اخلاق, ۵۷۵-۶۱۴ 
اختلاف رفتار و عقیده» ۰۵۷۸ ۵۷۹ 
بزهکاری / رفتار مجرمانه. ۶۰۱۰-۶۱۳ 
تأثیر «خیره و «شز» دین, AVF‏ ۵۷۷ 
در شرایط ناقض ارزش, ۶۳۰ ۶۲۴ 
در محل کار ۲۴۷ 
رفتار جنسی» ۶۰۰ ۵٩۲‏ 
رفتار یاریگرانهه ۶۱۹-۶۳۲۰ 
صداقت / فریبکاری, ۵۸۳ ۵۷۹۰ 
و تعصّب, ۶۳۱-۶۶۱ 
و نگرش‌هاء ۸۵۷۸ ۵۷۹ 
اخلاق کار «پروتستان» ۲۴۳ - ۲۴۱ 
اخلاقیات. VEY‏ ۵۷۵-۶۱۴ 
(نیز بنگرید به اخلاق) 
ادراک فراحشی 
تمایز با po‏ ۰۲۴ ۲۵ 
همبستگی‌های متقابل با عرفان» ۰۴۳۱ ۴۳۲ 
اذیت و آزار جسمی, ۰۷ع ۶۱۲ 
اذیت و آزار جنسی 
به دست روحانیان, ۶۰۰ ۵۹۶ 
پیامدها برای قربانیان, ۶۰۰ 
خانواده‌های پدر سالا ۶۰۸ 
کودکان, E۰۹ ۸۵۹۹ ۰۱۴۳ VEY‏ ۶۱۰ 
و تعلّق مذهبی. DIA‏ ۸۵۹۹ ۰۸ع ۶۰۹ 
اذیت و آزار خانگی, ۶۱۲ ۶۰۶ 
پیامدها برای قربانیان, E۰۹٩‏ ۶۱۰ 
تعریف‌های عملیاتی» ۶۰۷ 
تلقی‌ها از ۶۱۰ ۶۱۱ 
توجیه مذهبی» 6۰۷ ۶۱۲ 
و دین‌داری» ۶۰۷-۶۰۹۰۲۵۹ 
وکلیسا رفتن» ۶۰۷ 
اذیت و آزار همسر ۶۱۳ ۶۰۶ 
پیامدها برای قربانیان, E۰۹٩‏ ۶۱۰ 
توجیه مذهبی» 6۰۷ ۶۱۲ 
وکلیسا رفتنء ۶۰۷ 


ارتباط با مردگان» ۲۹۴-۲۹۷ 
بیوه‌ها؛ ۲۹۶ 
داده‌های پیمایشی, ۰۲۹۴ ۲۹۶ 
همبستگی متقابل با عرفان» ۴۲۱ 
ارتداد» ۱۹۶ - ۲۲۲۲۲۶۰۱۸۵ 
بررسی طولی» ۱۹۲۰۱۹۱۲ 
بزرگسالان؛ ۲۲۶ ۔ ۲۲۲ 
پیشایندها و همبسته‌ها» ۱۸۹ VAD-‏ 
تأثیر والدین, ۰۱۵۵ ۱۸۵-۱۹۰ 
تعریف, ۰۱۷۷ ۰۱٩۱‏ ۴۷۸ 
تفاوت‌های جنسیتی» ۱۹۴ 
سنخ‌شناسی» ۲۲۳۰۱۹۱۰۱۹۰ 
شاخص عملیاتی» ۴۸۰ 
عوامل سنی. ۰ ۴۸۰ 
عوامل شناختی؛ ۱۹۰ 
موقتی بودن» ۱۹۴ - ۱۹۲ 
میزان» ۸ - ۰۱۹۲ ۴۸۰ 
نسل «دورة پرزایی» ۲۱۸ ۲۱۵۰ 
نوجوانان» ۱۹۶ - ۰۱۸۵ ۴۸۰ 
و تبڌل‌های «حیرت‌انگیز» ۱۹۶ - ۱۹۵ 
و سازگاری ۱۸۷ 
ارزش‌ها 
تفاوت با عقیده. ۵۱ 
جنبه‌های انگیزشیء ۵۱ 
سنجش, ۴۹ 
و انگیزش رفتار پاریگرانه. ۶۲۰ ۶۲۴ 
ارزش‌های پیوریتن» ۲۴۵ 
ارزش‌های La‏ فرهنگ, ۰۸۵۱۲ ۵۱۳ 
ارزیابی شناختی» ۳۵۵ 
آرگاسم. YOY‏ 
از خود بیگانگی» و سیاست ۲۸۰ 


ازدواج, ۲۶۶ ۲۵۷ (نسسیز بسنگرید به ازدواج 


میا گروهی) 
پیوندهای میان‌مذهبی, ۲۶۴ - ۲۶۱ 
خوشبختی و التزام به ۰۲۵۸ ۲۵۹ 
دلیل بازگشت به دین» ۰۱۹۳ ۱۹۴ 


عامل Jad‏ ۵۰۴ 
فقالیت جنسی در ۲۵۸ ۰۲۵۶ DAY DAY‏ 


ازدواج با خویشاوندان, گروه‌های مذهبی, AV ۹٩‏ 


ازدواج برون‌همسری» ۲۶۴ ۔ ۲۶۱ 
(نیز بنگرید به ازدواج میا گروهی) 
ازدواج میا ن گروهی» ۲۶۶ - ۲۶۱ 
چارچوب جمعیت‌شناختی» YPY‏ ۲۶۱ 
مسیحیان. ۲۶۴ ۔ ۲۶۱ 
و باروری» ۰۲۶۵ ۲۶۶ 
و پرورش فرزند. ۰۲۶۲ ۲۶۳ 
و تمهت ۲۲۵ ۲۶۱۱۶۳۱۲۲۶ 
و طلاق, ۲۶۴ 
یهودیان» ۲۶۳ ۲۶۱ 
آزر (بنگرید به نظرية Gj‏ 
از کار افتادگی» سازواری باء ۶٩۰‏ ۶۹۶ 
استارک» سال ۴۲۶ ۴۲۴ 
استدلال تکمیلی, نوجوانان, ۱۷۴ 
استدلال تکمیلی رایش, ۱۷۴ 
«استغراق» f‏ 
رابطة هیپنوتیسم و عرفان» ۴۴۰ 
همبستگی با مقیاس عرفان» ۴۵۱ 
استفاده از کاندوم. ۱۷۱ ۵۹۵ 
sal‏ بات ۴۴۹ ۔ ۴۴۲ 
اسکیزوفرنی 
درمیان شاهدان copes‏ ۷۲۰ 
راهبه‌های کاتولیک, ۰۷۲۲ ۷۳۴ 
عامل حالات تغییریافته ۰۳۹۵ ۳۹۶ 
و تجربة دینی» ۷۰۸ ۷۲۷ 
اسكيزوفرني پارانوئید. ۷۱۶ 
اسلام ٠‏ 
Jis‏ به ۴۹۸ ۴۹۹ 
جهاد. OF)‏ ۵۴۲ 
اسناد مسئولیت. ۶۲۹ 
اسنادهاء ۵۵۰-۶۵ 
پایۀ انگیزشی, YF‏ ۰۲۵ ۵۵ 
تجربه‌های عرفانی» ۴۰۸ - ۴۰۵ 


۲۳ >< روانشناسی دين 


طبیعت‌گرایانه در برابر دینی» ۸۵۶ ۵٩‏ 
عامل رفتار پاریگرانه, ۶۲۸ ۶۲۹ 
عامل عرّت نفس: OF‏ 
عوامل مزاجی, ۰۲۲۲۴ ۶۵ ۔ ۶۱ 
عوامل موقعیتی» ۲۵ ۰۲۲ ۵۷-۶۱ 
قربانیان حوادث ۶۹۶ 
و JSS‏ ۴۷۶ ۰۴۹۰ ۵۰۶ 
و جایگاه مهار ۶۵ - ۶۳ 
و نیاز به معناء ۰۲۳ ۵۵ 
«اسنادهای اصلی» ۴۷۶ ۵۰۶ 
اسنادهای OY ۰۲۳ das‏ 
تبیین مرگ ۶۹۸ 
عوامل موقعیتی, ۶۱ - ۵۷ 
و پیامدهای مثبت. ۶۵ ۳۴۵ 
و عرفان, ۴۰۸ ۴۱۵ 
و Sie‏ نفس, ۶۳ ۶۴ 
اسنادهای سرزنش, FO‏ ۶۹۶ 
اسنادهای طبیعت‌گرایانه. DF‏ ۶۰ 
اسنادهای گناه 
باطناً مذهبی. ۶۵۳ ۶۵۴ 
عامل رفتار یاریگرانه. ۶۲۹ 
اسنادهای wate‏ ۶۰ ۶۵ 
اسنادهای مذهبی (بنگرید به اسنادها) 
اسنادهای معطوف به مسئولیت شخصی, ۶۲۹ 
اسنادهای منفی, £۰ ۶۴ 
اسوار تسنتروبرهاء ۵۷۱ 
اشتغال زنان (بنگرید به زنان شاغل) 
اصالت. پیوند با معنویت ۷۱ 
اصلاح اندیشه. ۵۵٩‏ 
اضطراب 
در پیوند با تبلبل» ۷۱۱,۷۱۰ 
محرک JIS‏ ۰۴۸۳ ۴۸۴ ۷۱۱ 
اضطراب مرگ ۲۸۶ ۳۰۶ ۲۹۷ 
دیدگاه جامعه‌شناختی» ۲۲۳۶ 
روحانیان, ۰۳۲۸ ۳۲۹ 
سالمندان, ۳۰۹-۳۱۱ 


مبنای عقاید مذهبی» ۲۸۷ - ۰۲۸۵ ۰۲۹۸ YAA‏ 
۰ ۳۱۱ 
SLY‏ چند Gad‏ بودن, ۳۰۳۰۳۰۶ ۳۳۶ 
مشکلات پژوهشی, ۰۲۹۸ ۲۹۹ 
ملاحظات ناآگاهانه ۳۰۴ 
والدین» NYY‏ ۶۹۸ 
وایدز ۰۳۰۱ ۳۰۲ 
و ایمان باطنی - ظاهری, ۳۰۳۳۰۶ 
و دیدگاه‌ها دربارة مرگ ۳۰۵ 
و عقیده به زندگی پس از مرگ. ۲۸۷-۲۹۰ 
و معنویت» ۲۹۹ 
اضطراب مرگ ناآگاهانه. ۳۰۴ ۳۰۵ 
«اطوار FAA a Jas‏ 
alel‏ دادن به کلیساء ۰۲۳۹ ۲۴۰ 
اعتبار 
پرسشنامه‌هاء ۰۱۶ ۱۳۱ ۳۲ 
روش‌های کیفی و کمّی, ۰۱۸ ۱٩‏ 
اعتبار محتواء ۱۶ 
اعتماد» ۲۳۷۲۳۹ 
آعمال انضباطی, پدر و مادرهاء ۱۳۸-۱۴۰ ۶۰۷ 
افراط گرایی. ۰۷۴۸ ۷۴۹ 
افسردگی 
تأثيرگذاري نیایش بر» ۷۲۶ 
پیوند با شک مذهبی, VAY‏ 
خواهران کاتولیک ۷۲۲ 
روحانیان, ۰۷۳۴ ۷۳۵ 
سالمندان, ۶۸۹ 
عامل Jas‏ ۰۷۱۱ ۷۱۲ 
فایدۀ دین‌داری در VIF cad)‏ 
اقتدارگرايی جناح راست 
ارتباط با ol Solan‏ ۶۴۵-۶۴۹ 
ارتباط با جهت‌گيري طلب, ۶۴۵-۶۵۰ 
سبک فرزنداری, ۱۳۷-۴۰ 
شبهات مذهبی پنهان؛ ۱۸۴۰-۱۸۶ 
همبستة تعضب, ۲۶۹ ۲۷۰ ۶۵۴ 6۴۵ FOU‏ 
.۶ 


اقناع قهری ۵۶۵ - ۵۵۷ 
تاریخچه. ۵۶۰ - ۵۵۸ 
جنجال بر سر برنامه‌زدایی. ۵۶۲ 
در کیش‌هاء ۵۶۵ ۔ ۵۵۷ 
فرایندهای, ۰۵۶۰ ۵۶۱ 
محدودیت‌های. ۵۶۱ 
و JAS‏ ۰۴۸۹ ۴۹۰ 
اکثریت اخلاقی» ۲۷۵ 
اکستاسی oy Ky)‏ به مصرف /سوء مصرف اکستاسی) 
ال اس دی ۳۹۴۰۳۹۰ 
تأثیر حال و هو YAY‏ ۳۹۴ 
در نهضت‌های مذهبی جدید. ۵۱۲ 
مصرف گروه مذهبی, ۵٩۱ DAY‏ 
التزام. و تبدل, ۵۰۶ 
الحاد 
و تعضب میا گروهی, ۶۵۷ 
و میزان تحصیلات» ۲۲۴ 
الکایند. رویکرد دربارة رشد» ۰۱۰۹ ۱۱۰ 
JSI‏ (بنگرید به مصرف | سوء‌مصرف الکل) 
الکلی‌های گمنام. ۵۹۰ 
الوهیت. ۲۳۹ 
ام ام پی آی 
اعضای روحانیت ۵۹۸ 
بنیادگرایان, ۵۳۷ ۵۳۸ 
عدم حساسیت. ۵۲۷ 
همبستگی با مقیاس عرفان» ۴۵۱ 
«امر واقع» ۴۰۳ ۴۰۵ 
امواج تتاء sail ye‏ ۳۵۶ 
امواج مغزی (بنگرید به مغزالکترونگاری) 
اميد به زندگی, ۲۰۹ 
امیدواری 
تأکید بنیادگرایی بر ۶۸۵ 
سالمندان» ۶۸۹ 
آمیش 
به عنوان پناهگاه ۰۷۲۱ ۷۲۲ 
تحجر امکان‌تأئیر ۵۷۰ ۵۷۱ 


نمایه موضوعی +> ۷۷۳ 


سازواری با مرگ. حمایت خانوادگی» ۳۳۴ 
مشکلات ازدواج با خویشاوندان؛ ۹٩‏ 
انتخاب شغل, ۲۴۵ ۲۴۶ 
انتخاب طبیعی» ۸۴ - AY‏ 
انتظار حساب و کتاب در زندگی پس از مرگ. ۲۸۷ 
انجمن روانشناسی آمریکا ۷۴۶ 
انجیلی‌ها l‏ 
داده‌های پیمایشیء ۲۱۰ 
سیاست. ۲۷۷ - ۲۷۵ 
عوامل جنسیتی, ۲۶۰ 
نگرش‌ها دربارة همجنس‌گرایان, ۲۷۴ 
انحراف (نیز بنگرید به رفتار مجرمانه) 
کیش‌هاء AFY‏ ۰۵۵۵ ۵۵۷ 
مهار اجتماعی» ۷۱۸ ۷۱۳ 
و اجتماعی‌سازی مذهبی, ۱۷۳ WV‏ 
انحراف «زهدستیزانه» ۶۰۵ 
انحراف «لذت جویانه». ۶۰۵ 
اندازه گیری (بنگرید به پاردایم‌های ...) 
اندورفین‌ها؛ ۹۵ 
اندو ۳۲۶ ۳۲۰۰ 
آیین دره ۳۲۴۰۳۲۶ ۰۳۳۳ ۳۳۴ 
تعریف» ۳۳۰ 
حمایت خانودگی آمیش‌هاء ۳۲۴ 
در کودکان» ۲۳۲۸ 
درگیری روحانیان باه ۳۳۲ ۳۲۶ 
سپر حمایت معنوی, ۰۳۲۲ ۳۲۳ 
مراحل» ۳۲۰ 
مرگ فرزند» NYY‏ ۶۹۹۰۳۲۳ - ۶۹۷ 
مرگ همسر ۰۳۲۳ ۳۲۴ 
اندوه مادرانه, ۰۳۲۳ ۳۲۴ 
اندیشه‌های پیورتین /کالونیستی» ۲۴۵ 
انضباط کودک. ۱۴۰ ۱۳۸۰ 
توجیه مذهبی, ۱۴۰ E۰۷ AYAS‏ ۰۸ ۶۱۲ 
خانواده‌های پدر سالار ۶۰۸ 
انکار 
در پیش‌گویی‌های نافرجام, ۴۹۶ 


۴ + روانشناسی دین 


نقش دین در ۲۱۰ 
انگیختگی 
نظریة اجتماعی - سازه گراه ۳۵۳ ۳۵۴ 
و تجربة دینی» ۳۵۲۰-۳۵۵ 
انگیزه, ۰۲۴۹ ۲۵۰ (نیز بنگرید به نیاز به تسلط) 
انگیزة شفقت. ۶۲۸ ۶۲۴ 
53.551 طلب اقتدار, ۲۲۹ 
انگیزة موفقیت» ۲۴۵ - ۲۴۱ 
تغییر به مرور زمان» ۲۴۱-۲۴۳ 
فرهنگ یهودی, ۲۴۵ VEY‏ 
گروه‌های مذهبی مختلف ۲۴۳ ۲۴۱ 
انواع تجربة دینی (جیمز), ۴۲۴ 
تأثیر پژوهشیء ۷۴۲ 
موفقیتِ ۲۳ 
نقد ۳۵۱ 
و عرفان» ۴۰۸ 
ایاناکن (بنگرید به نظر ایاناکن) 
ای ای جی W‏ 
به دست گیرندگان مار ۳۷۱ 
مراقبهء A+‏ ۳۵۷۳۶۰ 
ای ای جي بتا 
به دست گیرندگان مار ۲۷۱ 
مراقبه ۲۵۶ 
ایدز 
آیین‌های سوگواری» ۳۲۶ 
نگرش‌های افراطی» ۲۶۷ 
و دین‌ورزی» مردان همجنس باز, ۰۳۰۲ ۳۰۲ 
ایزداران» ۲۸۹-۲۹۶ 
تأثیر حال و هوای مذهبی, ۱۳۹۴ ۳۹۵ 
زبان حالات تغییر یافته, ۳۹۵ ۳۹۶ 
سنجش مقیاس عرفان, ۰۴۴۲ FEY‏ 
سوگیری فرهنگی در برای ۳۹۶ 
نظریة نقش دربارة تصویرپردازی دینی» VAY‏ 
ray‏ ۱ 
و اختلالات روانی» ۷۰۸ 
و تجربۂ دینی» ۳۸۹-۳۹۶ ۰۴۴۲ FOF‏ ۴۵۵ 


ایمان «افقی» ۰۲۳۰ ۲۳۵ 
«ایمان پخته», ۲۲۱ 

و تعصب. ۶۴۵۰۶۴۸ 

و جهت‌گیری طلب, E۴۶‏ ۶۴۸ 
یمان عمودی» ۰۲۳۰ ۲۳۵ 
ایمان «منسجم» ۲۳۰ 


v 
۲۶۶ YPO باروری,‎ 
۷۲۹ بازسازی شناختی»‎ 
۳۹۰ ۰۱۳۸۹ باستانروانداروشناسى›‎ 
۶۸۳ FAY بافت مذهبی ناهماهنگ,‎ 
بتسون (بنگرید به پژوهش بتسون)‎ 
FAV FAV. ۴۸۴ ناگهانی,‎ Jas بحران‌هاء و‎ 
۱۴۸ بحران هویت. مبیّن دین‌داری»‎ 
۶۸۰ PYA ۲۳۴ ۲۳۷ بخشایش,‎ 
۶۸۰ آثارء‎ 
۲۳۷ به عنوان پادزهر احساس گناه‎ 
۲۳۷ AF پیامدها برای تن‌درستی.‎ 
۶۷۹-۶۸۲ روش سازواری»‎ 
۶۸۰ PYA شرایط.‎ 
۶۷۹ ۰۲۳۴ ۲۳۶ مفهوم‌سازی‌ها:‎ 
۲۴۰ ۰۲۳۹ بخشش,‎ 
۲۳۹۰ ۲۴۲ بخشش مالی»‎ 
۱۵۴۰ ۱۵۶ بررسی توافق والد -کودک.‎ 
۱۰۴ ۷۸ ۰۷۷ بررسی دوقلوهاء‎ 
۶۲۰ ۶۲۲ بررسی سامری نیکوکان‎ 
۶۲۲ بررسی «کمک کردن به جانت»‎ 
۳۸۰-۲۸۴ ct im بررسی «محرومیت‎ 
۱۵۵ ۰۱۵۴ بررسی‌های مربوط به توافق پدر -نوجوان,‎ 
۰۱۵۴ به توافق مادر  نوجوان,‎ bog yo بررسی‌های‎ 
۱۵۵ 
۱۵۱ - ۱۵۴ بررسی‌های مربوط به «حفظ ایمان»‎ 
VA VY بررسی‌های مربوط به دوقلوهای همسان,‎ 
۱۰۴ 
بررسی‌های مربوط به محفظه انزوا‎ 


تأثیر جهت‌گیری مذهبی, ۱۳۸۳ ۳۸۴ 
تصویرپردازی, ۳۸۴ FAY‏ 
بررسی‌های مصاحبه‌ای» تجربةٌ عرفانی» ۰۴۲۸ ۴۲۹ 
برنامۀ آسایشگاه‌هاء ۰۳۲۶ ۳۳۰ 
برندگان نوبل, ۲۴۴ 
برون گروه‌هاء و تعضب. ۶۵۷ - ۶۵۵ 
بزرگسالان. ۲۰۳۰۲۸۴ 
داده‌های پیمایشی. ۲۰۷ - ۲۰۵ 
روابط اجتماعی, ۲۴۰ ۲۳۴ 
سیاست. ۲۸۴ ۲۷۳۰ 
شبهات مذهبیء ۱۸۰ 
عشق و ازدواج» ۲۷۳ - ۲۵۳ 
مسائل جنسیتی» ۲۱۰۰۲۱۴ 
مسائل‌کاری» ۲۵۳ ۲۴۱۰ 
و دین نهادینه. ۲۲۶ YNA-‏ 
پزهکاری, ۶۰۶ ۶۰۱ 
بافت اجتماعی, ۶۰۳ ۶۰۵ 
تفاوت نحله‌ای, ۶۰۴ 
زمینۀ تاریخی, ۰۱ع ۶۰۲ 
و اجتماعی‌سازی مذهبیء ۱۷۳ ۱۷۰ 
یافته‌های late‏ ۶۰۶ ۶۰۲ 
«بشقاب پرنده‌ها» ۱۳۴۳ ۰۳۴۴ ۴۹۱ 
بکارت» ۵۵۲ 
بنیادگرایی 
ارتباط با جهت‌گیری طلب, ۶۴۹ ۶۴۱ 
بافت تبتل, ۰۴۸۳ ۴۸۴ 
پیوند با خشونت خانگی, ۶۰۸ ۶۰۹ 
cle Jas‏ ناگهانی» ۰۴۸۳ ۴۸۴ 
تعصب., ۲۶۹ ۲۷۰ ۶۴۲-۶۵۶ 
تعضب میان گروهی, ۶۵۷ - ۶۵۵ 
تعریف» ۱۵ ۱۶, FEY‏ ۶۴۲ 
جهت‌گيري مذهبي باطنی» ۶۵ 
حشاسیت ام ام پی آی - ۲ ۵۲۷ 
در برابر اقتدارگرایی, ۶۴۷ ۶۴۵ ۶۵۲ 
در برابر اقتدارگرايي جناح راست» ۰۲۶۹ ۲۷۰ 
روندهای عضویت» ۲۱۰ ۵۶۸-۵۷۲ 


نمایه موضوعی > ۷۷۵ 


سبک تبیینی خوش‌بینانه -بدبینانهه ۶۸۴ ۶۸۵ 
سبک شناختی, ۶۵۴ 
سبک فرزنداری, ۱۳۷-۱۴۰ 
سنت‌های جنسیتی, ۲۶۰ 
شک مذهبی, ۰۱۸۳ ۱۸۴ 
صفات اعضاء ۵۳۷ 
عقیده به «جهان عادلانه» ۲۳۹ 
فشارهای اخلاق جنسی, ۰۵۹۵ ۵۹۶ 
محیط عقیدتیء AYA AYY‏ 
ناراحتی‌های روانی؛ ۷۳۱ ۰ ۷۲۹ 
و استفاده / سوء استفاده از مواذ jisa‏ ۵۸۶ 
و پیچیدگی اندیشه, ۰۱۷۶ ۱۷۷ 
و سیاست. ۰۲۷۵ ۲۸۰ ۲۸۱ 
ویگی‌های فرقه, ۵۳۶۰-۵۳۸ 
بورک (بنگرید به سژال بورک) 
پیوند با سازواری مذهبی, ۶۸۶ 
نقش ایمان در ۶۸۵ 
نقش نیایش» ۱۳۸۵ ۳۸۶ 
بهباشي معنوی» ۷۳ 
بهباشي وجودی, و نیایش» ۲۸۵ 
بهداشت روانی» دین, و فرهنگ, ۷۴۲ 
بی‌بند و باری جنسی, ۵۹۶ ۵٩۳‏ 
بی‌صداقتی, ۵۷۹۰-۵۸۳ 


بی‌قاعدگی. ۷۱۶ 
«بی‌کلیسا». ۲۲۴ 


بیلی گریم. جهاد تبليفي» ۷۱۲ 
بیماران لاعلاج l‏ 

اضطراب مرگ ۳۰٩‏ 

برنامۀ آسایشگاه ۳۳۰ 

توشل به das‏ ۳۳۱ 

حمایت خانوادگی آمیش‌هاء ۳۳۴ 

سازواری, ۶۹۶ ۶۹۴ 

مفهوم مرگ «خوب» ۳۲۸ 

مواجهة روحانیان باه ۳۳۳ ۳۲۶ 
بيماري تی - ساکس, ٩۸‏ 


۶ > روانشناسی دین 


بیماری قلبی 
ارتباط با دین, ۶۹۱ 
اضطراب مرگ ۳۰۹ 
نیایش شفاعت‌آمیز, ۶۷۸ 
بیماری مزمن, FAY‏ 
بینندگان» ۳۷۶ ۳۷۷ 
بیوه Ob}‏ 
ارتباط با شوهران» ۲۹۶ 
واکنش در ply‏ اندوه. ۳۲۱ 
بیوه مردان, ۳۲۳ 
بی‌هویتی» ۴۸۰ 


t 
7 


پارادایم‌های اندازه گیری» ۷۴۵ ۷۴۳ 
پارگامنت (بنگرید به نظریة ...) 
«پاسخ آسودگی» ۶۷۳ 
پاسخ‌های مبتنی بر مطلوبیت اجتماعی 
تلقی‌ها دربارة آزار شریک جنسی» ۶۱۰ ۶۱۱ 
در پیمایش‌هاء ۲۰۷ 
رفتار ail Sb‏ ۶۱۶۰۶۱۸ 
سوء مصرف ۵٩۰ algo‏ 
گزارش‌ها دربارة ead‏ ۶۳۸۰۶۴۰ 
محیط عقیدتی» ۵۳۳-۵۳۶ 
همبستگی با دین باطنی. ATF‏ ۵۳۵ ۶۴۰ - 
PYA‏ 
پافورد. پژوهش دربارة عرفان» ۴۱۷ - ۴۱۵ 
پالایش, ۷۲۵ 
پانکه. آزمایش «جمعة مقّس». FEY‏ ۴۴۴ 
پایایی (روان‌سنجی» ۱۶۰-۱٩‏ ۰۳۱ ۳۲ 
پدران 
st‏ بر اجتماعی‌سازی مذهبی, ۰۱۵۷ ۱۵۸ 
۳۶۴ 
تأثیر در Jis‏ نوجوان» ۷۱۲ 
تأثیر فرزنداری بره ۱۴۲ 
و ازدواج میان گروهی, ۰۲۶۳ ۲۶۴ 
پدیدارشناسی 


پارادایم اندازه گیری, ۷۴۶ 
پژوهش دربارة عرفان» ۴۱۵ 
تجربۀ دینی» ۲۶۰ ۲۶۱ 
پدیدۀ «گنده پیر». ۲۴۵ 
پدیده‌های روانی» ۰۳۴۰۲۷ ۷۴۱ 
پرتنشیء FAY‏ ۶۹۴ 
پرسشگري وجودی 
تأثیر والدین» VOY‏ 
5 پيچيدگي اندیشه. ۰۱۷۶ ۱۷۷ 


و 


پرسشنامه‌ها 
پاسخ‌دهی برحسب مطلوبیت اجتماعی» ۲۰۷ 
پایایی و اعتباں ۰۱۶ ۳۱ ۳۲ 
رفتار یاریگرانه, ۶۱۷ ۶۱۸ 
پرسش‌های بازپاسخ ۴۲۴ ۴۱۳ 
پروتستان‌ها 
آمار جرم و جنایت» ۶۰۲ 
احتمال رخداد تحجر ۵۶۸-۵۷۱ 
ارتداد, ۲۲۲, ۲۲۳ 
ازدواج میا گروهی, ۲۶۱-۲۶۳ 
انگیزة موفقیت. ۲۴۳ ۲۴۱ 
پیچیدگی تعریف ۷۰۴ 
عقیده به زندگی پس از مرگ ۰۲۸۸ ۲۸۹ 
فرایند انديشة اخلاقی» ۵۷۷ 
پرورش کودک, ۱۴۳ - ۱۳۷ 
پروة سیر ۴۶۴ ۴۶۷ 
پژوهش بتسون, ۶۲۸ ۲۰ع ۶۳۸۶۴۳ 
پژوهش پافورد دربارۀ عرفان» ۴۱۷ ۴۱۵ 
پژوهش پیمایشی 
پاسخ‌دهی برحسب مطلوبیت اجتماعی» ۲۰۷ 
پیوندجویی مذهی, ۰۲۰۶ ۲۰۷ 
سالمندان؛ ۲۲۹ ۔ ۲۲۷ 
عرفان, ۴۳۰ ۴۲۴ 
عقیده به das‏ ۲۰۵ 
پژوهش پیوند محور» ۰۲۰ ۲۱ 
پژوهش «شبه آزمایشی» ۲۰ 
پژوهش لاسکی دربارۂ عرفان» ۴۱۵ ۴۱۳۰ 


پژوهش هود دربارة عرفان, ۴۲۰ ۴۱۸۰ 
پژوهش هی دربارةُ عرفان. ۰۴۲۲ ۴۲۳ 
پست مدرنیسم» ۸۵۲۲ ۸۵۳۳ ۰۵۴۰ ۵۴۸ 
پسیلو سیبین, ۰۳۹۱ ۴۴۳ 

پولوس رسول (بنگرید په JIS‏ ..) 
پیاژه (بنگرید به á bai‏ مراحل شناختی) 
پیچیدگی انديشه» ۱۷۷ ۱۷۴۰ 


پیچیدگی انسجام‌بخش, نوجوانان, ۱۷۷ ۱۷۴۰ 
پیش‌بینی آمدن دوباره FAY‏ 
«پیش‌ساختگی» برای دین» ۸۷ ٩۲‏ 
پيش‌گويي ربی اشنرسون, FAY‏ 
پيش‌گويي ظهور مسیح, FAY‏ 
پیش‌گویی نافرجام ۴۹۷ ۴۹۱ 

انکار ۴۹۵ 


ببررسی‌های مسبتنی بر جهت‌گيري 


جامعه‌شناختی, ۴۹۶ ۴۹۳ 


بررسی‌های مبتنی بر جهت‌گيري روانشناختی» 


۴۹۱۳ 

به عنوان آزمون ایمان, ۴۹۶ 

نظرية ناهماهنگی شناختی, ۴۹۷ - ۴٩۱‏ 

و استمرار تبقل, ۴۹۱-۴۹۷ 
پیش‌گویی‌های حسیدیسم لوبا ویچر, ۴۹۶ FAV‏ 
پیش‌گویی‌های فرقة بهایی» ۴۹۶ 
پیوت. ۳۹۶ ۵۱۴ 
پیوستار تحجر گروه‌های مذهبی, ۵۷۲ - ۵۶۹ 
پیوستگی خانوادگی, ۰۱۵۳ ۱۵۹ 


ت 
تامس و کوپرء بررسی دربارۀ عرفان» ۰۴۲۰ ۴۲۱ 
تأثیرات بافت 

اسنادهاء ۰۵۷ ۵۸ 

تبڌلء ۰۴۹۸ ۴۹۹ 
تأثیرات بافت ناهماهنگ, FAY FAY‏ 
تأثیرات توارثی, ۷۷۰۸۲ 
تأثیرات فرهنگی 


نمایه موضوعی + ۷۷۷ 


تجربه‌های عرفانی» ۴۳۹ 
تجربه‌های نابهنجان ۳۴۱-۳۴۶ 
wand‏ و دین. ۶۴۹ ۶۵۰ 
خودکشی» ۲۱۹ 
دین‌ورزی ۱۷۰ ۱۶۸۰ 
مفهوم خداء ۰۱۲۴ ۱۲۵ 
تأثیرات موقعیّتی» ۲۵ ۰۲۲ ۵۷-۶۱ 
تأثیر استیس, ۴۴۹ ۴۴۲ 
تأثیر انتخاب سرود» ۶۸۵ 
تأثیر حال و هوا (نیز بنگرید به فشار فضا) 
آزمایش جمعة مقذس, ۴۴۲ 
تجربه‌های عرفانی, ۰۴۳۸ ۰۴۳۹ ۰۴۵۶ FOV‏ 
داروهای روان‌گردان. ۰۳۹۳ ۳۹۴ FEY‏ 
فرضیۀ ناهماهنگی فشار ۴۳۸ ۴۲۹ FOF‏ 
۴۵۷ ۱ 
تأثیر رسانه‌های گروهی 
اجتماعی‌سازي مذهبي نوجوانان» ۱۶۸ 
تلقی‌ها دربار کیش ۵۵۳-۵ ۵۶۲ 
تأثیرگذاری نیایش» ۳۸۴۰-۳۸۸ 
تأثیر والدین 
ارتداد. ۱۵۵ 
بررسی 84059 توافق. ۱۵۶ -۱۵۴ 
در برابر تأثیر گروه همسالان, ۱۶۰ 
رشد و تحوّل مفهوم das‏ ۰۱۲۲ ۱۲۴ 
کودکان و نوجوانان, ۱۴۲ ۰۱۳۶ ۱۶۰ ۱۵۰۰ 
و سبک فرزنداری» ۰۱۲۲ ۱۳۷۰-۱۴۰ 
و نیایش, ۰۱۵۷ ۱۵۸ 
تأثیر همسالان, نوجوانان» ۰۱۶۱ ۱۶۲ 
تبڌل» ۴۷۱-۵۱۶ (نیز بنگرید به تبذل تدریجی» 
تبدل‌گریزی» Jis‏ ناگهانی) 
ارزیابی مشروعیت. ۵۰۳ 
بافت فرهنگی اسلامی, ۵۰۰ ۴۹۸۰ 
بررسی‌های روانشناختي اجتماعی» ۳۷۳ 
بن مایه‌هاء FAA FAA‏ ۵۰۰ ۷۱۰ 
تأثیر پدرء ۷۱۲ 
Jou‏ پولوس به عنوان J‏ ۴۷۵ 


YYA‏ + روانشناسی دین 


تبیین‌های مربوط به, ۵۰۶ ۴۹۶۰ 

تغییر شخصیت, ۴۷۷ - ۴۷۵ 

تفاوت‌های جنسیتی, ۴۷۹ 

جنبه‌های میان‌فردی, ۰۴۹۵ ۰۵۰۱ ۵۰۵ 

در ارتباط با اختلال‌های روانی, ۵۰۳ 

YY- ¥۹۱ 

رویدادهای پیش برنده, ۰۴۸۱-۴۸۵ ۵۰۱-۵۰۳ 

رویکرد «کلاسیک» به, ۴۷۷ - ۴۷۵ 

رویکرد معاصر به ۴۷۷ ۰۴۷۸ ۴۹۶ FAD-‏ 

طبقه‌بندی‌هاء ۰۴۸۶ ۰۴۸۸ ۴۹۹ 

طبی‌سازی, ۵۶۲ 

عوامل بافت» ۰۴۹۸ ۴۹۹ 

عوامل هیجانی در برابر عوامل شناختیء ۵۰۲ 

۵۰۳ 

کارکرد درمانیء ۰۷۱۰ VYA‏ 

۵۱۲ اعتیاد.‎ Jus 

۵۱۵ مرحله‌اي منسجم‎ Joe 

مدل منحنی زنگوله‌ای, ۴۹۹ 

نسل دورة پُرزایی, ۵۱۰۰-۵۱۴ 

نظرية چرخذ زندگی, ۵۱۲ 

نظرية ناهماهنگی, ۴۹۶ - ۴۹۱ 

نقش تغییر رفتار د ۰۴۹۰ ۴۹۱ 

نگرش مربوط به دگرگوني شدید. ۴۷۵. ۴۷۶ 

واپس‌روي انطباقی 9 ۷۱۶ 

و ازدواج مین گروهی, ۲۶۲, ۲۶۴ 

و التزام | مشارکت, ۵۰۶ 

و پیش‌گویی نافرجام. ۴۹۱۰-۴۹۷ 

وسن ۰۴۷۸-۴۸۰ ۵۱۰ 
Jis‏ پولوس رسول 

۴۹۸ ۰۴۸۶ ۴۸۱ ۰۴۷۵ JSS Jae به عنوان‎ 

در برابر تجربة تبدل در اسلام. FAA‏ ۴۹۹ 
Js‏ تدریجی, ۰۴۸۴ ۴۸۵ 

پارادایم معاصر ۴۸۸ - ۴۸۵, FAY‏ 

پیش برنده‌هاء ۰۵۰۱ ۷۱۲ 

تضاد Jas‏ ناگهانی باء ۴۸۵ 

تعریف, ۴۷۳ ۰۴۷۶ ۴۸۴ 


و سبک دلبستگی, FAF‏ ۴۸۵ 
Jad‏ درمانی, ۰۲۶۸ ۲۶۹ 
Jas‏ فعال 
پارادایم معاصر. ۰۴۸۵ ۴۸۹ 
توالی تغییر رفتار - تغییر عقیده» ۰۴۹۰ ۴۹۱ 
عوامل آشکارکننده. ۵۰۰ 
تبذل‌گریزی, ۵۰۶-۵۱۴ 
اعضای کیش ۰۵۱۲ ۵۶۳ 
فرایند. ۵۰۷-۵۱۰ 
نسل دورة پُرزایی» ۰۲۱۵ ۵۱۰-۵۱۴ 
نظریۀ چرخهة زندگی» ۵۱۱ 
Jos‏ منفعل, ۴۸۶ 
تبدل ناگهانی» ۰۴۷۶ ۴۸۵ ۔ ۴۸۱ 
پارادایم معاصرء FAA‏ - ۴۸۵ 
نظر جیمز - استارباک, ۴۸۱ 
و اختلالات روانی» ۷۱۰۰۷۱۳ 
و تهییج» ۴۸۱۰-۴۸۴ ۰۵۰۲ ۷۱۲۰۵۰۳ 
و سبک دلبستگی, ۵۰۴ 
ویژگی‌های عمده. FAY FAY‏ 
تبدل‌های شگفت‌انگیز (بنگرید به تبذل ناگهانی) 
cla Jas‏ فوری (بنگرید به تبدل ناگهانی) 
تبعیض (بنگرید به تعضب) 
تبعیض جنسیتی, مسائل قانونی؛ ۵۴۰ 
fos‏ ۳۶۷۰۳۷۰ 
بررسی براساس مشاهدة مشارکتی, ۱۳۶۹ ۳۷۰ 
پژوهش دربارة حالت جذبه ۳۶۹ ۳۷۰ 
فقالیت نیمکرۀ راست. ۳۶۹ 
مسألة آسیب‌شناسی ‏ درمان» ۷۲۸ 
نظریۀ نقش, ۰۳۶۹ ۳۷۰ 
و اختلال روانی» ۰۷۰۹-۷۱۱ ۷۲۸ 
تجربۀ آدم‌ربایی موجودات بیگانه ۳۴۶۔ VEY‏ 
تجربة اتحاد. ۰۴۱۲ ۴۵۸ 


تجربۀ بازگشت به زندگیء ۲۹۴ 
تجربۀ پیامبرانه, ۰۴۰۰ ۴۰۲ (نیز بنگرید به پیش‌گويي 
نافرجام) 


تجربة تسخیرشدگی, ۳۴۶ ۳۴۲ 


تجربة حضور خدا 
بررسی طولی؛ FTO‏ ۴۲۶ 
پژوهش از راه سؤال بازپاسخ» ۴۲۳ 
در تجربۂ عرفانی, ۰۴۱۲ ۰۴۲۵ ۴۲۶, ۴۶۹ 
سنجش پیمایشی» ۰۴۲۸ ۴۲۴ 
تجربة دینی, ۲۲۷-۲۹۷ (نیز بنگرید به JŠS‏ 
ارتباط با نیروی «من»» ۴۴۱ 
انگیختگی در ۳۵۲۰-۲۵۵ 
بررسی در محفظة انزوا؛ TAY‏ ۳۸۴ 
بررسی EYO Seb‏ ۴۲۶ 
بهنجار بودن؛ ۰۳۴۱ ۳۴۲ 
پژوهش مرکز آلیسترهاردی؛ ۰۳۴۰ ۲۴۱ 
پیوند با تجربه‌های فراعادی, ۳۴۱-۳۴۶ 
تصویرپردازی دن ۲۷۰۰۲۸۹ 
توموگرافی گسیل پوزیترون» ۲۶۲ 
جنبه‌های فیزیولوژیکی, ۰٩۲-٩۴‏ ۳۵۱-۳۷۱ 
جهت‌گیری‌های نظری, ۳۴۵-۳۵۱ 
حکم جیمز بویسن» YFA‏ 
حکم ویلیام جیمز ۳۳۹ ۲۴۰ ۳۴۷ 
داروهای روان‌گردان, ۳۸۹-۳۹۶ 
دیدگاه فرهنگی, ۳۴۱۰-۳۴۵ 
طبقه‌بندی» ۲۴۴ 
کودکان» ۰۱۲۹۰-۱۳۱ FTO‏ ۴۲۶ 
مقیاس‌هاء ۴۳۴۰-۴۵۳ 
i‏ نقش, YFA‏ ۰۳۵۳ ۳۵۵ 
و اختلالات روانی. ۳۴۱ ۰۳۴۲ ۷۲۶ 
و مراقبه, ۳۵۷۰-۳۶۱ 
Lod‏ مینوی 
تأکید بر جنبۀ شخصی, ۴۰۲ 
تبیین تکاملیء کهن الگوها؛ ۴۱۰ 
تعریف, ۴۰۲ ۴۰۳ 
تقابل با تجربة عرفانی» ۰۴۰۲ ۴۰۲ 
رویکرد علوم اجتماعی, ۰۴۰۴ ۴۰۵ 
تجربه‌های آشناپنداری» ۴۲۱ 
«تجربه‌های اوج» ۴۴۲ 
تجربه‌های دگرگون‌کننده. ۴۴۷ 


نمایه موضوعی >< ۷۷۹ 


تجربه‌های دم مرگ ۲۹۲-۲۹۵ 
عقاید دانشمندان» YAY‏ 
نظرسنجی گلوپ. ۲۹۳ 
و عقیده به زندگی پس از مرگ ۰۲۹۳ ۲۹۲ 
تجربه‌های فراهنجار, ۴۳۰-۴۳۳ 
شکاکیت روانشناسان؛ ۰۴۳۰ ۴۳۱ 
cline ail‏ مذهبی, ۳۴۱۰۳۴۵ 
همبستگی‌های متقابل با عرفان, ۴۳۳ ۴۳۲۰ 
تجربه‌های فقدان (بنگرید به داغدیدگی) 
تجرد 
تعارض‌هاء ۵۹۸-۶۰۰ 
توجیه» YOO‏ 
و همجنس‌گرایی» ۲۶۸ 
«تجتمات» ۰۳۷۹ ۳۷۳ 
تجشمات مریم ۳۷۴-۳۷۹ 
«تحکم» ۵۶۲ 
تحلیل خوشه‌ای» ۴۷ - ۴۵ 
تحلیل عامل 
جنبه‌های ذهنی. ۴۵ 
در تعریف ۰٩ ccd‏ ۲۰ ۲۱ 
شیوف ۳۱۔۲۹ 
مفهوم‌سازی‌ها دربارة FO- FY das‏ 
تحلیل عامل سلسله مراتبی, ۴۶ 
«تدهین شده» به دست گیرندگان مارء ۳۷۰ 
ترس, عامل تبڌلء FAY‏ 
ترس از مرگ (بنگرید به اضطراب مرگ) 
تروئلچ (بنگرید به نظرية تروئلج) 
تروریسم ۱۵ع PPY PYN‏ ۶۶۴ 
تساهل 
کیش‌هاء DFA‏ ۵۵۶ - ۵۵۴ 
و میزان تحصیلات. ۵۵۵ 
تسلط اجتماعی 
انحراف روانی» ۷۱۳-۷۱۸ 
سرکوب خودکشی» ۷۱۶ 
کارکرد عقیده به زندگی پس از YAA ۰۲۸۷ Sya‏ 


AAA lgo سوء‌مصرف‎ 3 


VA-‏ + روانشناسی دین 


تسلط تفسیری, ۶۷۱ 
تسلط شخصی (بنگرید به نیاز به تسلط) 
«تشد ید 
نوجوانان, ۴۷۹ 
تفاوت آن با تبڈل» ۴۷۸ 
و تهییج ۴۸۱-۴۸۴ 
تصاویر pol‏ ۲۸۶ 
تصاویر da>‏ ۲۵۵ 
تصاویر مریم عذرا 
تجشمات/ توهمات» ۰۳۷۹ ۳۷۴ 
نظریة فروید. ۳۷۴۰-۳۷۸ 
تصاویر | مفهوم خدا (نیز بنگرید به عقیده به خدا) 
تأثیرات والدین» AYY‏ ۱۲۳ 
تفاوت‌های جنسیتی, ۰۱۱۴ ۸۱۱۵ ۰۱۲۲ ۱۶۷ 
در بیماران dey‏ ۳۳۱ ۶۹۴ 
در پرورش فرزند» ۱۴۱ 
در محافظه کاران سیاسی, ۲۷۷ 
cles Sug,‏ تحلیل عاملی, FY‏ - ۴۵ 


مراحل رشده ۱۲۶ ۱۲۳۰ 


مکانیسم سازواری, ۶۹۹ 
نظرية دلبستگی, AYY‏ ۰۱۳۳ ۰۲۳۸ ۰۵۰۴ ۵۰۵ 
نظریه‌های روان‌کاوانه. ۱۲۱ 
نیاز به اندازه گیری کودکانء ۰۱۲۵ ۱۲۶ 
و احساس خود. FAD‏ 
تصعید جنسی, ۳۷۴۳۷۹ 
تصویرپردازی, ۳۷۰۰-۳۸۹ 
بررسی‌های مربوط به محفظه انزواء ۳۸۱-۳۸۴ 
wh‏ داروهای ایزدآر / روان‌گردان» ۰۳۹۳ ۳۹۴ 
تسهیل, ۳۸۰-۳۸۴ 
مربوط به عیسی مسیح» ۳۷۹ 
مریم عذر؛ ۳۷۴۰۳۷۹ 
و توهمات. ۱۳۷۳ ۳۷۴ 
و نیایش, ۳۸۴۰-۳۸۷ 
تصویر خدا از نظر پدران» ۱۲۲ 
تصویر خدای سلطه جوء ۴۸۵ ۴۸۶ 


تصویر خدای عذاب‌دهنده» ۱۴۱ 
تصویر Side clad‏ ۶۸۶ 
تصویر خدای موّنث» ۶۸۶ 
تصویر خدای مهربان. ۶۸۵ 
تصویر کليشه‌اي جنون, کیش‌هاء ۵۴۹ 
تصویر dase Sila ye‏ ۶۸۶ 
تعارض خانوادگی 
انگیزة پناه‌جویی مذهبی؛ ۷۱۹ 
دلیل Jis‏ نوجوان» ۷۱۲ 
و شک مذهبی, ۰۱۸۲ VAY‏ 
تعارض ally‏ - جوان 
و Jas‏ ۷۱۲ 
و کیش‌هاء: مناقشة برنامه‌زدایی» ۵۲۳ 
تعالی (نیز بنگرید به عرفان) 
رویکرد علوم اجتماعی بهء ۴۰۵ - ۴۰۲ 
و تجربة دینی» ۳۴۸ 
و مفهوم «حذ و مرز» FOF‏ 
تعامل‌گرايي نمادین 
سنجش محیط عقیدتی, OYE‏ ۵۳۵ 
و جمع‌آوري اعانه در کلیساء ۲۴۰ 
tal‏ ۶۱۵۶۶۱ 
ادیان غیرمسیحی, ۶۴۹ ۶۵۰ 
ارتباط با بنیادگرایی, ۶۵۳ ۶۴۱ 
اندازه‌گیری» ۶۵۰ 
بررسی‌های آغازین» ۶۲۲ 
تناقض» SYY‏ ۶۴۰ 
جهت‌گیری طلب ۶۴۳۰۶۵۰ 
در گروه‌های مذهبی واگر؛ ۵۳۳ 
رابطة منحنی‌وار با دین» ۶۳۲ 
سبک شناختی؛ ۶۵۵ ۔ ۶۴۵ 
گروه‌های آماج ۶۵۳ ۔ ۶۵۱ 
مسألة sige‏ با جهت‌گيري باطنی» ۶۲۸ - ۶۲۰ 
۶۳۴۵۳ 
نفی در برابر عدم نفی» ۴۰ع ۶۴۱ 
و اقتدارگرایی, ۰۲۶۹ ۲۷۰ ۶۴۵۰-۶۵۵ 


تعصب قومی 


تأثیر «مسیحیت اجتماعی - فرهنگی» ۶۴۴ 
عامل دشمنی با برون گروه مذهبی. ۶۵۶ 
گروه‌های غیرمسیحی, PPA‏ ۶۵۰ 
نفی و عدم نفی, ۴۰ع ۶۴۱ ۶۵۱ 
نقش اقتدارگرایی مذهبی, ۶۵۶ 
و جهت‌گيري مذهبي باطنی» ۶۴۱ ۶۵۱ 
«تعضب معکوس» ۶۵۰ f‏ 
تعضب میا گروهی, ۶۵۵ ۶۵۶ 
تعب نژادی, ۶۴۱ ۶۵۲ ۶۴۹ 
تعطیلات عید پاک. زمان مرگ ۶۹۰ ۶۹۱ 
تعطیلات مذهبی, مرگ و میر ۳۱۲ ۶۹۰ ۶۹۱ 
تعیین زمان مرگ ۶۹۰ ۶۹۱ 
تغییر در سبک زندگی» و سازواری» ۶۸۳ 
تغییر رفتارء و تغییر عقیده. ۰۴۹۰ ۴۹۱ 
«تغییر کوانتومی» ۴۸۱ (نیز بنگرید به تبذل ناگهانی) 
تفاوت «گناه و گناهکار, ۶۵۳ ۶۵۴ ۶۵۹ 
تفاوت‌های جنسیتیء ۲۱۴ - ۲۱۰ (نیز بنگرید به 
زنان) 
ارتباط با مردگان؛ ۲۹۶ 
ارتداد. ۱۹۴ 
آعمال / پیوندجویی مذهبی» ۲۱۰ 
تجربه‌های عرفانی. ۵۵ ۴۵۶ 
Slated‏ مریم عذر؛ ۳۷۷ 
تصاویر خداء ۰۱۱۴ ۰۱۱۵ ۱۲۲ 
داده‌های پیمایشی» ۲۱۱۰۲۱۰ 
دین‌ورزی نوجوانان. ۱۶۸ 
رشد اخلاقی. ۱۱۴ 
رفتار جنسی, DD‏ ۵۹۶ 
سوء‌مصرف مواد و دین‌ورزی» ۵۸۶ 
طول عمر. ۶۸۹ 
عقیده به زندگی پس از مرگ ۰۲۸۸ ۲۸۹ 
مواضع روحانیان, سوگیری, ۰۲۵۲ ۲۵۲ 
تفاوت‌های فردی؛ ۴۸۰-۵۵ 
Sas‏ انتزاعی» رشد نوجوانان» ۱۷۴ 
تفگر جادویی /ساحرانه 
پیوند با آسیب‌شناسی» ۷۳۱ 


نمایه موضوعی > ۷۸۱ 


و نیایش, کودکان؛ ۱۲۹ 
تفگر AS,‏ ۶۵۶ 
Kas‏ همگراء ۶۵۶ 
تقلیل‌گرایی. ۶۵-۷۲ 
تکمیل جمله. ۱۷۶ 
تکنیک «مشاهده گر مخفی» ۱۸۶ 
تک‌همسری, مخالفت ch‏ ۰۵۵۰ ۵۵۱ 
تک‌همسری پی در پی. ۵۵۲ 
تلقین‌پذیری 
پیوند با تبدل ناگهانی؛ ۴۸۴ 
تجربۀ دم مرگ ۲۹۴ 
و خاطرات بازيافته, ۳۴۴ 
تله بات :۴۳۱ 
تمایز جزءنگر SSIS.‏ ۶۹-۷۲ 
ples‏ فردنگر -قانون‌نگره ۶۸-۷۲ 
در سنجش معنوی» ۷۰-۷۳ 
نمای كلي اختلافات. FY FA‏ ۷۴۶ 
تمایز کل‌نگر ‏ جزهء‌نگر» ۷۳ ۷۰ 
تمدن و ناخرسندی‌هایش (فروید) ۴۰۷ 
تنبیه بدنی 
توجیه مذهبی, ۱۴۰ ۱۳۷ E۰۷‏ ۶۱۲ 
و پيوندجويي مذهبی, ۶۰۸ 
تنظیم خانواده» ۲۶۵ 
تنهایی, ۰۴۵۹ ۵۱۸ 
سازواری سالمندان, ۶۸۹ 
عامل دین‌داری» VFA‏ 
توافق پدر - نوجوان (بنگرید به بررسی‌های مربوط 
به...) 
توافق مادر - نوجوان (بنگرید به بررسی‌های مربوط 
به..) 
توافق والد کودک (بنگرید به بررسي ...) 
توتون (بنگرید به مصرف توتون) 
توجّه به پول ۲۳۹ 
توجیه آرمان «آزادی» ۶۵۸ 
توجیه «چشم در برابر چشم» ۶۱۲ 
توموگرافی گسیل پوزیترون» AF‏ ۲۶۲ 


۲ + روانشناسی دین 


توهمات» ۳۷۲-۳۷۴ 
اسنادهای نادرست. ۰۳۷۲ ۳۷۳ 
در تجربه‌های «مکاشفه‌ای» ۷۰۸ 
و آسیب روانی» ۳۴۲, ۳۷۲ 
و تصویرپردازی, ۳۷۲-۳۷۴ 
توهمات شنیداری 
اسنادهای نادرست. ۳۷۲ 
انطباق باه ۳۶۷ 
توهم YAY ۰۲۵ ۲۴ Lalas‏ ۰۲۸۸ 
(ar‏ 


۳۳۹ A> gi ثروت»‎ 


z 
«جابه‌جایی» نحله‌ها‎ 
۴۷۸ «JS تفاوت با‎ 
۲۲۵ تلقی دربارث‎ 
۱۹۲ گرایش‌هاء‎ 
۵۲۷ گروه‌های فرقه‌ای,‎ 
۲۶۱ - ۲۶۴ ۰۲۲۶ نقش ازدواج میا گروهی,‎ 
VAY و ارتداد.‎ 
۷۴۶ جامعة روانشناسي آمریکاء‎ 
۲۴۶ جامعه‌شناسان» عقیده به زندگی پس از مرگ‎ 
جامعه‌شناسی‎ 
۷۴۲ ۰۷۴۱ تأثیر ویلیام جیمز.‎ 
۴۸۵ ۰-۴۹۷ تفسیر تبدّل,‎ 
۸۰ جاندارگرایی؛‎ 
۸۰ جانوران» رفتار پیشامذهبی»‎ 
۲۹۰-۲۹۳ «جاودانگی زیستی»‎ 
جایگاه مهار‎ 
۶۷۲ ۶۷۱ ۶۶۹ در سازواری,‎ 
۶۵ FF اسنادهاء‎ ple 
جایگاه مهار بیرونی‎ 
۶۶۸ ۶۷۱ در سازواری,‎ 
۶۳۰۶۵ و اسنادهاء‎ 
۶۷۲ ۶۷۱ و مشکلات بهداشتی,‎ 


جایگاه مهار درونی 
در سازواریء ۶۶۹ 
عامل اسنادهاء ۶۴ ۶۵ 
«جبرگرایی نرم»» ۵۶۰ 
جدایی کلیسا و دولت» ۲۷۵ 
جذبه" 
به دست گیرندگان ما ۳۷۱۰۳۷۰ 
٠ ۳۶۷-۳۷۰ eld,‏ 
جزم‌گرایی» FOF‏ 
جماعت dagi‏ ۵۵۰ 
جنبش زنان ۲۱۳ 
جنبش کارگری کاتولیک. ۲۸۲ 
جنگ دين به عنوان Lice‏ ۸۵۷۶ ۵۷۷ 
جن‌گیری» ۵۶۳ 
جنون, ۵۴۹ 
جونزتاون. محیط عقیدتی, ۵۴۹ 
«جویندگان» ۲۱۷ ۰۴۶۶ ۶۸۹ 
جهاد. ۵۴۱ 
جهت‌گيري آینده گرایانه» ۲۴۱ 
جهت‌گيري ایمان (بنگرید به جهت‌گيري مذهبی) 
جهت‌گيري جنسیتی, روحانیان ۲۵۰ 
جهت‌گيري طلب 
بررسی دیگرگرایی در برابر خودگرایی» ۶۲۳ 
۶۲۴ 
پیچیدگی اندیشه ۰۱۷۶ ۱۷۷ 
پیوند با حالت هویت. ۱۹۸ 
رفتار یاریگرانه ۶۱۹۰۶۲۰ 
سبک شناختی, ۶۵۴ 
شفقت عام ۶۲۷ ۲۴ع ۶۰ع ۶۶۱ 
و بنیادگرایی مذهبی, ۶۴۱-۶۵۰ 
و سازگاری شخصی, WA‏ 
FY do Stag‏ ۶۴۲ 
همبستگی منفی با تعصب. ۶۳۳۰۶۵۰ 
جهت‌گيري مذهبي اجماعی, ۲۰۶ 
جهت‌گيري مذهبي باطنی 
اسنادها: OF‏ 


اضطراب مرگ ۳۰۳-۳۱۴ 

۷۵۰ ۰۷۴۹ بافت عقیده‎ Code 

برداشت‌ها دربارة آزار شریک جنسیء ۶۱۰ ۶۱۱ 

بررسی Soo‏ گرایی در برابر خودگرایی, ۶۲۳ 
۶۲۴ 

پاسخ‌های مربوط به مقبولیت اجتماعی, PYA‏ 
PF‏ 

پیوند با تعصب, ۶۶۰ ۶۲۴ 

پیوند با خودپیچیدگی WY‏ 

تجربه‌های عرفانی؛ ۰۴۱۸ ۴۱۹ ۴۵۰ ۴۵۹ 

۰۴۵۹ ۰۳۸۴ ۳۸۳ ly il تصویرپردازی محفظ‎ 
۴۶۰ 

تصویرپردازی نیایش» ۳۸۸ 

رضایت زناشویی, ۰۲۵۸ ۲۵۹ 

رفتار یاریگرانه ۶۱۹۰۶۳۰ 

سازواری با بیماری» ۶۹۵۔۶۹۲ 

شفقت محدود, ۰۶۲۷ ۶۲۴ 

محیط عقیدتی, ۵۲۳-۵۳۵ 

نفی در yeh‏ عدم نفی تعصب, ۶۴۰ PFN‏ ۶۵۲ ۶۵۰ 

نقد مفھوم ۴۳ ۰۴۰ ۶۳۸ ۶۳۴ 

نقد مقیاس, ۶۳۸ ۶۳۴ 

و حالت هویت. ۱۹۸ 

و داغدیدگی» ۲۲۳ 

و عزت نفس» FRO‏ 

و فرزنداری اقتدارگرایانه, ۱۳۸۰۱۳۷ 

و مسائل بهداشتی, ۶۷۱ 

همبستگی منفی با بی‌صداقتیء ۵۸۰ 

جهت‌گيري مذهبي ظاهری 

ارزیابی انتقادی, PYA‏ ۶۲۵ 

OF لسنادهاء‎ 

۳۰۳۳۰۶ Spo اضطراب‎ 

تأثیرات داغدیدگی» ۳۲۳ 

پیوند با تعضب, ۶۵۳ ۶۲۴ 

تجربه‌های عرفانی, ۴۳۹۰۴۱۸۰-۴۲۰ - ۴۲۵ 
۹ ۴۶۰ 
و فشار روانی» ۴۳۶۰۴۳۹ 


نمایه موضوعی +> VAY‏ 


۴۵۹ ۰۳۸۴ ۰۳۸۲ dg yil تصویرپردازی محفظه‎ 

۳۸۸ «tals تصويرپردازي‎ 

حالت هویت. ۰۱۹۷ ۱۹۸ 

رضایت زناشویی, ۰۲۵۸ ۲۵۹ 

رفتار یاریگرانه, ۶۲۳ 

مشکلات مربوط به مقیاس, ۶۳۸ ۶۳۴ 

نفی در برابر عدم نفی تعصب. ۶۵۱ 

نقد مفهوم. ۴۱-۴۳ ۶۳۸ ۶۳۶ 

نگرش‌ها دربارة روابط جنسي غیرزناشویی» 

۵٩۴-۶ 

و فرزنداری آسان‌گیر» ۱۳۷ 
جهت‌گيري مذهبي ملتزم. ۳۰۶ 
جهت‌گيري معطوف به قانون» ۷۲۰ 
جهت‌گيري «یکسره طرفدار» و تعضب. PYA‏ ۶۳۴ 
جیم جونز, کیش ۸۵۴۴ ۵۴۹ 
جیمز وبلیام 

حکم دربارة تجربة دینی» ۰۳۳۹ ۰۳۴۰ ۳۵۱ 

موضع پژوهشی, ۰۷۴۱ ۷۴۲ 

۶۷ ۶ AS Lalas نظریة‎ 

نگرش دربارة پدیده‌های روانی» ۳۵ 

FAY ۰۴۸۱ ۰۴۷۲ Jag نگرش دربارة‎ 

نگرش دربارة عرفان, ۴۰۳ ۴۰۴ 

و معیار رخدادهای تجربة دینی» ۰۴۲۴ ۴۲۵ 
جیمز - استارباک (بنگرید به نظر جیمز -استارباک) 
جینز (بنگرید په نظرية دو حفره‌ای) 


z 
FYA «چرخش».‎ 
۱۹۴ چرخهة زندگی خانودگیء‎ 


چهرة پدر» و مفهوم خداء ۱۳۱ 
چیرگی Ke)‏ به نیاز به چیرگی) 


T 
۳۸۴ حالات بدن, و حالات تغییریافت هشیاری»‎ 
۲۶۱ YEY حالات تغییريافتة هشیاری»‎ 


۴ 4 روانشناسی دين 


بررسی‌های مربوط به محفظة انزوا, ۳۸۳ - ۳۸۱ 
تأثیر حالت بدنی. ۳۸۴ 
ty pai‏ ۲۶۱ 
زبان» ۳۹۵ 
عصب‌روانشناسی, ۹۵ - AY‏ ۳۶۲ 
و داروهای روان‌گردان. MAF‏ ۲۹۵ 
و دانش ثابت - ویژه. ۲۲۵ 
حالات خلسه 
ارتباط هیپنوتیسم باه ۴۴۰ 
پژوهش لاسکی ۴۱۵ ۴۱۴ 
حالات ناشی از دارو 
آزمایش «جمعة مقس پانکه, ۴۴۲ ۴۴۴ 
تأثیر حال و هوای محیط. ۴۴۳ 
سنجش مقیاس عرفان, ۴۴۵ ۴۴۲ 
و تجربۀ دینیء ۳۹۶ ۳۸۹ 
حاملگی» پیش از ازدواج» ۵۹۵ 
حرفه‌هاء جلو یهودیان, ۲۴۴ 
حزب جمهوری خواه, ۲۷۶ ۲۷۷ 
حش حضون ۰۴۰۵ ۴۱۲ ۴۱۳ ۰۴۱۸ PYA‏ ۴۲۵ 
۴۶۹ 
«حفظ ایمان» (بنگرید به بررسی‌های مربوط به ....) 
حمایت معنوی, و داغدیدگی, ۳۲۴ ۳۲۲۲ 
dy>‏ ۲۵۵ 


íd 
خاطرات ببازیافته»‎ 

تجربه‌های فراعادی, ۲۴۴ 
خاطرۀ «سرکوفته». ۵٩۹٩‏ 

سوء‌استفادةٌ جنسی از کودکان» ۵۹٩‏ 
خانواده‌های پدرسالار خشونت خانگی, ۶۰۸ 
خدا (بنگرید به تصاویر / مفهوم خدا) 
«خدا زیست‌شناسی». ۸۳ 
«خدانمایی» ۲۴۴ 
خرافه 

تعریف ۳۶ 

۳۷ NF cps تفاوت با‎ 


و نیاز به تسلّط, ۲۵ 
«خسته روانی» ۷۰۸ 

توجیه «چشم در برابر چشم» ۶۱۲ 

توجیه ستیزه‌جویی مذهبی. ۵۴۲ ۵۴۳ AFA‏ 
۵۵۰ 

محیط عقیدتی. ۵۴۲ 
خشونت خانوادگی Ky)‏ به اذیت و آزار خانگی) 
خشونت در رابطة زناشویی, ۶۰۸ ۶۰۹ 
خلاقیت. و تجربه‌های عرفانی» ۴۱۶ 
خلقت‌گرایی 

تعارض با نظرية زیست‌شناختی؛ ۷۶ 

تعارض‌های فعلی, ۷۴۹ 
خواندن/ مطالعة کتاب مقس 

آمارهاء مر ررض 

سالمندان» ۲۲۸ 

عامل سازگاري زناشویی؛ ۲۵۸ 

و سازواری با سرطان, کودکان؛ ۶۹۵ 

و سوءمصرف مواد. DAF‏ 
خواهر و برادر» سازواری با سرطان, ۶۹۵ 
خودبیمارانگاری» خواهران کاتولیک, ۷۲۲ 
خودشکوفایی 

محیط عقیدتی, ۵۳۴ 

همیستگی با عرفان, ۴۴۲ 
«خود کارگرزدایی»». ۰۴۹۰ ۴۹۱ 
خودکشی, ۳۱۶۰۳۱۹ 

آمیش‌ها: ۷۲۱ 

تفاوت‌های ستی, ۳۱۶ 

جنبه‌های میا فرهنگی» ۳۱۹ 

داغدیدگی بازماندگان» ۳۲۱ 

دیدگاه جامعه‌شناختی, ۳۳۶ 

سالمندان» ۰۳۱۷ ۳۱۸ 

مهار اجتماعی, ۷۱۶ 

نگرش‌های دربارث, ۳۱۷ 
خودکشی آخرالزمانی» ۰۳۱۸ ۳۱۹ 
خودکشی به کمک پزشک. ۳۱۵ ۳۱۶ 


خودكشي دسته جمعی. ۰۳۱۸ ۰۳۱۹ ۸۵۴۹ ۷۳۲ 
خودگرایی 

در رفتار یاریگرانه. ۶۲۸ ۶۲۳ 

و جهت‌گيري مذهبی, ۶۲۸ ۶۲۴ 
خوذگزارش 

پاسخ‌دهی برحسب مطلوبیت اجتماعی ۲۰۷ 
AF ۳‏ 

۶۱۶ ۶۲۰ ail Sb رفتار‎ 

مصرف | سوء‌مصرف مواد. ۵٩۰‏ 

VOY ۰۱۵۶ نوجوانان؛‎ 


خوشبختی 
سالمندان ۶۸۹ 
و ارتداد» VAY‏ 
همیستة ایمان, ۶۸۹ 
«خیال». ۳۷۲ 


x) 
۲۰۶ داده‌های ادارژ سرشماری‎ 
۲۸۷ داده‌های برنامة بین‌المللی پیمایش اجتماعی»‎ 
۲۰۹ داده‌های پیمایش اجتماعی عام.‎ 
۲۹۷ ارتباط با مردگان»‎ 
۴۲۷ تجربه‌های عرفانی‎ 
۲۸۸ ۰۲۲۸ ۰۲۲۷ سالمندان؛‎ 
۲۰۹ عقاید مسیحی؛‎ 
۲۸۸ WAY عقیده به زندگی پس از مرگ‎ 
۲۰۷ نیایش,‎ 
۲۱۰ داده‌های درصدی» تفسیرء‎ 
داده‌های نظرسنجي هریس عقیده به زندگی پس از‎ 
۲۸۹ ۰۲۸۸ مرگ.‎ 
۳۹۲ ۰۳۹۱ «داروهای توهم‌زا»‎ 
VAY داروهای «روان‌پریشیزا»‎ 
داروهای روان‌گردان (بنگرید به ایزدآران)‎ 
«داروی سخت» (بنگرید به مصرف «داروی سخت»)‎ 
داروین (بنگرید به نظرية داروین)‎ 
۲۲۰۰ ۳۲۶ داغدیدگی.‎ 
۳۲۱-۳۲۴ ۰۳۲۵ ۰۳۲۴ آیین درء‎ 


نمایه موضوعی + ۷۸۵ 


تعریف ۳۲۰ 
حمایت خانوادگی آمیش‌هاء ۳۳۴ 
حمایت معنوی به عنوان محافظ ۰۳۲۲ ۳۲۳ 
عامل نوع مرگ ۳۳۱ 
مرگ فرزند. ۲ ۳ FAY FAV‏ 
مرگ همسر. ۰۳۲۳ ۳۲۴ 
مواجهة روحانیان L‏ ۰۳۳۲ ۳۲۶ 
والدین. ۰۳۲۳ ۶۹۷۶۹۸ 
و عقیده به زندگی پس از مرگ ۳۱۸ 
داغدیدگی پدربزرگ‌ها و مادربزرگ‌ها؛ ۳۲۳ 
داغدیدگی pally‏ ۳۲۲ ۳۲۳ ۶۹۹ ۶۹۷ 
داغ همسر ۰۳۲۲۳ ۳۳۴ 
دانشجویان مدارس دینی 
انگیزه. ۰۲۴۹ ۲۵۰ 
بهداشت روانی. ۷۲۴ 
زنان, YAY‏ ۲۵۳ 
دانش حالث‌محور ۲۶۲ 
دانشمندان 
تجربه‌های دم مرگ VAY‏ 
عقاید مذهبی, ۶ ۲۷ ۴۶۵ 
داروی مذهبی, ۱۷۷ 
درآمد. تفاوت‌های گروه‌های مذهبی, ۲۴۲ 
درشگفتارهای گیفورد. SY‏ ۳۳۹ 
در کونی زدن» ۱۳۹ 
99 8519 بپهشت. گروه. ۷۳۲ 
دروغ‌گویی. ۵۷۹-۵۸۲ 
درون‌گرایی» و دین‌ورزی کودکان» ۱۳۵ 
درونی‌سازی, اجتماعی‌سازی مذهبی» ۱۴۹ 
دستگاه ایمنی ۶۹۱ 
دستمالی مار ۳۴۹-۳۵۱ 
ارتباط با جذبه ۳۷۰ ۳۷۱ 
ارتباط با فرهنگ میزبان, ۴۰ ۵ ۵۴۱ 
امواج مغزی» ۳۷۱ 
بررسی مبتنی بر مشاهده مشارکتی؛ ۰۳۷۰ ۳۷۱ 
به عنوان تجربۀ دینی» ۲۵۱ -۳۴۹۰ 
پدیدارشناسیء + NF‏ ۳۶۱ 


۶ + روانشناسی دين 


«تدهین». ۳۷۰ ۳۷۱ 
تفییر نگرش‌ها دربارث DOF‏ ۵۵۷ 
درونمایه‌ها در ۳۵۰ 
مشروعیت تبذل, تعصب. ۵۰۲ 
منع قانونی» ۵۳۴۱ 
دعوت به دین, FAY‏ ۰۴۹۲ ۴۹۵ 
دگرجنس‌گرایی» ۲۵۷ - ۲۵۵ 
دلبستگی 
پیوند با اعتماد ۲۳۷ ۲۳۸ 
پیوند با دین‌ورزی بزرگسالان؛ ۰۱۳۲ ۱۳۴ 
پیوند با رشد مذهبی, ۱۳۱-۱۳۴ 
تأثیر مفهوم خداء ۰۱۳۲ ۰۱۳۴ ۰۲۳۸ ۵۰۴ 
ریشه‌های تکاملی» ۸۱ 
عامل Js‏ ۱۳۳ ۱۳۴. ۵۰۴ 
و تصویرپردازی از مریم عذر؛ ۳۷۸ 
دلبستگی اضطراب‌آمیز, ۱۳۳ 
دلبستگی مطمتن, ۰۱۳۲ ۰۱۳۴ ۰۲۳۸ ۵۰۴ 
انگيزة جبراني JES‏ ۵۰۴ 
و دین‌ورزی بر مبنای اجتماعی‌سازی» ۱۳۴ - 
۱۳۲ 
Jo‏ مشفولی به مرگ ۳۰۳۲ 
دوستی‌ها: ۱۶۱ 
دوقلوها (بنگرید به بررسي ..) 
دوقلوهای همسان (بنگرید به بررسی‌های مربوط به 
C‏ 
ده فرمان» ۵۷۶ 
دیدگاه زمانی 
سالمندان, FAX‏ ۶۹۰ 
و عقاید مربوط به جاودانگی, ۰۲۹۰ ۲۹۱ 
دیدگاه گروهی» تعضب. ۶۵۷ - ۶۵۵ 
دیدن یوفوهاء ۳۴۴ ۳۴۲ 
دیگرگرایی/ نوع‌دوستی (نیز بنگرید به رفتار 
یاریگرانه) 
در برابر خودگرایی» جهت‌گیری مذهبی. ۶۲۳ 
۶۲۴ 


ریشه‌های تكاملى. AY‏ 
دیگنتی, گروه. ۲۷۱ 
دین‌داری خاص و عام ۶۹۰ ۶۹۱ 
دین «عصر جدید» ۵۱۳ 
«دین مدنی». ۲۷۶ ۲۷۴۰ 
«دین‌ورزی خشک» ۸۷۲۳۰ ۷۳۱ 
ذاذن. ۲۵۸ ۳۵۶۰ 
ذن (بنگرید به مراقبة ذن) 
«ذهن‌گدازی» ۵۶۲ 
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ihl,‏ جنسی (بنگرید به سکس) 


رابطة جنسي پیش از ازدواج 
اختلاف رفتار و عقیده. ۵۷۸ 
نرخ‌های. ۲۵۶ 
نگرش‌ها نسبت به, ۰۲۵۶ ۵۹۲-۵۹۶ 
رابطة جنسي غیرزناشویی, ۵۹۶ - ۵۹۳ 
راز قهرآمیز و مهرانگیزه ۴۰۲ 
و پيچيدگي انسجام‌بخش, ۱۷۶ 
همبستگی با تشکیک مذهبی, VAY‏ 
«راست مذهبی» ۶۰۸ 
«راست مسیحی» 
انگیزه‌های فردیء ۰۲۷۶ ۲۷۷ 
تأثیر سیاسی, ۰۲۷۵ ۲۷۶ 
راهبه‌هاء ۶۰۰ ۷۲۲ ۷۲۳ 
راهبه‌های کاتولیک 
بهره کشي جنسی» ۶۰۰ 
بیماری روانیء ۰۷۲۲ ۷۲۳ 
راهبه‌های گوشه‌نشین, ۷۲۲ 
راهکار سازواری از طریق اجتناب ۶۶۶ 
راهنمای تشخیصی و آماري اختلال‌های روانی» ۷۰۲ 
رایش, استدلال تکمیلی» ۱۷۴ 
ربی اشنرسون, پیش‌گویی, ۴۹۷ 
رسالت نور D+ Aa gal‏ ۵۱۳ 
رستاخیز, ۰۲۸۶ ۲۹۰ 


رشد اخلاقی 
تفاوت با رشد مذهبی؛ ۰۱۱۵ ۵۷۷ 
مسائل مربوط به جنسیت. ۰۱۱۴ ۱۱۵ 
نظرية مرحله‌ای» ۱۱۵ - ۱۱۲ 
رشد ایمان» نظریۀ مرحله‌ای» ۱۱۸ - ۱۱۵ 
رشد / حالت cage‏ 
در پیوند با التزام مذهبی, ۱۹۸۰-۲۰۰ 
نوجوانی, ۲۰۰ ۱۹۶ 
و جهت‌گیری مذهبی؛ ۱۹۸ 
رشد شناختی 
ملزومات آموزش مذهبی, ۱۱۱ 
نظریه‌های مرحله‌ای, ۱۰۷-۱۲۱ 
نوجوانی, ۱۷۵ ۱۷۳۰ 
و رشد اخلاقی, ۱۱۵ -۱۱۱ 
رشد مذهبی, ۰۱۰۳۰-۱۴۵ ۰۴۲۵ ۴۲۶ 
رضایت از زندگی» و ارتداد» VAY‏ 
رضایت جنسی. ۲۵۷ 
رضایت خاطرء جزئی از نگرش» ۵۱ 
رضایت زناشویی» ۲۵۷ 
ارتباط با دین‌داری؛ ۰۲۵۸ ۲۵۹ 
ازدواج‌های میان‌مذهبی, ۲۶, ۲۶۴ 
زنان شاغل» YDA‏ ۲۶۰ 
رضایت شغلی» و دین‌ورزی» ۲۴۶ 
رفتار 
الگوی جندگانه, AY‏ ۵۴ 
بررسی‌های مربوط به رفتار al Sb‏ ۶۱۸ ۶۱۹ 
توالی تغییر عقاید. ۴۹۱۰۴۹۰ 
رفتار اجتماعی (بنگرید به رفتار یاریگرانه) 
رفتار اهدای خون, ۶۳۰ 
رفتار بهداشتی» مورمون‌هاء ۹۶ ٩۷‏ 
رفتار پیوندجویانه. ریشه‌های تکاملی» ۸۱ 
رفتار خطرپذیر, بازدارنده‌هاء ۵۸۸ 
رفتار خیالی» ۱۴۴ 
رفتار مازوخیستی, قذیسان» ۷۳۲ 
رفتار مجرمانه, ۶۰۱۰۶۰۶ 
بافت اجتماعیء ۶۰۳ ۶۰۵ 


نمایه موضوعی + ۷۸۷ 


پیامدهای مشروعیت بخشی مذهبی, ۶۱۲ 
تفاوت‌های فرقه‌ای, ۶۰۲ 
زمينة تاریخی» ۶۰۱ 
یافته‌های clare‏ ۶۰۱-۶۰۶ 
رفتار همکاران» ریشه‌های تکاملی, ۸۲ 
رفتار یاریگرانه. ۰-۶۶۱ ۶۱۵ 
بررسی‌های پرسشنامه‌ای, ۶۱۷ ۶۱۸ 
بررسی‌های رفتاری» ۶۱۸ 
پاسخ به مقبولیت اجتماعی, ۶۲۰ ۶۲۱ 
پیامدهای ارزش‌شکن, ۶۳۰ ۶۲۴ 
تعریف. ۶۱۶ ۶۱۷ 
جهت‌گیری مذهبی «طلب» ۶۱۹۶۲۸ 
رابطة متقابل با تعضب. ۶۱۷ 
متفیّرهای موقعیتی و خلقی, ۶۲۱ ۶۲۲ 
SLs‏ دیگرگرایی در برابر خودگرایی, ۶۲۳ ۶۲۴ 
مشکلات مربوط به اندازه گیری, ۶۱۶ ۶۱۷ 
و جهت‌گیری ایمان؛ ۶۱۹-۶۲۸ 
رفتن به مدارس دینی, ۱۶۴ 
رفع ناخرسندی, ۰۳۴۰ ۰۳۴۴ ۰۳۴۸ ۰۴۸۱ FAY‏ 
Luly,‏ اجتماعی, ۲۳۴۰-۲۴۰ 
روابط جنسی خارج از ازدواج» ۵۹۳-۵۹۶ 
روابط دختر و پسر» ۱۶۱ 
روابط میان‌فردی عامل FAV ۰۴۸۶ JAS‏ ۵۰۰ 
روان آسیب‌شناسی (بنگرید به اختلالات روانی) 
روان‌پریشی, و تجربة دینی» ۷۲۷ 
روانپزشکی 
اتحاد با دینء ۷۴۶ 
چالش با «کیش‌های مُراجع محور» ۵۴۸ 
طبی‌سازی انحراف ۵۵۷ 
روان‌درمانی» ۰۷۳۵۷ ۷۵۰ 
روانشناسان» دین‌داری, ۲۴۶, ۲۴۷ ۰۴۶۵ ۴۶۷ 
روانشناسی 
اتحاد با دین» ۸۷۰۲ ۷۰۳ 
چالش با «کیش‌های مَراجع محور» ۵۴۸ 
روانشناسی اجتماعی. ۴۸۰-۶۵ 
مسألة تقلیل‌گرایی در ۶۵۰۷۳ 
و تأثیر وبلیام جیمز, ۰۷۴۱ ۷۴۲ 


۸ > روانشناسی دين 


روانشناسی دین در اروپه ۷۴۷ 
روانشناسي Gad,‏ (بنگرید به رشد مذهبی) 
روانشناسی فراشخصی, ۱۳۶۱ ۳۶۲ 
روانشناسی مثبت. ۷۴۰ 
«روانشناسی مذهبی». VEY‏ 
روحانیان 
اسنادهای, ۰۲۵۰ ۲۵۱ 
الگوی جنسیتی, ۲۵۵ ۲۵۲ 
انگیزه, ۰۲۴۹ ۲۵۰ 
به عنوان مدل‌های نقش, ۷۱۷ 
تأثیرگذاری, ۲۵۰۰-۲۵۲ 
حمایت از بیماران لاعلاج» ۳۳۳ ۳۲۹۰ 
تأثیرگذاری. ۳۳۳ - ۳۳۱ 
دیدگاه مربوط به همجنس‌گرایی. YPY‏ ۲۶۸ 
دیدگاه‌ها دربارة آسان‌کشی: ۳۱۳-۳۱۶ 
رفتار جنسی, ۵۹٩‏ 
سازواری با مرگ ۳۳۳ ۳۲۶ 
سلامت روان» ۷۳۳-۷۳۵ 
سوء استفاده جنسی. ۶۰۰ ۵۹۶ 
سیاست. ۲۸۰ 
شخصیت. ۵۹۸ 
فشار روانی و فرسودگی» ۱۳۲۹ ۷۳۴ ۷۳۵ 
کمبود آموزش برای مواجهه با مرگ ۳۲۶-۳۳۳ 
نگرش درباره تجاوزء ۵۹۴ 
«روحانیان خانگی». ۳۲۸۰-۳۳۲ 
روش تجربی, ۴. ۵ ۰۱٩‏ ۲۰ ۴۷ ۳۳ ۷۴۰۰۷۴۷ 
روش شیکانتازاء ۰۳۵۸ ۳۵۹ 
روش‌های lI Soll‏ ۵۳۴ 
روش‌های پژوهش, ۲۱ - ۱۵ ۷۴۲۷۴۵ 
روش‌های ۱٩ ged‏ - ۱۷ 
پارادایم اندازه گیری؛ ۷۴۳ 
پایایی و اعتبار ۰۱۸ ۱۹ 
محدودیت‌هاء ۰۱۷ ۱۸ 
روش‌های کیفی» ۱٩‏ - ۱۷. ۷۴۴ 
بررسی محیط عقیدتیء ۵۳۵ 
بررسی معنویت ۴۶۷ . ۴۶۴ 


پارادایم اندازه گیری. ۷۴۴ 
پایایی و اعتباره ۰۱۸ ۱۹ 
تجربه‌های تبڌل» ۵۰۵ 
ریت عیسی, ۳۷۹ 
رویدادهای خطرناک ۵۹ ۶۰ 
رویدادهای منفی زندگی. ۶۷۴ ۶۷۵ 
رویکرد آماری» ۳۱ ۲۷ 
رویکرد الکایند 50 aud, 8b‏ ۱۰۹ ۱۱۰ 
رویکرد روایی» تبڈل‌هاء ۴۹۰ 
«رویکرد سرمشق ادبی». ۴۳۴ 
رویکرد قانون‌نگر, ۷۳- ۶۸ 
رویکرد مقوله‌ای» دین‌ورزی» ۴۰ 
رویکردهای بعدمند» دین‌داری» ۴۷ YA-‏ 
رویکرد همبستگیانه, ۰۲۰ ۰۲۸ ۲۹ 
رهبران کاریزماتیک 
اسنادها cay‏ ۵۴۷ 
به عنوان پناهگاه, ۷۱۹ 
در کیش‌ها ۵۴۴ ۵۴۷-۵۵۰ 
عامل تبڌلء ۵۰۴ 
عت تبلگریزی؛ ۵۰۷-۵۰۹ 
مشکلات مربوط به هنجار جنسی. ۵۵۲ 


اسنادهای مذهبی. FY‏ 
تجربة حالات تغییریافته, ۳۹۵ ۳۹۶ 
تجربة عرفاني مبتنی بر جنسیت» ۴۵۵ 
نظریۂ تجربُ دینی» ۴۴۸۔۴۴۵ 

زل زدن به مار زنگی» ۳۴۹ 

زنان (نیز بنگرید به زنان روحانی؛ زنان شاغل) 
اجتماعی‌سازی نقش جنسی, ۱۶۷ 
ارتداده ۱۹۴ 
به عنوان حاملان فرهنگ دینی» ۲۱۳۰۲۱۲ 
پیوندجویی /عقاید مذهبی؛ ۲۱۰ ۲۱۱ 
تصاویر das‏ ۰۱۱۴ ۱۲۳ ۱۲۱ 


نمایه موضوعی + ۷۸۹ 


جرح و تعدیل‌های دگرگون‌کنندة نقش, ۵۲۸ و شک مذهبیء ۰۱۷۸ ۰۱۸۱ ۱۸۲ ۶۸۷ 
ara‏ و فشار روانی, ۶۹۰ ۶۸۶ 
رشد اخلاقی» ۱۱۴ و نیایش, AYA‏ ۶۷۹ ۶۷۵ ۷۲۶ 
شور جنسی, ۲۵۷ YAD-‏ سازمان‌های دینی» ۳ _ ۵۱۷ (نیز بنگرید به 
عقیده به زندگی پس از مرگ ۰۲۸۸ ۲۸۹ کیش‌ها؛ فرقه‌ها) 
قربانیان اذیت و آزار همسر ۶۱۲ ۶۰۶ تغییر در ۵۳۶-۵۳۹ 
مشروعیت تبعیض ۵۴۰ پویه‌شناسی» ۵۴۴ - ۵۳۲ 
نقش دین, ۱۶۷ طبقه‌بندی» ۵۱۸۰-۵۲۱ 
نقش‌های tite‏ ۰۲۳۱ ۲۱۴ محیط عقیدتی. ۵۳۳۲-۵۲۶ 
زنان روحانی, ۲۵۴ YOY‏ نظریة کلیسا - فرقه, ۵۱۹-۵۳۲ 
به عنوان قربانیان آزار جنسی, ۵۹۸-۶۰۰ سازواری» ۶۹۹ ۶۶۳ 
جهان‌بینی» yor‏ ارتباط با شک مذهبی, ۰۱۷۸ ۰۱۷۹ ۱۸۲ ۰۱۸۳ 
سلامت روان, ۷۳۴ FAY‏ 
سوگیری» ۰۲۵۲ ۲۵۳ اهمیت تسلط ۶۶۸۰۶۷۱ 
مسائل جنسی» ۰۲۵۲ ۲۵۳ جنبه‌های مربوط به حالت - ویژگی, ۶۸۶ 
زنان شاغل, رضایت زناشویی» ۲۵۹۰-۲۶۱ رویدادهای منفی زندگی, ۶۷۴ ۶۸۱ 
نان ودی ۳۴1 سالمندان, ۶۸۸-۶۹۱ 
زیست‌شناسان» عقیده به خدا و زندگی پس از مرگ» سبک خوش‌بینانه -بدبینانه در ۶۸۶ ۔ ۶۸۴ 
۳۴۶ سبک‌های, E۶۴‏ ۶۷۳ ۶۶۸ 
زیست‌شناسی ۷۵-۱۰۱ فرایند برآورد. ۶۸۵ ۶۶۶ 
زیست‌شناسی a gelato!‏ ۸۴ کارکرد معنا در» ۶۶۸-۶۷۲ 
کارکردهای دین, ۶۷۳ ۶۶۷ 
5 مرگ فرزند. ۶۹۷-۶۹۹ 
زازگویی (بنگرید به تبلبل) مشکلات مربوط به سلامت. ۶۷۰ ۶۷۱ ۶۹۱-۶۹۶ 
نظریة پارگامنت ۶۶۷ ۔ ۶۶۵ 
س نقش نیایش, ۶۸۰ ۶۷۵ 
ساتی, ۵۴۰ وضعیت پژوهش دربارث, FAY‏ ۶۸۰ 
سازگاری, ۶۹۹ ۶۶۳ و فشار روانی, ۶۷۳ ۶۷۴ ۶۹۱ ۶۸۶ 
بیماری جسمی» ۶۹۶۔۶۹۱ و مرگ ۳۳۶ 
پیوند اجتماعی‌سازی مذهبی با ۰۱۷۰ ۱۷۱ و معنویت» FAY‏ 
تعریف» ۶۶۴ سازواری با درد» ۶۹۳ 
در مرتدان, ۱۸۹-۱۹۰ سازواری «مشکل مدار» ۶۶۶ ۶۶۷ 
رابطه با تجربة عرفانی» ۷۰۷ سازواری «همکارانه» FFA‏ ۶۷۱ ۶۷۴ 
سالمندان, ۶۸۸۰۶۹۱ سازواری «هیجان‌مدار», ۶۶ع ۶۶۷ 
مشکلات بنیادگرایانهه ۷۳۱۰-۷۲۲ سازه گرایی اجتماعی 


نقش معنا در ۶۷۲ ۶۶۷ تجربة دینی» ۳۵۳۰-۳۵۵ 


۷۹۰ >+ روانشناسی دين 


و پیش‌گویی نافرجام. ۰۴۹۵ ۴۹۶ 
سالمندان» ۲۲۹ ۲۲۶۰ 
خودکشی, ۰۳۱۷ ۳۱۸ 
خود گزارش دربارة اجتماعی‌سازي مذهبی» 
VOY ۵۶‏ 
داده‌های پیمایشی, ۲۲۹ ۲۲۶ 
دلواپسی مرگ ۳۰۹۰-۲۱۱ 
طول عمر و دین‌ورزی» ۳۱۲۰۳۱۱ ۶۸۹-۶۹۱ 
عقیده به زندگی پس از مرگ. ۰.۲۲۸ ۳۱۱۰۲۸۸ 
فشار روانی و سازواری. ۶۸۸-۶۹۱ 
قطبی‌سازی, ۱۶۶ 
dy sas‏ گسستن, ۳۱۰ 
سامری نیکوکار (بنگرید به بررسي ...) 
سبک تبینی بدبینانه ۶۸۶ ۶۸۴ 
سیک تبیینی خوش‌بینانه» FAF‏ ۶۸۵ 
L‏ سازواری از راه «تسلیم», E۶۸‏ ۶۷۴ 
سب شناختی 
نوجوانی» ۱۷۶ ۱۷۴۰ 
و تعضب. ۶۵۴ 
و جهت‌گیری مذهبی. ۶۵۴ 
سبک فرزنداری» ۱۳۷۰۱۴۰ 
سرزنش خود 
قربانیان حوادث. ۶۹۶ 
و بنیادگرایی» ۶۸۵ 
سرزنش قربانی» ۰۶۱۱ ۷۳۰ 
سرطان 
اضطراب مرگ ۳۰۹ 
درگیری روحانیان باه ۳۳۰۰۲۳۲۲ 
تأثیرگذار ی. ۰۳۳۱ ۳۳۲ 
سازواری, ۶۹۶ FAY‏ 
و ازدواج مذهبی خویشاوندی. ٩٩‏ 
و کودکان. ۵ ۶۶ 
سرطان خون. نیایش شفاعت‌آمیزه ۶۷۸ 
سرطان سینه» ۳۲۸ ۶۹۵ 
سرقت علمیء ۵۸۰ 
سرکوب جنسی, ۳۷۸ ۔ ۳۷۴ 


سرمایه‌داری» ۲۴۱ 
سقط جنین. ۲۶۵ 
آیین سوگواری بودایی» ۳۲۶ 
اختلاف رفتار و عقیده. OYA‏ ۵۷۹ 
نگرش دربارة, ۵۷۸۰۲۶۵ 
سکس, ۲۵۷ ۲۵۳ ۵۹۲-۶۰۰ 
اخلاق ۶۰۰ ۵۹۲ 
به عنوان شر» YOO‏ ۲۵۶ 
در ازدواج» ۰۲۵۷ TOA‏ 
زمينة تاریخی, ۰۲۵۵ ۲۵۶ 
محرّک عرفان؛ ۰۴۴۰ ۰۴۵۵ ۴۵۶ 
مسیحیان محافظه کار DAY‏ ۵۹۵ ۵۹۶ 
نگرش مذهبی, ۰۲۵۶ ۲۵۷ 
نگرش و رفتاره ۵۹۲-۵۹۶ 
و کیش‌هاء ۵۵۰-۵۵۳ 
سکس توافقی/ غیر توافقی, ۵۹۵ 
سکس ناسالم. ۵۹۵ 
سلطة مردانه, ۰۲۱۱ ۲۶۰ 
سمادمی, ۰۳۵۸ ۳۹۹ 
سن ازدواج» ۸۵۹۵ ۵۹۶ 
«سندرّم کیش» ۵۶۲ 
سندزم گاوچر» ٩۸‏ 
سندم مرگ ناگهانی نوزاد. ۳۲۲ ۰۳۲۳ ۶۹۷ ۶۹۸ 
سؤال استارک, ۴۲۶ ۴۲۴۰ 
سوال بورک. ۰۴۲۶ ۴۲۸ 
سؤال گریلی» ۴۲۷ 
سؤال هاردی. ۴۲۸ 
سوء‌استفادةٌ جنسی (بنگرید به اذیت و آزار جنسی) 
سوء مصرف مواد. ۵۸۴-۵۹۲ (نیز بنگرید به مصرف | 
سوء‌مصرف دارو؛ مصرف/ سوء مصرف الکل) 
سوگواری, ۰۳۲۶ ۳۲۰ 
سوندن (بنگرید به نظرية نقش سوندن) 
سیاست. ۲۷۳۰۲۸۴ 
رابطه با «uo‏ عواقب, ۲۸۴ ۲۷۷۰ 
فرایند قانون‌گذاری» ۲۸۴ VAY.‏ 
و دین مدنی, ۰۲۷۴ ۲۷۵ 


سیاست لیبرال» ۰۲۷۹۰۲۷۸ ۲۸۳ 

سیاهان (بنگرید به آمریکایی‌های آفریقایی‌تبار) 
سیاهۀ استعدادهای معنوی, ۱۱ 

سياهة جهت‌گیری معنوی. ۷۲۳ 

۷۲ سنجش معنوی,‎ dal 

سياهة مدرسة الاهیاتی, ۲۴۹ 


a 


س 
شاختر (بنگرید به نظرية دوعاملی) 
شاخص تجربة نیایش, ۳۸۶ 
شاخص تجربة معنوی, ۰۸۱۱ ۷۲ 
شاخص تعالی معنوی, ۲۳ 
شاخة دیویدی‌ها: ۷۳۲ 
شاهدان بهوه. 
به عنوان پناهگاه. ۷۲۰ 
Jis‏ ۵۰۶ 
تدش با فرهنگ میزبان» ۵۳۲ 
میزان اسکیزوفرنی ۷۲۰ 
«شاهد بازان» DAY‏ 
شبکه‌های اجتماعی, و تبّل, ۸۵۰۵ ۵۰۶ 
شبهات پنهان» ۰۱۸۴ ۱۸۵ 
شبهات مذهبی, ۱۸۵ ۱۷۷ 
پیوند با سازگاری شخصی, ۱۷۸ ۰۱۷۹ ۰۱۸۳۲ 
۱۸۳ 
سازواری L‏ ۰۱۸۳ ۱۸۴ 
مقوله‌بندی: ۰۱۷۹ ۱۸۰ 
نوجوانان, ۰۱۷۵ ۱۸۵ ۰۱۷۷ ۲۰۰ ۱۹۶ 


و وسواسی‌گری» ۷۰۷ 


ارتباط با عرفان» ۴۵۱ 
بنیادگرایان, ۵۳۷ 
تأثیر اسنادهای مذهبی, ۶۵- ۶۳ 
تأثیر Jäs‏ بر ۴۷۷ 
روحانیان, ۰۲۴۹ ۰۲۵۰ ۵۹۸ 

شرم 
کارآمدی. FAY‏ 


محرک تبڌل» PAT‏ 
و تصویرپردازی از das‏ ۶۸۶ 
«شستشوی مغزی» ۵۵۸-۵۶۳ 
بررسی‌های روانشناختی در برابر 
جامعه‌شناختی, FAY‏ 
تاریخچة این مفهوم. ۸۵۵۸ ۵۵٩‏ 
تبیین تبڌل» ۵۶۱-۵۶۳ 
مناقشه بر سر برنامه‌زدایی» ۵۶۳ 
و کیش‌هاء ۰۴۵۴ DOF AFA‏ ۵۵۷-۵۶۵ 
شعر وردزورث» ۴۱۵ 
شفایافتن معنوی, ۵۲۹-۵۳۲ 
شفقت sale‏ ۶۲۷ £۲۴ ۶۰ع ۶۶۱ 
«شکاف نسل‌ها». ۰۱۵۴ ۱۵۶ 
شک وسواسی» ۷۰۶ 
شگرد «چارچوب‌بندی مجذد»» در سازواری» FRY‏ 
شماس‌هاء ۱۴ 
شمپانزه‌هاء رفتار پیشامذهبی, ۸۰ 
پذیرش Jas‏ ۰۵۰۵ ۵۰۶ 
در برابر هیجان, ۸۵۰۲ ۵۰۳ 
توموگرافي گسیل الکترون مثبت. ٩۳‏ 
در اسنادهای مذهبی؛ ۲۵ - ۲۲ 
در الگوهای چندگانه. ۵۴ - ۵۰ 
سنجش, ۴۹ 
و انگیختگی, تجربة دینی؛ ۳۵۳۰-۳۵۵ 
شور زندگی» ۴۱۰ 
شهوت‌گرایی. و تجربة عرفانی» ۰۴۵۵ ۴۵۶ 
شیطان. عقیده به, ۲۰۹ 
شیطان پرستی. ۵۵۵ 
شیطانی شمردن, توسط افراط گرایان» ۷۴۸ 
شیکانتازاء (بگرید به روش ..) 
شیکرهاء الاهیات مرگ. ۳۳۵ 
شیوه. ۰۳۲۵ ۰۳۳۳ ۷۲۶ 
ص 
صداقت. ۵۷۹-۵۸۲ 


۲ + روانشناسی دين 


۲۳۹۰ ۲۴۰ صدقه,‎ 
Y-A FAY AF AO صرع؛‎ 


صل دین به عنوان عامل» YAN‏ ۲۸۲ 


ض 
ضریب همبستگی» ۲۰ ۰۲۸ ۲۹ 
ضعف | 258 «من» 
بنیادگرایان» ۰۵۳۸ ۷۳۱ 
سنجش ele!‏ پی cl‏ ۵۳۷ 
کارکرد دین» ۷۱۸ 
نظریۂ روان‌پویشی, ۴۴۲ ۔ ۴۴۰ 
و تجربه‌های دینیء ۴۴۲ ۴۴۰ 


b 
۵۶۲ DOA ۵۵۷ «طټی‌سازی انحراف»‎ 
۲۵۱ ۰۲۵۰ طرح پژوهشي رشد روحانیت‎ 
۳۲۳ ۰۳۲۲ ۸۵۱ ۰۵۰ طرحواره‌هاء‎ 
۷۴۹ ۷۶ «طرح هوشمندانه»,‎ 
۵۰۳ «طرفدار»‎ 
طلاق‎ 
۲۶۴ ۲۶ ازدواج‌های میانمذهبی,‎ 
۵۵۲ پذیرش»‎ 
۲۶۴ کودکان»‎ 
۱۸۸ ارتداد در نوجوانان»‎ 3 
۲۳۰ ۲۲۹ طلب آسایش‎ 
۳۱۲ طول عمرء ارتباط با دین‌ورزی»‎ 


& 
ظرفیت larg)‏ و اسنادهاء ۵٩‏ ۶۰ 


E 
۵۲ - ۵۵ ۰۴۹ ۰۴۸ ole 


۵۲ OF FA سنجش»‎ table 
۲۵۲ عام‌گرایان موخد. زنان روحانی»‎ 
۴۶۰ ۰۴۴۸ ۰۴۴۷ عامل وصف‌ناپذیری,‎ 


عبور از مرگ ۱۳۹۰-2۵۳۹۲ 
عدل الاهی, پدر و مادرهای داغدیده ۶۹۸ ۶۹۹ 
عدم تساهل (نیز بنگرید به تعضب) 


توجیه مذهبی, ۶۵۸ 

جهت‌گيري طلب در برابر بنیادگرایی» ۶۴۳ 

مسائل میان گروهی, ۶۵۵ 

و جهت‌گیری مذهبی, ۶۲۷ ۲۴ع SEY‏ ۶۵۱ 
FAY‏ 

۶۲۴ ۶۲۷ ail Sb و رفتار‎ 


عدم نفی تعضب, ۴۰ع ۶۴۱ ۶۵۱ 
عرفان» ۴۷۰ ۳۹۹ (نیز بنگرید به تجربۀ دینی) 


آزمایش «جمعة مقس پانکه ۰۴۴۳ ۴۴۴ 

ارتباط با اختلالات روان ۰۴۵۳ ۷۱۰ ۷۰۷ 

ارتباط با پدیده‌های فاهنجار پیمایش, ۴۳۰-۴۳۳ 

اندازه‌گیری, ۴۲۲ - ۴۲۰, ۴۵۳ ۴۳۴ 

بررسی در محفظة انزوا؛ ۰۴۵۹ ۴۶۰ 

بررسی‌های تجربی, ۴۱۱-۴۳۰ 

برون‌گرا در برابر درون‌گراه ۰۴۰۱ ۴۰۲ 

به عنوان هشیاری تکامل‌یافته» ۴۰۹-۴۱۱ 

به مثابه آگاهی تشدید يافته, ۴۰۶۴۰۹ 

به مثابه اسناد نادرست. ۴۰۵-۴۰۸ 

پرسش‌های بازپاسخ ۴۱۳-۴۲۴ 

پیوند با تلقین پذيري هیپنوتیسمی, ۰۴۴۰ ۴۵۱ 

تأکید بر جنبة غیرشخصی, ۴۰۳. ۰ ۴۵۱ 

تجربه‌های مبتنی بر جنسیت» ۴۵۵ 

تعریف ۰۴۱۱ ۴۱۲ 

تفاوت‌های جهت‌گيري ظاهری ‏ باطنی, ۴۱۸ 
FA ۹‏ .۳۶ 

تفسیر فروید, ۴۰۷ 

تفسیر نیروی «من» ۴۴۱ 

تقابل با تجربه‌های پیامبرانه ۴۰۰ 

تقابل با تجربه‌های مختلف, ۰۴۰۲ ۴۰۳ 

جدال دین ۔ معنویت. ۴۶۱-۴۶۹ 

در کودکان و نوجوانان» ۴۱۸ FIO.‏ ۴۲۵ ۴۲۶ 

در نظرية کلیسا - فرقه» ۴۶۳ - ۰۴۶۱ ۵۲۱ ۵۲۲ 

رویکرد علوم اجتماعی به, ۴۰۱-۴۰۵ 


زبان؛ ۰۱۳۹۵ ۳۹۶ ۰۴۱۷ ۴۴۷ FEO.‏ و جهت‌گیری مذهبی. ۶۸۵ 
سنجش مقیاس, ۴۳۳ و سازواری, ۶۸۶ 
cole‏ بودن, ۰۴۵۲ ۰۴۶۹ ۷۰۹ - ۷۰۷ و هوبت مذهبیء ۶۸۵ 
عوامل فشارء ۴۳۶-۴۳۹ عشق» ۲۶۶ - ۲۵۷ (نیز بنگرید به ازدواج) 
کارکرد درمانی, FAY‏ عامل تبتل» ۵۰۴ 
محرک‌ها, ۴۴۱ ۰۴۳۹۰ ۴۵۲-۴۵۸ همبستگی با عرفان» ۴۴۰ 
مسأل پیوند با دین» ۳۴۱۰-۳۴۵ عشق رمانتیک, و عرفان» ۴۴۰ 
نظریة تنوع» ۰۴۴۴ ۴۴۵ عضویت در کلیسا 
نظریۂ هستۂ مشترکہ ۴۴۹۔۴۴۴ آمان ۲۰۸ ۲۰۶ 
و آگاهی از حذ و مرزهاء FOF‏ انگیزه‌هاء ۲۲۱۔۲۱۹ 
و جهت‌گيري مذهبی» ۰۴۱۸ ۴۱۹ سالمندان» ۲۲۷ 
و سازگاری, ۷۰۷ منافع اجتماعی, ۲۶ 
و شخصیت. ۴۵۱ و احتمال رخداد تحجر ۵۷۲ - ۵۶۸ 
عرفان برون‌گرا و ارتداد. VAY‏ 
تعریف, ۴۰۰۴۰۴ و a, Li‏ کلیسا - فرقه» ۵۲۲-۵۲۶ 
و معنویت. FFA‏ عضویت در کنیسه آمان ۲۰۶ 
و نظرية هستة مشترک /هميشه گرا؛ ۴۴۵-۴۴۹ عقاید 
«عرفان درون‌گرا» ارتباط با رضایت, ۵۱ 
ايراد نظرية تنوع» ۴۴۵ به عنوان سازه‌های شناختیء ۵۱ - ۵۰ 
تعریف ۴۰۱-۴۰۳ پیمایش‌هاء ۲۱۰ ۲۰۸۰ 
پدیدارشناسی» ۲۶۰ غفلت تقلیل‌گرایانه از FO‏ ۶۶ 
و معنویت, FFA‏ مدل اجتماعی -روانشناختی. ۶۷ ۶۸ 
و نظریۀ عرفان هستة مشترک /همیشه گرا ۰۴۴۴ مسألة همبستگی با کلیسا رفتن. ۵۶۷ 
bute ۴۴۵ FFA‏ رجولیت. و تصاویر مریم عذراء ۳۷۵ 
عرفان «رستگاری‌طلب» ۷۰۸ عقیده به بهشت» ۲۹۰ YAV-‏ 
عرفان شخصی, ۴۵۰ عقیده به جهانی عادلانه 
«عرفان طبیعت» ۴۰۲ قربانیان حوادث, ۶۹۶ 
عرفان غیرشخصی, ۴۵۰ و اعتماد. ۰۲۳۸ ۲۳۹ 
«عرفان معنوی». ۴۶۳ عقیده به خدا 
عرفان «مکاشفه‌ای» ۷۰۸ آمارهای مربوط به کشورهای مختلف, ۲۰۴ 
عرفی‌سازی» ۰۴۸۰ ۵۲۴ ۲۰۵ 
عت نفس عوامل a gies‏ ۲۲۸ 
پیوند با لسنادهاه ۵۶ ۶۴ نسل دورة پرزایی» ۰۲۱۶۰۲۱۵ ۰۲۲۲ ۲۲۳ 
نقش اجتماعی‌سازی مذهبی» ۰۱۷۱ ۱۷۲ و میزان تحصیلات» ۲۲۵ ۲۲۲ 
و ارتداد» YAY‏ عقیده به دوزخ ۲۹۰ ۲۸۷۰ 


و تصاویر das‏ ۶۸۶ عقیده به زندگی پس از مرگ؛ ۲۸۷-۲۹۰ 


Vaf‏ > روانشناسی دين 


ارتباط مرگ و اضطراب, ۲۹۸۰-۳۰۰ ۳۱۰ 
التیام داغدیدگیء ۳۲۲ ۳۲۲۳ 
داده‌های پیمایشی, ۰۱۷۰ ۲۰۸ ۲۸۶۲۹۰ 
و دیدگاه زمانی» ۲۹۱ 
سالمندان. YYA‏ ۰۲۸۸ ۳۱۱ 
عوامل ستی؛ ۲۴۰ ۲۸۸ 
نقش حس تسلّطء ۲۸۸ 
نوجوانان, ۱۶۹ 
و تجربه‌های دم مرگ ۲۹۴ ۔ ۲۹۲ 
و میزان تحصیلات. ۲۸۸ 
عقیده به معجزه, ۲۰۹ 
عقیده به «وآقعیت غایی». ۳۴ FFE‏ ۴۴۷ 
علم آفرینش» ۷۶ 
علم‌شناسی 
تبذل» ۵۰۱ 
تبدل‌گریزی, ۵۰۷ 
ویژگی‌های خاص» ۵۵۴ 
علم‌گرایان مسیحی 
انحراف از هنجارهاء ۵۳۲ 
پیوستار کلیسا - فرقه ۵۲۸-۵۳۳ 
محیط عقیدتی, ۵۳۵ 
میزان مرگ و میر» ۷۳۳ 
و مراقبت پزشکی, ۵۲۹۵۳۲ 
علم و روح. ۷۴۸ 
عمل جرّاحی قلب. و نیایش» AY‏ 
عوامل اجتماعی - اقتصادی 
اختلالات روانی» ۷۰۳ 
تفاوت گروه‌های مذهبی, ۰۲۴۲ ۲۴۸ 
عوامل اقتصادی 
انسجام مذهبی؛ ۰۲۳۹ ۲۴۰ 
و نظریۀ کلیسا - فرقه, ۸۵۲۴ ۵۲۵ 
عوامل زبانی (بنگرید به زبان) 
عوامل سنی 
ارتداد. ۰۴۸۰ ۴۸۱ 


بررسی طولی. رشد مذهبی. ۶ ۴۳۴ 
JAS‏ ۴۷۹۰۴۷۸ ۰۵۱۰ ۵۱۱ 


عقیده به زندگی پس از مرگ ۲۹۰ ۲۸۷ 
همگنی -ناهمگنی عقیده. ۲۸۸ 
عوامل فطری, ۰۱۰۴ ۱۰۵ 
عوامل محیطی (بنگرید به تأثیرات موقعیتی) 
عوامل مزاجی. اسنادهاء ۲۵ ۰۲۲ ۶۵ ۔ ۶۱ 


é 
AY NY غریزه‎ 
۸۲ VY غریزه دینی.‎ 


ى 

فاجعة یازده سپتامبر» PYN‏ ۶۶۲ ۰۷۴۷ ۷۴۸ 

فالول. جری, ۶۳۱ 

فاولر. مراحل رشد ایمان, ۱۱۵-۱۱۸ 

«فراخوانده» به دین. ۷۲۱ 

YAY ۶۵ YO فراطبیعت‌گرایی.‎ 

فرایند تدفین, cual‏ ۲۳۴ ۳۳۵ 

فرایندهای انديشه, نوجوانان» ۱۷۷ ۰ ۱۷۲ 

فردگرایی, و موفقیت» ۰۲۴۱ ۲۴۲ 

فرزندآوری» و بازگشت به دین» ۱۹۴ 

فرزنداری آسان‌گیرانه. ۱۳۹ ۱۳۷۰ 

فرزنداری آمرانه» ۱۳۷-۱۴۰ 

فرزنداری اقتدارگرایانه, ۱۴۰ ۱۳۷۰ 

فرز نداری بی‌اعتنا | نفی‌کننده, ۱۳۷ 

فرزندان خدا (خانوادۀ عشق). ۵۵۳ 

«فرسودگی». ۰۳۲۹ ۷۳۵ 

«فرضیۀ جبران» ۰۱۳۲ ۱۳۲ 

«فرضية دسترس‌پذیری» ۵۸ 

فرضية شکاف مذهبی, ۴۹۴ 

فرضية قطبی‌سازی, نوجوانان» ۱۵۲ ۰۱۵۳ ۰۱۶۶ 
۲۰١‏ 

«فرضية Jae‏ ذهنی» ۱۳۲ 

۳۶۴ ۰۳۶۳ مغز دوپاره‎ ånd ò 

۳۶۸۰ ۳۷۱ پنجاهه.‎ ane 45, 

فرقه‌ها (نیز بنگرید به نظرية کلیسا - فرقه) 
اختلالات روانی» ۷۱۸-۷۲۲ 


ارتباط با فرهنگ میزبان, ۸۵۲۳۵۳۲ ۴۳ ۵۳۹-۵ 
افزایش اعضاء نظریه» ۵۶۸-۵۷۲ 
به عنوان پناهگاه, ۷۱۸-۷۲۲ 
پویه‌شناسی, ۵۴۴ ۵۳۲ 
تغییر در ۵۳۶۰۵۳۹ 
در مقایسه باکیش, ۵۴۴-۵۵۰ 
محیط عقیدتی. ۵۳۶ ۵۳۳ 
مسائل قانونی. ۰۸۵۴۰ ۵۴۱ 
ملاک انحصارطلبی: ۸۵۲۱ ۵۲۵ 
نظری ib‏ ۰۵۲۴ ۵۲۵ 
نظریۀ تروئلچ. ۵۱۹۰-۵۲۲ 
فرقه‌های بازآورنده, ۵۳۶-۵۳۸ 
فرقه‌های تقتس, ۵۴۱ 
فرقه‌های دگرگون‌کننده. ۸۵۳۸ ۵۳۹ 
فرمان‌برداری» و فرزنداری» ۱۳۷۰-۱۴۰ 
فروید (بنگرید به نظرية فروید) 
«فرهنگ یهودی پنهان» ۲۱۲ 
فریبکاری, ۵۷۷-۵۸۳ 
فشار انتظاری» ۴۳۸ ۰۴۵۶ ۴۵۷ 
فشار برای برابری جنسیتی» ۲۱۳ 
فشار روانی, ۶۹۱ ۶۸۶ 
پیش‌بین تبذل. ۵۰۳ 
روحانیان» ۷۳۵ 
سازواری باء ۰۶۹۱ ۶۸۶ 
عقیده به عنوان مانع» ۳۲۳ ۳۲۴ 
و اثبات تجربة عرفانی, ۴۳۹ ۰۴۳۶ FOF‏ ۴۵۷ 
و تشکیک مذهبی, ۱۸۳ ۱۸۱۰ 
فشار رواني پس از آسیب. ۳۲۹ 
فشار رویدادهای زندگی» سازواری, ۶۷۴ ۶۷۵ ۶۸۱ 
۷۳۳۶ 
فشار FOV ۰۴۵۶ ۰۴۳۹ ۰۴۳۸ Lad‏ 
مبارزات هویتی زنان» ۰۲۱۳ ۲۱۴ 
و عرفان» ۲ ۴۱ 
فن «وارسی پنهان» ۱۸۴ 


نمایه موضوعی + ۷۹۵ 


ق 
قاعدة «یکدیگر را دوست بدارید» ۶۳۱ 
قربانیان اذیت و آزار 

اذیت و آزار جنسی کودکان, ۰۱۴۲ ۶۰۹ 

تلقی‌ها دربار ۶۱۰ 

عوامل حمایت‌کننده, ۶۰۹ ۶۱۰ 
قربانیان تجاوز, نگرش‌های روحانیان» ۵۹۴ 
قربانیان حوادث, سازواری» FAY‏ ۶۹۶ 
قوم‌مداری (بنگرید به تعصّب قومی) 
قومیت. 9 اختلالات روانی» ۳ ۷۰ 


S 
کاتولیک‌ها‎ 
۲۹۶ ارتباط با مردگان,‎ 
۲۲۵ ۰۲۲۲ ارتداد,‎ 
۲۶۲ ۰۲۶۱ ازدواج میا گروهی»‎ 
۲۲۱ انگیزة روی آوردن به کلیساء‎ 
۲۴۱-۲۴۳ انگیزة موفقیت,‎ 
۱۵۲ - ۱۵۴ تأثیر دین‌داری خانواده»‎ 
۲۲۶ تغییر فرقه,‎ 
۵٩۹۳-۵۹۵ ۰۵۵۱ ۰۸۵۵۰ جنسیت.‎ 
۷۰۴ دشواری تعریف»‎ 
۲۱۶ ۰۲۱۵ راه‌های مذهبی, نسل دورة پرزایی»‎ 
YAY- ۰ عقیده به زندگی پس از مرگ‎ 
۶۸۷ فشار روانی و سازواری»‎ 
۲۰۸ ۲۰۷ کلیسا رفتن,‎ 
۵۱۰ گسستن,‎ 
YYY محافظه کاری سیاسی:‎ 
۷۱۶ میزان خودکشی,‎ 
۳۱۵ نگرش دربرغآسان‌گشی,‎ 
نگرش دربارة روابط جنسي خارج از ازدواج»‎ 
۵۹۴ 
۲۶۵ YPF نگرش هربارة کنترل موالید.‎ 
۲۴۳ وضعیت اجتماعی - اقتصادی,‎ 
۲۴۱۰ ۲۵۳ کار‎ 
۲۴۷ اخلاقیات در‎ 


۷۹۶ + روانشناسی دین 


انگیزة موفقیت, ۲۴۵ ۲۴۱۰ 
به عنوان «رسالت» ۲۴۳ 
کارافزایی» ۸۳ 
کارکرد مغز -AF‏ ۸۵ 
کارکرد نیمکرة چپ, ۳۶۶ - ۳۶۴ 
کارکرد نیمکرة راست؛ ۳۶۶ ۳۶۳, ۳۶۹ 
کالج. اجتماعی‌سازی مذهبیء NPY‏ ۱۶۳ 
کتاب مقذس (بنگرید به خواندن / مطالعة ...) 
کتل (بنگرید به نظرية تقلیل‌گرایانۀ C‏ 
کراون - مارلو (بنگرید به مقیاس مطلوبیت اجتماعی) 
«کشتن از روی تزحم» ۳۱۳ 
کشف و شهود. ۴۲۱ 
کشیشان joi)‏ بنگرید به روحانیان) 
تجرد ۵۵۰ DO)‏ ۷۲۳ 
سوءاستفادة جنسیء ۵۹۶۶۰۱ 
نگرش‌ها دربارة کنترل موالید. ۲۶۵ 
کشیشان بیمارستان؛ ۳۲۲ - ۳۲۷ 
کشیشان کاتولیک, joi)‏ بنگرید به روحانیان) 
تجزد. ۰۵۵۰ ۵۵۱ ۷۲۲ 
رفتار جنسیء ۰۲۵۲ ۲۵۳ ۵۹۸ 
سوءاستفادة جنسی» ۶۰۱ - ۵۹۶ 
کمبود آموزش دربارة مرگ, ۳۲۷ 
کشیشی (نیز بنگرید به روحانیان) 
الگوی جنسیت. ۰۲۵۲ YOY‏ 
انگیزه ۲۴۹ ۲۵۰ 
بدرفتاری جنسی» ۵۹۸ 
بهداشت روانی» ۰۲۴۹ ۲۵۰ 
فشار و فرسودگی, ۷۳۵ 
کلی (بنگرید به نظر کلی) 
کلیسا رفتن 
آماں ۱۶۹ AV:‏ ۲۰۶ ۲۰۷ 
Ube‏ مطلوبیت اجتماعی, ۲۰۷ 
ارتباط با خشونت خانگی, ۶۰۷ 
التیام‌دهندة داغدیدگی» ۰۳۲۲ ۳۲۲ 
بهبود سلامت روان ۷۱۳ 
پیوند با رفتار صادقانه. ۵۸۲ 


تأثیر پدر و مادر, ۰۱۵۴ ۰۱۵۷ ۱۵۸ 
تفاوت ملّت‌های مختلف» ۰۱۶۹ ۱۷۰ 
سالمندان, ۲۲۷ 
مسألة همبستگی با عقاید مذهبی, ۵۶۷ 
نسل دورة پرزایی» ۲۱۵ 
نمره‌های مقیاس عرفان» ۴۵۰ 
نوجوانان. ۱۶۹ 
واکنش 5b‏ 09 سپتامبر ۶۶۴ 
و طول عمر ۶۸٩‏ 
و مصرف | سوء‌مصرف مواد. ۵۸٩ DAF DAD‏ 
ایرادهاء ۵۹۰ 
و نگرش‌ها در قبال روابط جنسي غیرزناشویی» 
۵۹۵ 
کلیساهای «علامت جو» ۳۴۹ 
کلیساهای مسیح VE‏ 
«کلیساهای آزاد» ۵۲۲ 
کلیساهای آسقفی. زنان روحانی» VOY‏ 
کلیسای وحدت 
اختلالات روانی. ۰۷۱۹ ۷۲۰ 
انصراف‌هاء ۵۶۵ 
بررسی‌های جامعه‌شناختی دربارة, FAY‏ 
به عنوان کیش ۵۴۷ - ۵۴۴ 
تأثیرات سودمند. ۷۲۹ 
تبذل‌گریزی» ۵۰۷ 
تلقی‌های منفی دربارف ۵۴۵۰-۵۴۷ 
توجیه ازدواج‌های توافقی. ۵۵۲ 
طرحواره‌های مشروعیت‌زدا در برابره ۵۶۲ 
کلیشه‌سازی, ۶۳۱-۶۶۱ (نیز بنگرید به تعصب) 
کمک داوطلبانه 
بررسی رفتاری» ۶۱۸ 
بررسی‌های خودگزارشی, ۶۱۷ 
دیگرگرایی در برابر خودگرایی, ۶۲۳ ۶۲۴ 
و جهت‌گیری مذهبی, ۶۱۹ ۶۲۰ ۶۲۵ ۶۲۲ 
همبسته‌ها؛ ۲۴۰ 
«کمک کردن به جازت» (بنگرید په بررسي ...) 
کمونیست‌هاء عدم تساهل در براب ا۵ء 


نمایه موضوعی + ۷۹۷ 


۳۷۵ کیش‌هاء ۰۵۶۴ ۵۶۵ کیش مریم عذراء‎ as So LS 
۵۴۴ (نیز بنگرید به ارتداد) «کیش منسون»‎ 
۵۴۲ کنترل فشار خون, ۶۹۴ کیش‌هاء ۵۶۷ ۔‎ 
۷۲۹ ۰۷۲۸ سودمند»‎ UT ۲۶۵ ۲۶۴ کنترل موالید.‎ 
۷۱۸۰ ۷۲۰ کواکریسم. نظریة کلیسا - فرقه. ۵۲۲ اختلالات روانی»‎ 
OFF در اجتماع.‎ Lac! کودک‌آزاری ادغام‎ 
۵۶۸ آثار پیوندجویی مذهبی» ۶۰۸ ۶۰۹ افزایش عضویت. نظر کلی» ۵۷۱ ۔‎ 
۷۲۰ ۷۱۹ پیامدهاء ۱۴۲ ۶۰۹ به عنوان پناهگاه.‎ 
DEV ۵۱۲ توجیه مذهبی, ۶۰۷ ۶۱۲ به عنوان خرده فرهنگ منحرف»‎ 
OFA ۶۰۹ ۵۵۵ ۱۴۲ جنسی,‎ 
۵۵۴ تساهل در برابرء ۵۴۷ ۵۵۶ ۔‎ ۵۹٩ توسط روحانیان»‎ 
۵۴۹ کودکان, ۱۴۵ ۱۰۳۰ تصویر کلیشه‌ای جنون»‎ 
۵۶۳ ۸۵۶۲ اقتضائات پرورش بنیادگرایانه, ۱۳۶ تلاش برا ای مشروعیت‌زدایی.‎ 
۵۴۵۰-۵۴۸ اندوه در ۳۲۸ تلقی منفی از‎ 
۵۴۲ بررسی طولی» ۴۲۶ - ۳۲۴ تنش با فرهنگ میزبان,‎ 
۵۴۸ در فرهنگ پُست‌مدرن,‎ ۱۳۶ ۱۴۰ AYY Gale تأثیر پدر و‎ 
۵۴۸ ۰۵۴۶ تجربۀ حضور خداء ۰۴۲۵ ۴۲۶ شست و شوی مغزی»‎ 
۵۶۲ DOF ۵۵۵ تجربه‌های دینی» ۱۲۹-۱۳۱ طبّی‌سازی انحراف در‎ 
۵۶۵ ۰۵۶۴ تجربه‌های عرفانی» ۴۱۹ - ۰۴۱۵ ۴۲۷ ۴۲۴ عضوگیری.‎ 
۵۶۶ ۸۵۵۰ ۸۵۴۹ ۰۳۱۹ دشواری‌های سنجش, ۱۳۶ فقدان آسیب‌شناسی در‎ 
۵۶۵ ۰۵۶۴ دلبستگی, ۱۰۳۰۱۴۵ کناره گیری داوطلبانه,‎ 
۵۱۲ گسستن»‎ ۶۹۶ FID ۳۳۲ ۳۳۰ سازواری با سرطان,‎ 
۵۵۴ معنویت در ۲۰۸ محدودیت‌های قانونی»‎ 
۵۴۹ مفاهیم خدا؛ ۱۲۱۰-۱۲۶ محیط عقیدتی»‎ 
OFA DYD بازار‎ Jos ۱۲۶ ۱۲۹ مفاهیم نیایش.‎ 
۵۵۵ - ۵۶۵ نظریه‌های مربوط به مراحل رشد» ۱۲۱ ۱۰۶ مسألة اقناع قهری,‎ 
۵۵۳۰-۵۶۵ نگرش و آگاهی دربارة مرگ» ۳۰۷۰۳۰۹ مقاومت در برابرء‎ 
۵۴۴۰۵۵۰ و ازدواج خویشاوندی» ۲۶۴ - ۲۶۲ مقایسه با فرقه.‎ 
۵۶۴ کودک بارگی» ۵۹۷ میزان کناره‌گیری.‎ 
۵۱۲ ۵۱۴ کوکائین (بنگرید به مصرف کوکائین) نسل دورة پرزایی»‎ 
۵۵۰-۵۵۲ کوکلوکس کلن, ۵۷۶ و جنننیت»‎ 
۵۴۹ ۰۱۳۱۹ ۰۳۱۸ کولبرگ (بنگرید به نظرية رشد اخلاقی) و خودکشی جمعیء‎ 
۵۵۵ ۴ کهن الگوها 9 نوجوانان,‎ 
۵۴۴۰-۵۵۳ ۵۱۸ نظریه تکاملی» ۴۱۰ ویژگی‌هاء‎ 
۵۴۸ «کیش‌های مُراجع محور»‎ ۱۲۱ das و مفهوم‎ 


«کیش جیم جونز» ۵۴۴ ۵۴۹ کیش‌های مربوط به روز قیامت. ۳۲۱۸ 


۷۹۸ >+ روانشناسی دین 


کیش‌های مردانه. ۵۵۳ 
کیفیت حیات. ۲۳۸ ۲۸۵ 


S 
۱۶۳ گرایش به لیبرالیسم»‎ 
۶۸۲ «گرفتاری‌ها‌ی روزمزه.‎ 
۵۱۳ گروندگان به مهربابا؛‎ 
۷۲۲ بپهشت.‎ ê 3199 گروه‎ 
۲۷۱ گروه دیگنتی»‎ 
گروه‌های مذهبي محافظه کار (نیز بنگرید به‎ 
l بنیادگرایی)‎ 
۵۶۸۰-۵۷۱ احتمال رخداد تحجر‎ 
۲۶۱ ازدواج میان گروهی.‎ 
۵۶۸ افزايش عضویت, نظر کلی. ۵۷۲ ۔‎ 
l ۲۶۶ باروری»‎ 
۲۱۱ برتر دانستن مرد از زن»‎ 
۴۶۴ تداخل معنویت و دین‌داری,‎ 
۶۰۸ خشونت خانگی,‎ 
۱۱۴ داوری‌های اخلاقی.‎ 
۱۳۸۰۱۴۰ سبک فرزنداری»‎ 
۲۶۰ سنت‌های جنسیتی»‎ 
۴۶۴ ۲۱۵۰-۲۱۹ گرایش‌های نسل دورة پرزایی»‎ 
۷۰۲ نگرش به بیماری روانی»‎ 
۵٩۳ ۲۶ نگرش‌ها در مورد رفتار جنسیء‎ 
۲۷۵۰۲۸۴ و سیاست.‎ 
۴۲۷ گریلی» سوال,‎ 
۳۴۵ گزارش‌های داوطلبانه. تجربه‌های دینی»‎ 
گسستگی‎ 
۳۲۵ تمایز دین از‎ 
۳۵ نظر ویلیام جیمز.‎ 
۷۲۸ و تبلبل,‎ 
گلدمن (بنگرید به نظرية رشد)‎ 
گلوپ (بنگرید به نظرسنجی گلوپ)‎ 
گناه‎ 
۷۳۲ ۰۷۰۲ پیوند با اختلال روانی»‎ 


عامل FAY «JO‏ ۷۱۰ 
کارآمدی» FAY‏ 
و وسواسی‌گری» ۷۰۷ 
«گنده پیر» (بنگرید به پدیدة ...) 
گیفورد (بنگرید به درس گفتارهای ..) 


J 
۴۱۳ ۴۱۵ لاسکی» پژوهش دربارة عرفان.‎ 
OVO «لطف»‎ 


م 
مادران 
اندوه, NTE YYY‏ ۶۹۸ 
سازواری با سرطان» ۶۹۵ ۶۹۶ 
نقش اجتماعی‌سازی مذهبی, ATY‏ ۰۱۵۷ ۰۱۵۸ 
۳۶۴ 
و ازدواج میان گروهی, VEY‏ ۲۶۴ 
«ماذی‌گرایی پزشکی». ۳۵۱ ۳۵۲ 
مادینگی, تمایل به همکاری اجتماعی» ۲۱۱ 
ماری جوانا (بنگرید به مصرف ماری‌جوانا) 
ماریسی‌ها؛ ۴۹۶ 
مانویت. ۲۵۶ 
متخصصان بهداشت روانی (بنگرید به روانپزشکی؛ 
روانشناسان) 
چالش «کیش‌های مُراجع محوره باه ۵۴۸ ۵۴۹ 
نگرش‌ها دربارة آسان‌گشی, ۳۱۳ 
«متصدی هیجانی» ٩۳‏ 
محافظه کاری» گرایش‌های ایالات متحده, ۲۱۷ 
«محرومیت حسی» (بنگرید به بررسي ...) 
محفظة انزوا (بنگرید به بررسی‌های مربوط به ...) 
محیط عقیدتی, ۵۳۳۰-۵۳۶ 
در حالات تغييريافتة هشیاری, ۳۶۲ 
رویکرد تجربی, ۵۳۳-۵۳۶ 
فرقه‌های خشن. ۵۴۲ 


کیش‌ها؛ ۵۴۹ 
و اسنادهای مذهبی, ۵۳۳۰-۵۳۶ 
و تبتل, FAY‏ 
و تمایز فرقه ۔ نحله» ۵۳۵ ۵۳۶ 
مدارس کاتولیک 
اجتماعی‌سازی مذهبی نوجوانان» ۱۶۵ ۰ ۱۶۳ 
۲ دين‌داري کودکان. ayy‏ ۱۳۸ 
مدارس وابسته به کلیساء ۱۶۵ - ۱۶۳ 
Jas‏ اجتماعی -شناختی. ۰۱۵۲ ۱۹۹۰۱۵۲ 
مدل اعنیاد. تبڌلء ۵۱۳ 
مدل بازارء نظرية کلیسا - فرقه. ۵۲۴۰-۵۲۶ 
مدل‌های جبراني تبقل, ۵۰۲ ۵۰۵ 
مدل‌های نقش, ۷۱۷ 
مراحل رشد ایمان از نظر فاولر, ۱۱۵-۱۱۸ 
مراسم تدفین, ۳۲۵ ۳۲۶ ۳۳۵ ۳۳۱ 
مراقبت پزشکی (نیز بنگرید به مشکلات بهداشتی) 
علم‌گرایان مسیحی, ۵۳۲ ۵۲۹۰ 
محیط عقیدتی, ۰۵۳۵ ۵۳۶ 
مراقبه 
امواج مغزی» ۰٩۱‏ ۲۵۵-۲۶۱ 
توموگرافی گسیل پوزیترون» ٩۳‏ 
در بحث دین ‏ معنویت. ۱۴۔۱۲ 
فیزیولوژی, ۰٩۱-٩۴‏ ۳۵۵-۳۶۱ 
محرّک FOV ye‏ ۴۵۸ 
مقایسه با نیایش» ٩۰‏ 
میزان کورتیزول, ۶٩۱‏ ۶۹۲ 
نظریۀ نقش, ۱۳۵۸ ۳۵۹ 
و تجربۀ دینی» ۳۵۸-۳۶۱ 
مراقبة jal ab‏ 
پدیدارشناسی, ۳۸۵۹ ۳۶۰ 
محزک عرفان؛ ۴۵۷ 
مراقبه ذن 
امواج مغزی, ۳۶۰ - ۳۵۵ 
asb‏ بر رفتارء ۴۹۰ 
کاربرد نظرية نقش» ۳۵۸-۳۶۰ 
و تجربة دینی. ۲۵۸۰-۲۶۱ 


نمایه موضوعی + ۷۹۹ 


مراقبة متعالی 
به عنوان دین. ۵۴۵ 
توموگرافی گسیل پوزیترون» ٩۴‏ 
فیزیولوژی, ٩۱ ٩۲‏ 
مقایسه با نیایش» ٩۰‏ 
مراقبة یوگی 
امواج مغزی. TOV‏ ۳۵۸ 
تأکید بر رفتار ۴۹۰ 
مراودات میان‌دین, ۱۶۱ 
«مرتدان / مؤمنان حیرت‌انگیز» ۰۱۹۵ ۱۹۶ 
Abe ye‏ پیش عملیاتی (پیاژه» ۱۲۷۰۱۰۸۰-۱۱۰ 
مرحلة عملیاتی صوری (پیاژه» ۰۱۰۸ ۰۸۱۱۰ ۰۱۲۷ 
۱۷۳ 
مرحلة عملیاتی عینی (پیاژه» ۸۱۰۸ ۱۲۷۰۱۱۰ 
مردم‌شناسی» ۸ 
مرکز هاردی, ۳۴۰ ۳۴۱ ۴۲۰-۴۲۲ ۴۲۹ 
مرگ بر اثر oles‏ داغدیدگی» ۳۲۱ 
مرگ فرزند. TYY YYY‏ ۶۹۹ ۶۹۷ 
مرگ نوزاد, ۳۲۲ ۳۲۳ FAV NYA‏ ۶۹۸ 
مرگ و سازواری» ۳۲۶۰۳۳۳ 
مرگ و میرء ارتباط با دین‌ورزی, ۲۱۲ ۶۸۹-۶۹۱ 
مرور سالانة روانشناسی. VEY‏ 
مریدان مسیح. ۱۴ 
مسائل قانونی» فرقه‌ها | کیش‌هاء ۰۵۴۰ DOF‏ ۵۵۵ 
مسکالین, ۳۹۱ 
مسلمانان 
تعضب در قبال, ۶۴۹ ۶۵۰ 
محکومیت خودکشی, ۳۱٩‏ 
مسلمانان سیاهپوست. ۸۵۴۲ ۵۴۳ 
مسیحیان «باز تولدیافته؛ (نیز بنگرید به تبڌل) 
Jis‏ پولوس به عنوان نمونة برترء FAA‏ 
داده‌های پیمایشی» ۲۱۰ 
«مسیحیت اجتماعی - فرهنگی», ۶۴۴ 
مشاورة ارشادی: ۷۳۶ 
مشکلات بهداشتی 
آیین‌های شفابخش, ٩۰‏ 


ORO روانشناسی‎ + Ace 


اسنادهای مذهبی» ۶۰ 
رفتار پیش‌گیرانه. FAY FAY‏ 
سازواری ۰۶۷۲ ۶۷۰ ۶۹۶ ۶۹۲ 
نیاز به تسلط ۶۷۰۰۶۷۲ 
و نیایش. ٩۲‏ ۶۷۹ ۶۷۶ 
مشکلات ob‏ (بنگرید به مشکلات بهداشتی) 
مشکل «مواضع افراطی» ۴ 
مصاحبه‌های رو در روء ۴۲۸ 
مصرف توتون» ۵۸۵ 
مصرف «داروی سخت» DAY DAF‏ 
مصرف ماری جوانا 
در JSS‏ یافتگان مذهبی, ۵۱۲ 
و دین‌داری. ۵۸۴ 
مصرف / سوء مصرف اکستاسی DAY‏ 
مصرف /سوء مصرف الکل. ۵۸۴-۵۹۲ 
اندازه گیری خودگزارشی هشدار: ۵۹۰ ۵٩۱‏ 
پیش‌گیری و درمان. DAY DAA‏ 
نوجوانان» ۵٩۹۰ DAF DAD‏ 
نیایش شفاعت‌آمیز, ۶۷۸ 
و Jas‏ ۸۵۱۲۰۵۰۲ ۵۱۳ 
و دین‌ورزی. DAY DAF‏ 
و کیش‌هاء DAY‏ 
و مهار اجتماعی. DAA DAA‏ 
مصرف / سوء مصرف مواد مخذر ۵۹۲ ۔ ۵۸۴ 
پیش‌گیری و درمان» ۰۵۸٩‏ ۵۹۰ 
تأثیر دین‌ورزی والدین؛ ۵۸۵ 
فایدةٌ عضویت در کیش. ۴۶۶ 
معیارهای خوذ گزارشی. ایرادهاء ۰۵۹۰ ۵٩۱‏ 
مکانیسم‌های مهار اجتماعی» DAA‏ 
نوجوانان» ۵٩۹۰ DAF DAD‏ 
و اجتماعی‌سازی مذهبی. ۰۱۷۱ ۱۷۲ 
و تبذل. ۰۵۰۲ ۴ ۵۱۲ 
و دین‌داری» ۵۸۴-۵۹۰ 
مصرف کوکائین. DAY DAF‏ 
مصرف هروئین, DAF‏ 


«مطلق‌گرایی». ۵۶۰ 


مطلوبیت اجتماعی (بنگرید به پاسخ‌های مبتنی بر ..) 
معنا 
کارکرد سازواری, ۶۷۲ ۶۶۸ 
کارکرد عقیده. ۶۷۳ 
کارکرد نیایش» ۶۷۹ ۶۷۵ 
نقش ایمان در ۶۸۵ 
نیاز به YY‏ ۲۲ ۶۶۸ 
و اسنادهاه ۵۵ OF‏ 
و تسلط ۶۶۹ ۶۷۰ 
و محیط عقیدتی, ۵۳۶ ۔ ۵۳۴ 
معنویت 
ola‏ ۸۷۱ ۷۳ 
ارتباط با اضطراب مرگ ۲۹۹ 
ارتباط با عرفان, ۴۶۹ - ۴۶۱ 
ایجاد پرسشنامه, ۰۱۶ ۷۱۰-۷۳ 
بررسی‌های کیفی. ۴۶۹ - ۴۶۵ 
پارادایم‌های اندازه گیری؛ ۷۴۵ ۷۴۳ 
تفاوت با دین‌ورزی» ۱۵ - ۸۱۲ ۸۷۰ ۴۶۹ ۴۶۳ 
در کودکان, ۳۰۸ 
مشکلات روان‌سنجانه» ۸۱۱ ۷۲ ۷۳ 
مشکلات عملیاتی کردن. ۷۱ 
مشکلات مربوط به تعریف» ۲۵ -۱۱ 
و سازواری, FAY‏ 
معیار مراحل تجربۂ دینی, ۰۴۱۳ ۴۴۲ ۴۳۴ 
ارتباط با مقیاس عرفان» ۰۴۴۹ ۴۵۰ 
ارتباط با نیروی «من» ۰۴۴۱ ۴۴۲ 
انسجام درونی» ۴۲۵ 
تأثیر ویلیام جیمز. ۴۳۴ ۴۳۵ 
تفاوت‌های خرده‌فرهنگی, ۴۳۹ 
مشکلات روش‌شناختی» ۴۳۶ 
نمره‌های‌جهت‌گیری‌باطنی _ظاهری» ۴۳۹ - ۴۳۵ 
مغز الکترونگاری 
به دست گیرندگان مارء ۳۷۱ 
مراقبه. ۰٩۱‏ ۳۵۵۰-۲۶۱ 
و حالات هشیاری» VOY‏ 
مفهوم «حذ و مرز» ۴۵۶ 


مفهوم «مرگ خوب» ۳۲۸ 
مفهوم «وانهاده» ارتداد» ۱۹۰ 
مفهوم هشیاری کیهانی, ۰۳۵ ۰۴۰۹ ۴۱۴ 
مقیاس اقتدارگرایی جناح راست. ۶۴۵ 
مقیاس ام (بنگرید به مقیاس عرفان) 
مقیاس بنیادگرایی» ۱۵ ۱۶ ۶۴۳ 
مقیاس بنیادگرایی مذهبی, ۶۴۳ 
مقیاس بنیادگرایی هونسبرگر» ۱۵ 
مقیاس خودبیمارانگاری (ام ام پی Sl‏ ۴۵۱ 
مقیاس دروغ al)‏ ام پی esl‏ ۴۵۱ 
مقیاس رشد ایمان» ۱۱۸ 
مقیاس رشد جهاني ایمان, ۶۴۸ 
مقیاس طلب, ۱۸ ۴۱ع ۶۴۲ 
مقیاس ظاهری, ۰۶۳۸ ۶۳۴ 
مقیاس عرفان 
ارتباط با معیارهای شخصیت. ۴۵۱ 
پیدایش» ۴۴۲ 
تأثیر فشار روانی» FOF‏ ۴۵۷ 
ساختار عامل» ۴۴۶۰۴۵۰ 
و بررسی در محفظه انزواء ۴۵۹ 
و خودشکوفایی, ۴۴۲ 
و نیایش متفگرانه, ۰۴۵۷ ۴۵۸ 
ویژگی‌های روان‌سنجانه ۴۴۵-۴۴۹ 
همیستگی با دین باطنی» ۴۵۰ 
مقیاس مشاورۀ تأیید عقیده» VAY‏ 
مقیاس ô glia‏ تهدید عقیده, VAY‏ 
مقیاس مطلوبیت اجتماعي کراون - مارلو ۶۳۹ 
مقیاس هیستری (ام ام پی آی)» ۴۵۱ 
مکاشفات. ۳۷۹-۳۸۱ 
مکاشفۀ پولوس رسول (بنگرید به Jis‏ پولوس) 
«مکتب آیووا» ۵۳۵ 
«مکتب شیکاگو» ۵۳۵ 
ملاک اجماع عام. ۳۵ 
ملاک انحصارگری 


پیوستار تحجر کلی, ۵۶۹-۵۷۱ 
doa b‏ ۵۲۱ 


نمایه موضوعی + ۸۰۱ 


ملکم ایکس, نگرش‌ها دربارة ۸۵۴۲ ۵۴۳ 
مناصب مذهبی, روحانیان زن» ۰۲۱۳ ۰۲۵۲ VOY‏ 
Afe‏ 
مناقشات مربوط به برنامه‌زدایی. کیش‌هاء ۵۶۲ 
منتظران روز هفتم» ۸۵۷۹ ۶۵۰ 
منحنی زنگوله‌ای شکل, تبذل» ۴۹۹ 
منسون, کیش, ۵۴۴ 
من محوری, کودکان ۱۰۹ ۱۰۶ 
مواجهه با مرگ روحانیان, ۳۲۴۰۳۳۲ 
مواذ مخذر (بنگرید به مصرف | سوء مصرف ..) 
مورمون‌ها 
بهداشت و مرگ ٩۷ AF‏ 
تغییر فرقه» ۲۲۵ 
جنایت ۶۰۲ 
رابطة جنسیء ۸۵۵۰ ۵۵۱ 
قصّه‌های مربوط به شقاوت» ۵۵۰ 
گسستن از فرقه ۵۰٩۹‏ 
موشیاخ ربی اشنرسون, FAY‏ 
موضوع جاودانگی» ۲۹۸ - ۲۸۷ 
(نیز بنگرید به عقیده به زندگی پس از مرگ) 
موفقیت شغلی» ۲۴۱ ۲۴۲ 
مومنان دوبارزاده, ۰۴۷۲ ۰۴۷۷ ۵۱۸ 
مومنان «یک بارزاده» EYY‏ ۰۴۷۷ ۵۱۸ 
مونتانیست‌هاء FAY‏ 
«مونی‌ها» (بنگرید په کلیسای وحدت) 
مهاجران 
نظریة تعارض گروهیء ۶۵۵ 
نگرش‌ها دربار ۶۴۴ 
مهار اجتماعی (بنگرید به تسلط اجتماعی) 
«مهار ذهن». FAY‏ 
مهتران, کارکرد» ۱۴ 
مهربابا (بنگرید به گروندگان به ...) 
میزان تحصیلات 
پیوند با عقیده به زندگی پس از مرگ. ۲۸۸ 
و تساهل در برابر کیش‌ها ۵۵۴-۵۵۶ 
و کناره‌گیری از دین» ۰۲۲۴ ۲۲۵ 


۲۳ >< روانشناسی دین 


میزان زاد و ولد و کلیسا رفتن» ۲۶ 
میزان طول عمر. ۰۳۱۲ ۶۹۰ ۶۹۱ 
میزان کورتیزول» ۶۹۲ 

میزوک وکویو. ۲۲۷ 

FAY میلریت‌هاء‎ 


ن 
نابرابری اجتماعی» توجیه مذهبی, ۶۵۸ 
ناخرسندی» و تجربة دینی» ۰۳۴۰ ۲۴۴ TEA‏ 
ناهماهنگی بافتی, SAY‏ ۶۸۳ 
نحله‌ها (نیز بنگرید به «جابه جایی؛ نحله‌ها) 
افول, شواهد. ۵۷۲ - ۵۶۷ 
پویه‌شناسی, ۵۴۴ - ۵۳۲ 
تغییر در ۵۳۶۰۵۳۹ 
جرح و تعدیل‌های دگرگون‌کننده. OVA‏ 
محیط عقیدتی, ۵۳۶ ۵۲۳ 
ملاک‌های تعریف ۵۲۱ 
نظریۀ کلیسا - فرقه. ۵۳۲ ۔ ۵۱۹ 
نحله‌های فراگیرء عضویت» ۰-۵۷۱ ۵۶۸ 
نحله‌های لیبرال 
ازدواج میان گروهی» ۲۲۶ 
عضویت» ۵۶۸-۵۷۱ 
نذر عشاء رای ۳۲۵ 
نسل «دورة پرزایی» ۲۱۵-۲۱۸ 
ارتداد. ۲۲۲ ۲۲۳ 
55.551 بازگشت به دین. ۲۱۵ 
پذیرش ضتفرهنگی, ۵۱۳۰۸۵۱۲ 
جستجوی معنویت ۲۱۷ ۴۶۵ ۵۱۴ 
دین در برابر معنویت. ۴۶۶ ۔ ۴۶۴ 
گسستن / باز پیوستن» ۲۱۷ ۵۱۰-۵۱۴ 
نشریۀ بررسي علمي دین, VEY‏ 
Spd‏ بین‌المللی روانشناسی دین» ۷۴۳ 
نشریۀ روانشناسی ف راشخصی» ۷۴۲ 
نشریۀ روانشناسی و الاهیات» ۷۴۵ 
نشریة روانشناسی و مسیحیت. ۷۴۵ 


نظر ایاناکن» ۵۷۱ ۔ ۵۶۸ 


نظر جیمز - استارباک» ۰۴۸۱ FAY‏ 
نظرسنجي PHS‏ 
آسان‌گشی. ۳۱۳ 
افول نحله‌هاء ۵۶۸ 
تجربه‌های دم مرگ. VAY‏ 
تجربه‌های دینی» ۳۶ ۴۲۹ 
تفاوت‌های جنسیتی ۲۱۰ 
سالمندان, YYY‏ ۲۲۸ 
عقاید مسیحی, ۲۰۸ ۲۰۹ 
عقیده به dad‏ ۲۰۵ 
کلیسا رفتن. ۲۰۷ 
گرایش مذهبي زنان» ۲۱۰ 
نظر کلی» ۵۷۱ ۔ ۵۶۹ 
نظریهء نیاز cay‏ ع Y‏ ۷۴۷۔۷۴۵ 
å bs‏ آدیپی» تجسمات مریم عذراء ۳۷۸ - ۳۷۵ 
نظریة زره ۰۱۱۸ ۱۱۹ 
olin & làin‏ عمومی»: ۵۸ 
نظریة پارگامنت. ۶۶۷ ۶۶۵ 
نظریة تروئلچ. ۴۶۳ - ۰۴۶۱ ۵۱۹-۵۲۲ 
نظرية تقلیلگرایانة گتل, ۵ ۶۶ 
نظریة تکاملی» ۸۸ ۔ ۷۹ 
تقابل پیچیدۀ عقاید مذهبی, ۷۵ ۷۶ 
حمله‌های افراطی a‏ ۷۴۸ 
ريش جامعه گرایی, ۸۱ ۸۲ 
ريشة نیاز به تسلط ۸۱ 
و عرفان, ۴۱۱ ۴۰۹۰ 
و نیاز ay‏ معناء ۸۰ 
نظرية چرخة زندگی» ۵۱۱ 
نظرية داد و ستد اجتماعیء ۲۴۰ 
نظرية داروین» ۰۷۵ ۸۱ ۸۳ ۷۴۸ 
نظرية دو حفره‌ای, ۳۶۶ ۳۶۴ 
نظریۀ دوعاملی شاختر YAY‏ ۳۵۴ 
نظریۀ رشد اخلاقی کولبرگ, ۱۱۵ ۱۱۲۰ 
نظریة رشد گلدمن. ۱۱۲ ۱۰۹ 
å plas‏ روانکاوانه 
احساس گناه ۷۲۵ 


پارادایم پژوهش, ۰۷۲۴۳ ۷۴۴ 
تبّل ۰۵۰۴ ۷۱۲۰۵۰۵ 
تجربۀ عرفانی, ۴۰۷ ۰۴۰۸ ۰ ۴۴۱ 
تجستمات مریم عذر؛ ۳۷۵-۳۷۹ 
رشد مذهبی VEY‏ 
مفهوم خداء ۱۲۱ 
و آیین» ۷۲۵ 
وسواسی‌گری» ۷۰۷ 
نظرية سازه‌گرا (بنگرید به سازه گرایی اجتماعی) 
نظرية فروید 
تجربه‌های عرفانی, ۴۰۸ ۴۰۶ 
تصویر خداء ۱۲۱ 
جنبه‌های تقلیل‌گرایانه ۶۸ ۶۵ 
جنسیت» ۵۵۰ 
کیش مریم عذر؛ ۳۷۴۰۳۷۹ 
نظرية کلیسا - فرقه. ۵۳۲ - ۵۱۹ 
جنبه‌های بازار ۵۲۴ ۵۲۵ 
deat,‏ ۸۵۲۰ ۵۲۱ 
صورت‌بندي تروئلج» ۵۱۹-۵۲۲ 
عملیاتی کردن, ۵۲۲-۵۳۲ 


۷ ۵۲۶ 
و عرفان» ۳ ۰۳۶۱ ۰۵۲۰ ۵۲۱ 


نظرية گسستن, ۳۱۰ (نسیز بسنگرید به ارتداد؛ 


تبذل‌گریزی) 

۱۴۸ محرومیت.‎ Â plas 

نظرية محلی‌گرایی» ۱۴۸ 

نظریة مراحل شناختي پیاژه. ۰۱۰۷-۱۰۹ ۳۰۷ 

۱۴۸ منزلت؛‎ fa a 

نظرية ناهماهنگی شناختی, ۴۹۷ - ۴٩۱‏ 
ضعف‌هاء ۴۹۳-۴۹۶ 
و تشکیک مذهبی, VAY‏ 
تجربۀ دین» ۳۴۵ ۱۳۵۳ ۱۳۵۵ ۳۵۸-۳۶۰ 
تفسیر مراقبه, ۱۳۵۸ ۳۵۹ 


و تأثیر داروی روان‌گردان, TAY‏ ۳۹۳ 


نمایه موضوعی + ۸۰۳ 


و معناداري نیایش, TAA‏ ۳۸۹ 
و مهار اجتماعی, ۰۷۱۷ ۷۱۸ 
هماهنگی با رویکرد اسنادی, ۵۷ 
نظریة نقش سوندن, ۰۳۴۹ ۰۳۵۳ ۰۳۵۵ ۳۵۸-۳۶۰ 
نظریه‌های مرحله‌ای, ۱۲۱ ۱۰۷ 
اقتضائات آموزش مذهبی؛ ۱۱۱ 
تجربة دینی, ۱۲۹-۱۳۱ 
تمایز «سخت tpi.‏ ۱۲۰ 
رشد نیایش» ۱۲۹ ۱۲۶۰ 
مفهوم das‏ ۱۲۳۰-۱۲۵ 
نظریه‌های مرحله‌اي «سخت» ۱۲۰ 
نظریه‌های مرحله‌ای «نرم»» ۱۳۰ 
نظری هستة مشترک, ۴۴۲-۴۴۸ 
نظریۀ همیشه گراء ۴۴۹ - ۴۴۵. ۴۶۳ 
«نظریة هیجان اسناد». ۵۷ 
نظرية یادگیری اجتماعی 
ارتباط با اجتماعی‌سازی مذهبی, ۰۱۴۹۰۱۴۸ 
l 1۵1‏ 
تفسیر نیایش» ۱۵۸ 
و ارتداد. ۰۱۸۸ ۱۸۹ 
نظریة یونگ (بنگرید به کهن الگوها) 
نفی تعب ۴۰ع ۴۱ع ۶۵۰ ۶۵۱ 
نقد و بررسی پژوهش دینی, ۷۴۳ 
نقش بازی. ۱۴۰ 
نقش‌های جنسیتی, اجتماعی سازی نوجوانان» ۱۶۶ 
l ۱۶۲‏ 
نگرش 
تأثیر اسنادهای مذهبیء ۶۵- ۶۲ 
تعریف ۰۴۹ ۵۰ 
کودکان؛ ۰۱۳۵ ۰۱۳۶ ۰۱۵۴ ۱۵۵ 
و اخلاق, ۵۷۹ ۵۷۷ ۶۲۸ ۶۲۹ 
والدین در برابر فرزندان, ۰۱۵۴ ۱۵۵ 
و دین باطنی - ظاهری» OF‏ 
نگرش‌ها دربارة مرگ, ۳۳۶ - ۲۸۵ 
ایمان باطنی ۔ ظاهری, ۳۰۶. ۳۰۳ 
جنبه‌های روان‌سنجانه. ۳۰۵ 


CH روانشناسی‎ <> Aef 


ارتداد, ۱۹۶ - ۱۸۵ 
استدلال / Sai‏ مذهبی» ۱۷۷ ۱۷۳۰ 


روحانیان» ۳۲۸۰۳۳۲ مفهوم das‏ ۰۱۲۳ ۱۳۴ 
سالمندان, ۳۰۸۰-۳۱۲ مفهوم نیایش, ۱۳۹ ۱۳۶۰ 
کودکان, ۳۰۷ ۳۰۸ و کیش‌هاء ۰۵۵۳ ۵۵۴ 
و اضطراب مرگ, ۳۰۶ ۲۹۸۰ برنامه‌زدایی. ۵۶۳ 

نگرش‌های «طرفدار > انتخاب» ۲۶۵ نوشتن خود به خود. ۳۴ 

نگرش‌های «طرفدار حق حیات» ۲۶۵ نوشیدن زهر ۵۴۱ 

نمایندگان کنگره ۲۸۴ ۲۸۲۰ نهضت کلیسای مسیحی, ۱۴ 

نوبل (بنگرید به برندگان نوبل) نهضت‌های طرفدار صلح. ۰۲۸۱ ۲۸۲ 

نوجوانان» ۲۰۲ ۱۴۷۰ نهضت‌های مذهبی ستیزه‌جو ۵۴۲۰-۵۴۴ DEV‏ 
آگاهی جنسی, DAD‏ ۵۵۰ 
آموزش مذهبی, ۱۶۶ ۱۶۳ نیاز به تسلط 


85.551 عقیده به زندگی پس از مرگ ۲۸۸ 
به عنوان منشأً دین, ۰۲۴ ۰۲۵ ۸۵۵ ۶۷۲ ۶۶۷ 


بررسی‌های خوذ گزارشی, ۰۱۵۶ ۱۵۷ در ارتباط با معنا ۶۶۸۰-۶۷۱ 
بررسی‌های مربوط به «شکاف نسل‌ها» AOF‏ در سازواری, ۶۶۸۰۶۷۳ 
۱۵۵ ریشه‌های تکاملی, ۸۱ 


بزهکاری» ۶۰۵ ۶۰۱ 


پرسش‌گری وجودی. VOY‏ 
تأثیر پدر و ماد ۱۵۰-۱۶۰ 


مبنای اسناد. ۰۲۴ ۸۵۵ OF‏ 


مرگ به عنوان خطر asly‏ ۲۸۶ 
نقش نیایش, ۰۲۴ ۶۷۹ ۶۷۵ 


بررسی دربارةُ توافق. AAF‏ ۱۵۵ و آیین» YYf‏ 
مادر در برابر پد ۱۵۸۰۱۵۷ و سلامت» 6۷۰۰۶۷۲ ۶۹۳ 
و Jas‏ ۷۱۲ نیاز به چیرگی. ۰۲۴ OF‏ (نیز بنگرید به نیاز به تسلط) 


۱۶۱ ۰۱۶۰ تأثیر همسالان,‎ 
۵۰۳ FAY ۴۷۸ Jas 


نیاز به ورزیدگی» ۷۵۰ 
نیایش. ۰۳۸۴۳۸۸ ۶۷۵۶۷۹ 


تجربه‌های دینی» ۱۳۱ ۱۳۹۰ oll‏ ۹۰ ۲۰۷ 
تجربه‌های عرفانی» ۴۱۵-۴۱۸ ۴۲۶ ۴۲۴ بیماران سرطانی, ۶۹۵ ۶۹۶ 
تفاوت‌های جنسیتی در دین‌ورزی: ۱۶۶ تأثیر بهباشی ذهنی» ۳۸۵ ۳۸۶ 
خودکشی» سازواری روحانیان, ۳۲۷ ۳۲۸ تأثیرگذاری, ۳۸۷ - ۳۸۵ 
دین‌ورزی» ۱۷۳ ۱۶۸۰ تأثیر والدین ۰۱۵۷ ۱۵۸ 

و سازگاری» ۱۷۳ ۱۷۰ تحلیل محتو؛ ۱۳۸۸ ۳۸۹ 


رشد هویت, ۱۹۶۲۰۰ 
شبهات مذهبی, ۰۱۷۵ ۱۸۵ ۱۷۷ 

فرضیۀ قطبی‌سازی, ۰۱۵۲ ۱۶۶ 

فشار روانیء VAY‏ ۱۸۳ 

کلیسا رفتن» ۱۶۹ 

۵۸٩ DAF. DAY مصرف | سوءمصرف مواد‎ 


چند gad‏ بودن؛ ۳۸۵۰-۳۸۹ 
در قیاس با مراقبه, ٩۱ ٩۰‏ 

سازواری با بیماری, ۷۷ع FID PYA‏ ۶۹۶ 
سالمندان, ۶۸۸ ۶۸۹ 

شکل‌های, ۶۷۹ ۶۷۵ 


کارکرد سازواری, ۶۷۹ ۶۷۳ ۷۲۶ 
محزک عرفان؛ ۴۵۴ FOO‏ ۴۵۷ 
مراحل رشد کودکان؛ ۱۳۹ -۱۲۶۰ 
و افسردگی, ۷۲۶ 
و تصویرپردازی مذهب. ۳۲۸۴-۲۸۸ 
و شفابخشی, عقاید فرقه‌ه؛ ۵۲۹-۵۳۲ 
و فشار رویدادهای زندگی» ۷۲۶ 
و نیاز به تسلط ۲۴ 
نیایش حاجت‌مندانه, ۰۴٩۱‏ ۴۹۲ 
ساختار عامل» YAY‏ 
کارکرد. ۶۷۹ 
کودکان؛ ۰۱۲۶ ۱۲۷ 
همبسته‌ها؛ ۳۸۶ 
نیایش خودمانی» ۳۸۵ ۳۸۷ 
نیایش jel Gb‏ کارکرد. ۶۷۶ 
نیایش شفاعت‌آمیز, ۶۷۹ ۶۷۷ 
نیایش متفگرانه, ۰۳۸۵ ۳۸۷ ۴۵۷ ۶۷۶ 
نیایش مراقبه‌ای, ۶۷۶ 
نیم‌رخ «زنانه» روحانیان cope‏ ۲۵۰ 


9 
وابستگی (نیز بنگرید به دلبستگی) 
عامل A ۵ Jis‏ ۵ 
و تصويرپردازي مریم عذراه ۳۷۸ 
وابستگی به مادر (نیز بنگرید به دلبستگی) 
واپس‌روی 
Jas‏ ناگهانی» ۷۱۲ 
کارکرد آیین» ۷۲۵ 
و تجربة دینی, ۰۴۴۲ ۷۱۶ 
و عرفان, ۷۰۸ 
واکنش‌های برقي پوست. ۳۰۷ 
ورائت» ۸۲ ۷۷ ۰۱۰۴ ۱۰۵ 
وردزورث. شعره ۴۱۵ 
ورم holis‏ سازواری باء ۶۹۴ 
وسواسی‌گری» Y-Y Y-F‏ 
ویژگی‌های لازم. معیارهای عرفان» ۴۵۲ 
ویکاء ۵۵۸ 


نمایه موضوعی > ۸۰۵ 


a 
هاردی‎ 

۴۲۸ lw 

مرکن ۳۴۰ ۱۳۴۱ ۴۲۰۰۴۲۲ ۴۲۹ 
هاره کریشنا 

به عنوان پناهگاه» ۷۱۹ 

تأثیرات شودمتته ۷۲۹ 

تبدل‌گریزی؛ ۵۰۷ 

ترک مصرف مواد» ۵۱۳ 

نظارت‌های اجتماعی در ۷۱۴ 

نظارت بر جریان جفت‌یابی» ۵۵۲ 

نگرش‌ها دربارةٌ محدودیت قانونی؛ ۵۵۵ 
هتریت‌هاء ۷۲۱ 
هروئین (بنگرید به مصرف هروئین) 
هریس داده‌های نظرسنجی, ۰۲۸۸ ۲۸۹ 
همجنس‌گرایی. ۲۷۲ ۲۶۶ 

تأثیرات دگرگون‌کننده, ۸۵۳۸ ۵۳۹ 

تبڌل درمانی, ۲۶۸ ۲۶۹ 

تغییر در پذیرش, ۲۷۲ 

تمایز میان «گناه» و «گناهکار». ۶۵۳ 

تمایلات مذهبی, ۰۲۷۰ ۲۷۱ 

جهت‌گيري مذهبي باطنی 

تسب 6۴۱ ۶۵۱-۶۵۴ 

داوری اخلاقی براساس GES‏ مقدّسء ۶۵۳ 

دیدگاه‌های روحانیان. ۰۲۶۷ ۲۶۸ 

رفتار یاریگرانه نسبت cay‏ ۶۲۵-۶۲۷ 

نفی در برابر عدم نفی تعضب» ۶۴۱ 

نگرش ستی بهودی - مسیحی, ۲۶۶ 

نگرش‌ها دربارة ۲۶۶۲۷۲ ۰۸۵۹۵ FF)‏ ۶۵۱-۶۵۵ 
همجنس هرأسیء ۲۶۷ 
همکاری در خودکشی, ۳۱۶ ۲۱۲۰ 
همگنی -ناهمگنی عقیده» ۲۲۸ 
هندوها ۱ 

تعضب» ۶۴۹ ۶۵۰ 

نگرش‌ها دربارة خودکشی» ۳۱۹ 
هود. پژوهش دربارة عرفان» ۴۱۸۰-۴۲۰ 


۶ + روانشناسی دين 


هونسبرگر, (بنگرید به مقیاس بنیادگرایی هونسبرگر) 
هی. پژوهش دربارة عرفان» ۰۴۲۲ ۴۲۳۲ 
هیپنوتیسم (نیز بنگرید به تلقین‌پذیری) 

«بازیافت خاطرات». ۳۴۴ 

در پیوند با تجربة عرفانی» ۰۴۳۹ ۴۴۰ 
هیجان‌ها ji)‏ بنگرید به انگیختگی) 

جنبه‌های شناختی, تجربة دینی» ۳۵۲-۳۵۵ 

سبب‌ساز تبدّل, ۴۸۶ ۸۵۰۲۰۴۸۱ ۵۰۳ 

نظرية اجتماعی -سازه گراه ۰۳۵۲ ۳۵۴ 

نظریذ go‏ عاملی, ۰۲۵۳ ۲۵۴ 

و اسنادهای مذهبی, ۵۶-۵۸ 


ی 
ala gle‏ ۲۱۷ 


۳۲۶ ce hitb 
۶۱۹ یاریگری وابسته به کلیساء‎ 
VAT. ۱۹۴ یافته‌های مربوط به «بازگشت به دین»‎ 
یونگ (بنگرید به کهن الگوها)‎ 
۶۵۳ ۶۳۱ ۸۵۷۶ یهود ستیزی,‎ 
یهودیان‎ 
۳۳۳ ۰۳۲۶ ۰۳۲۵ آیین‌های سوگواری»‎ 
۲۶۱ - ۲۶۲ ازدواج میا گروهی,‎ 
YEV ۲۴۵ انگیزة موفقیت.‎ 
۱۵۳ تأثیر دین‌داری والدین»‎ 
۲۶۱ تغییر مذهب‎ 
۷۰۴ دشواری در تعریف»‎ 
۲۸۹ ۰۲۸۸ عقیده به زندگی پس از مرگ‎ 
۵۷۷ فرایند تفر دربارة اخلاق»‎ 
٩۷ - ۹٩ مشکلات ازدواج با خویشاوندان»‎ 
۷۱۶ نرخ خودکشی»‎ 
۲۱۸ ۰۲۱۷ نسل دورة پرزایی»‎ 
۲۱۲ نقش زنان در انتقال فرهنگ»‎ 
۳۱۴ ۰۳۱۳ نگرش‌ها دربارة آسان‌کشی,‎ 
یهودیان آشکنازی‎ 
VA مشکلات ازدواج با خویشاوندان»‎ 
۲۱۸ «یهودی فرهنگی»‎ 


نامنامه 


1۰۹4 (Abraham, K. G.) آبراهام‎ 

۵۹۶ (Abraham, S. C. S.) آبراهام‎ 

۱۰۵ (Abrahamson, A. C.) آبراهامسون‎ 

۶۸۵ (Abell, S. C.) Ji 

۳۷۹ (Apolito, P.) آپولیتو‎ 

۲۰۰ ۰۱۹۹ (Adams, G. R.) آدامز‎ 

۵۸۵ (Adams, P.) آدامز‎ 

۶۴۵ PYY ۲۲ع‎ (Adomo, T. W.) 3] 

۲۷۲ ۰۲۵۸ ۰۲۵۲ YF- FFF «YF (Adler, A.) آدلر‎ 

۳۰۷ (Adlerstein, A.) آدلرشتاین‎ 

۵۸۵ (Adelekan, M. L.) آدلکان‎ 

۳۶۳ AF (Azari, N. P.) آذری‎ 

۱۹۸۰۱۹۷ ۱۳۵ (Archer, S. L.) آرچر‎ 

۳۲۹۱ ۰۳۹۰ (Aarson, B.) آرسون‎ 

۶۶۶ (Arkin, R. M.) آرکین‎ 

DO ۰۴۷۹ ۰۴۷۴ ۱۵۴ ۰۲۳ (Argyle, M.) آرگ‌ایل‎ 
۷۲۵ ۰۷۱۶ ۲ 

VAY (Argue, A.) آرگیو‎ 

۶۸۵ ۱۲۵ FO (Armatas, P.) آرماتاس‎ 

YYY (Ammer, J. M.) آرمر‎ 

۷۴۱ (Armstread, N.) آر مستد‎ 

۷۳ VY (Armstrong, T. D) آرمسترانگ‎ 

۵۶۰ (Arendt, H.) آر نت‎ 


۶۰۳ (Ameklev, B. J.) آرنکلف‎ 

۳۴۳ YAY ۰۲۸۵ (Arnold, M.) آرنولد‎ 

۲۸۶ (Aries, P.) آریس‎ 

۳۹۱ ۳۹۰ (Osmond, H.) آزموند‎ 

۵۸۵ ) Assanangkorchai, S.) آسانانگکورنچای‎ 

YOY (Austin, J. H.) آشتین‎ 

۷۰۶ (Askin, H.) آسکین‎ 

۱۸۴ (Acredolo, C.) آکردولو‎ 

۳۵۴ (Ax, F. A.) آکس‎ 

۳۹۵ (Oxman, T. E.) آکسمن‎ 

۱۴۲ (Axinn, W. G.) آکسین‎ 

۱۵۷ 1۵۵ (Acock, A. C.) 551 

O4\(Agahi, C.) آگاهی‎ 

۶۰۸ (Alaggia, R.) آلاگیا‎ 

Y44 (Alvarado, K. A.) آلبارا ادو‎ 

۷۳۹ (Albacete, L.) آلباسته‎ 

۷۲۲۹ ATO (Albert, A. A.) آلبرت‎ 

۱۹۸ (Alberts, C.) آلبرتس‎ 

۰۱۹۲ ۰۱۹۱ ۱۹۰ AAY (Albrecht, S. L.) آلبرشت‎ 
۵۸۶ ۰۵۱۰ ۰۵۰۹ ۵ 

AY (Albrecht-jensen, C. M.) آلبرشت -ینزن‎ 

FY FY FY ۳۱ AY A (Allport, G. W.) آلپورت.‎ 
۰۱۰۶ ۱۰۵ VA YY VY E FA FF AOD 


AcA‏ + روانشناسی دين 


۰۱۷۹ ۰۱۷۸ ۰۱۶۹ ۰۱۶۰ ۱۵۶ 6 ۷ 
۰۲۵۷ ۰۲۵۴ ۰۲۲۲ ۰۲۲۱ ۰۱۹۸ ۱۹۲ AAY ۰ 
AIF ۰۴۵۹ ۰۴۳۶ FFA FIA ۶ ۰۳ ۷۲ 
IVE INO IVE SYY SVE FNA FVD DAA 
۶۵۷ FFA SFe IVA SYY 

۱۴۸ (Altstaedten, M.) آلتشتاتن‎ 

۶۹۶ (Altmaier, E. M.) آلتمایر‎ 

AAF ۰۱۴۴ AYA ۰۱۳۷ ۰۱۵ (Altemeyer, B.) آلتمیر‎ 
۰۱۹۵ ۰۱٩۱ ۰۱۸۶ ۰۱۸۴ AAT ۰۱۸۱ ۱۸۰ ۶ 
ET AYA ۵۳۷ ۰۲۷۰ ۲۶۹ AAA AAA ۶ 
FEV FFD FFE FEY SFY SYY SVE EY 
۶۶۱ FOF FOO ۶۵۲ FO\ ۹ 

۵۹٩ (Althof, S. E.) آلتوف‎ 

۷۳۰ FA (Alsdurf, J. M.) آلسدورف‎ 

۷۳۰ E۰۸ (Alsdurf, P.) آلسدورف‎ 

۳۸۹ (Allegro, J. M.) آلگرو‎ 

۲۹۹ (Allen, G. D.) آلن‎ 

۵۹۰ (Allen, J. P.) آلن‎ 

FY ۰۴۱ (Allen, R. O.) آلن‎ 

۷۳۴ DAA (Aloyse, Sister M.) آلوئیس‎ 

۵۷۹ (Ali, H. K.) آلی‎ 

۵٩۱ (Alem, A.) آلین‎ 

۶٩۹۲ (Ameika, C.) آمیکا‎ 

۳۵۸ (Anand, B. K.) آناند‎ 

۶۷۲ (Antkowiak, C.) آنتکوویاک‎ 

۱۳۶ (Antoun, F.) آنتون‎ 

۵۶۲ ۵۶۰ ۵۵٩ DOA ۰۵۱۳ (Anthony, D.) آنتونی»‎ 
۵۶۷ DFF 

۳۲۰۷ (Anthony, S.) آنتونی»‎ 

۳۲۹ (Angelica, D.) آنجلیکا‎ 

۴۹۶ (Anderson, C. L.) آندرسون‎ 

۱۱۴ (Anderson, D.) آندرسون‎ 

۷۳۴ (Anderson, G. C.) آندرسون‎ 

۶۰۷ (Anderson, K. L.) آندرسون‎ 

۵۸۵ (Anderson, M. L.) آندرسون‎ 

۲۶۴ (Anderson, V.) آندرسون‎ 


۵۷۸ (Anderman, E. M.) آندرمن‎ 

۷۲۰ (Underwager, R. C.) آندرواگر‎ 
۱۰ (Underhill, E.) آندرهیل‎ 

۶۸۸ ۳۰۹ (Underhill, R. M.) آندرهیل‎ 
YYY (Andreason, N. J. C.) آندر پاسون‎ 
۳۶ (Onions, C. T.) آنینز‎ 

۱۱۵ (Au, P.) آو‎ 

۵۸۹ (Avants, S. K.) آوانتس‎ 

۷۰۷ (Overholser, W.) آورهالسر‎ 

۶۹۰ YAY (Idler, E. L.) آیدلر‎ 

۶۱۷ (Eidelman, S. H.) آیدلمن‎ 

DAY ۰۱۷۱ (Ireland, M.) آیرلند‎ 

۵۹۸ (Isley, P. J.) آیزلی‎ 


۵۲ (Ajzen, I.) opl 


۲۵۰ ۰۱۳۵ (Eysenck, H. J.) آیزنک‎ 
۲۵۴ YAY (Ice, M. L.) آیس‎ 

۵۴۳ AYY ۵۲۰ (Eister, A. W.) آیستر‎ 
۳۱۱ (Eisdorfer) آیسدورفر‎ 

۶۴۹ FFA SYY FV) (Eisinga, R.) آیسینگا‎ 
\ (Einstein, A.) آینشتاین‎ 

۵۴۲ (Ibrahim, S. E.) ابراهیم‎ 

۲۶۰ (Eberly, 8.) اپرلی‎ 

۵۹۶ (Abrams, D.) آپرمز‎ 

DAY ۰۱۷۱ (Eberhart-Phillips, J.) ابرهارت - فیلیپس‎ 
۴۰۵ ۳۲۷ AY (O’Brien, E. J.) آبراین‎ 
۵۸۵ (Abiodun, O. A.) ابیودون‎ 

۲۷۱ (Epp, L) آپ‎ 

۵۱۳ (Opton, E.) اپتون‎ 

OY (Epstein, S.) اپستاین‎ 

۷۲۶ (Appel, K. E.) آپل‎ 

۳۴۴ FY (Appelle, آپل(5‎ 

۵۵۰ OYA (Appleby, R. S.) آپلبی‎ 
۵۹۶ (Eppler, M. A.) اپلر‎ 

۷۰۳ (Opler, M. K.) آپلر‎ 

۲۰۷ (Epley, N.) اپلی‎ 

۲۰۴ (Epley, R. J.) اپلی‎ 


۵۳۷ (Ethridge, F. M.) اتریج‎ 

۱۹۵ (Etxebarria, 1( اتسباریا‎ 

۴۵۱ ۴۴۰ (Atkinson, G.) اتکینسون‎ 

۶۹۹ (Atkinson, T.) آتکینسون‎ 

۳۹۰ (Otto, J.) gil 

۴۰۲ (Otto, R.) gil 

۶۰۷ (Otto Whitmer, K. J.) آتوویتمر‎ 

۲۲۷ ۰۲۱۴ (Atchley, R. C) آچلی‎ 

۲۷۴ (Echeverria, L.) اچوریا‎ 

۵۵۵ (O’Donnell, J. P.) Jil 

VY (Edwards, K. J.) ادواردز‎ 

۱۳۸ (Edwards, L. A.) ادواردز‎ 

۲۰۲ (Edwards, T. J.) ادواردز‎ 

۳۳۲ (O'Dea, T. F.) Loi 

۶۸۵ ۰۱۲۲ (Addison, J.) ادیسون‎ 

YYY (Orbach, H. L.) ربک‎ 

۶۲۰ ۵۱ (Ortberg, J. C. Jr) آرتبرگ‎ 

VAY (Orlofsky, J.) آرلوفسکی‎ 

۱۱۴ (Emsberger, D. J.) ارنزبرگر‎ 

۳۶۰ ۰۳۵۶ (Ornstein, R. E.) آرنستاین‎ 

۳۶۴ YEY (Ornstein, R. 0.) آرنستاین‎ 

۴۴۰ (Ome, E. C) oj 

۷۶ (Irvine, W.) اروین‎ 

۴۳۱ (Irwin, H. J) اروین‎ 

۶۹۲ (Orian, G. H.) آریان‎ 

۱۶۴ (Erickson, D. A.) اریکسون‎ 

۶۰۵ ۸۱۶۵ ۱۶۰ AOF (Erickson, J. A.) اریکسون‎ 

۷۱۸ ۶۰۲ (Erickson, M. L.) اریکسون‎ 

۰۱۹۷ 1۹۶ ۰۱۴۸ VEY (Erickson, E. H.) اریکسون‎ 
۵۱۱ ۰۴۷۹ ۳۱۱ ۳۱۰ ۳۰۹ ۲۳۴ ۱ 
۷۷۵ VYF FAA ۲ 

۲۰۹ (Erickson, J. M.) اریکسون‎ 

۱۲۱ ۰۱۲۰ ۰۱۱۹۰۱۱۸ ۰۱۰۵ (Oser, F. K.) آزر‎ 

۳۰۰ ۰۲۹۹ (Osarchuk, M.) آسارچوک‎ 

۲۷۹ (Sparrow, G. S.) اسپارو‎ 

YA (Spanos, N. P.) اسپانوس‎ 


۸۰٩ > نامنامه‎ 


۱۵۴ (Spanier, G. B.) اسپانیر‎ 

۱۶۰ (Sprinthall, N. A.) اسپرینتال‎ 

۲۴۲ (Springer, S. P.) اسپرینکل‎ 

۲۶۲ (Springer, S. P.) اسپرینگر‎ 

۷۱۲ (Spaulding, J. G.) Syak 

۵٩۱ (Spencer, C.) اسپنسر‎ 

۷۲۰ (Spencer, J.) اسپنسر‎ 

۶۲۲ (Spencer, S. J.) اسپنسر‎ 

۲۲۸ ۰۲۲۷ YYA YAP (Spangler, J. D.) اسپنگلر‎ 
TTY FTI YY 

۷۱۲ FAF(Spellman, C. M.) اسپلمن‎ 

۵۹۶ (Spears, R.) اسپیرز‎ 

۸۰ (Spiro, M.) اسپیرو‎ 

۶۸۶ (Spielberger, C. D.) اسپیلبرگر‎ 

۱۴۱ (Spilsbury, J. C.) اسپیلزبری‎ 

۰۲۲ ۰۲۲ ۰۲۰۰۱۱۰۷ ۰۱۵ ۰۱۱ ۰۴ ۰۲ (Spilka, B.) اسپیلکا‎ 
Ve FF اش‎ £° DV AA OY AF AF ۷ ۳ 
۰۱۲۴ ۰۱۲۲ ۰۱۰۹۰۹۴ AY ٩۰ AY ۷ YA ۲ 
۰۲۴۹ ۰۲۴۶ ۰۲۳۸ ۰۲۲۱ ۰۱۴۴ ۰۱۲۷ ۲۶ ۵ 
۲۰۲ ۰۲۹۸ ۰۲۹۱ ۰۲۸۶ ۲۶۰ FAA ۰۲۵۶ ۲ 
۲۲۸ ۰۲۲۷ ۰۲۱۵ ۲۱۳ ۰۲۰۹ PF ۲۰۵ ۴ 
۰۴۹۰ FEY ۰۳۴۵ ۰۳۴۴ ۰۳۳۲ ۰۲۳۱ ۰۲۲۰ ۹ 
FFL FOV IVY IVE PYY PYY AA’ ۶ 
FY FAI FAD IVY INE EYY SYA FY- 
۰۷۲۱۸ ۰۷۰۹ ۰۷۰۷ ۰۷۰۶ ۷۰۴ E۹ FIO ۴ 
۷۹۰ ۰۷۴۷ VEE YYY ۶ 

۵۶۲ (Spielman, R.) اسپیلمن‎ 

۶۹۵ (Spinetta, J. J.) اسپینتا‎ 

۶۹۲ (Stoppler, M. C.) استاپلر‎ 

۰۴۸۱ ۰۴۷۹ ۰۴۷۲ ۳۵۱ (Starbuck, E. D.) استارباک‎ 
YYA ۰۷۱۲ ۷۱۲ ۰۷۱۰ ۴۸۶ FAR FAY ۲۳ 
۷۴۲ 

۷۲۴ 4Y ۰۱۲ (Stark, M.) استارک‎ 

۲۶۲ ۰۲۴۴ ۰۲۴۱ ۰۲۲۹ AFA AF (Stark, R.) استارک‎ 
۰۴۲۶ ۰۴۲۵ ۰۴۲۴ ۰۳۸۰ FYI ۲۸۹ YA. ۱ 
AYY ۵۱۴ ۵۰۴ ۰۴۹۸ ۰۴۸۷ ۰۴۲۹٩ EYA ۷ 


Aie‏ >< روانشناسي دین 


DFA OFF AI ATA AYA AYA AVF AYY 
۰۷۱۴ ۰۷۱۳ NVA SYN EA ET FY ۷ 
YYY YOY YYY ۵ 

YAY (Sturrock, J. B.) استاروک‎ 

۵۵۴ (Stander, F.) استاندر‎ 

۲۰۴ (Stout, L.) استاوت‎ 

۶۰۹ ۱۴۲ (Stout-Miller, R.) استاوت - میلر‎ 

۵۱۰ ۰۱۹۰ (Stratman, B. F.) استراتمن‎ 

YAY «FFF FY (Strassman, R.) استراسمن‎ 

۶۵۵ (Struch, N) استراک‎ 

۷۱۴ (Strawbridge, W. J.) استراوبریج‎ 

۵۰۴ ۵۰۱ ۴۸۹ (Straus, R. A.) استراوس‎ 

۸۵ (Straus, H.) استراوس‎ 

4A (Ostrer, H.) ppl 

۷۳۶ (Stem, E. M.) استرن‎ 

۳۲۸ (Strength, J. M) استرنف‎ 

۵۸۷ (Strote, J.) استروت‎ 

۷۲۳۰ ۰۱۰۵ (Strommen, M. P.) استرومن‎ 

FAO «FAY ۰۴۷۷ (Strickland, M. P.) استریکلند‎ 

۶۸۹ (Strain, 3. J) استرین‎ 

۶۹۰ ۳۱۲ (Ostfeld, A. M.) آستفلد‎ 

۳۲۱۸ ۰۳۱۷ (Stack, S) استک‎ 

TAA (Astley) آستلی‎ 

۱۳۶ (Stambrook, M.) استمبروک‎ 

۷۹ (Stanford, C. T.) استنفورد‎ 

۴۷۱ ۲۰۳ ۰۱۳ (Stanley, G.) استنلی‎ 

۷۳۰ ۲۳۹ A+ (Ostow, M.) آستو‎ 

۵۱۷ (Stobart, St. C.) استوبارت‎ 

۵۱۸ (Storr, A.) استور‎ 

OOF (Stouffer, S.) استوفر‎ 

۴۹۵ (Stone, J. R.) استون‎ 

۳۹۶ (Stone, P. J.) استون‎ 

۲۰۰ (Stone, W. F.) استون‎ 

۱۵۹ (Stoneman, Z.) استونمن‎ 

OYA (Estes, R. E.) استیز‎ 

FEY ۰۴۲۲ ۰۴۰۳ ۰۴۰۲ ۰۴۰۱ (Stace, W. T.) استیس‎ 
۴۵۰ FF FFA ۰.۴۴۷ FFF FPO ۴ ۳ 


۷۲۰ (Stifoss-Hanssen, H.) استیفوس - هانسن‎ 

۵۶۳ (Stigali, S.) استیگال‎ 

۶۰۸ (Steele, B. F.) استیل‎ 

۵۲۲ ۵۲۱ ۰۴۶۲ (Steeman, T. M.) استیمن‎ 

۵۵۸ (Stave, S.) استیو‎ 

۵۸۹ (Stewart, C.) استیوثرت‎ 

۵۹۸ (Stewart, C. W.) استیوثرت‎ 

۵۶۶ (Stewart, T. M.) استیوثرت‎ 

۱۴۸ (Stephens, K.) استیونز‎ 

۳۹۶ YAY ۰۳۹۱ (Stevens, J.) استیونز‎ 

YYA VAY Y-Y (Srole, L.) اسرول‎ 

!س EFF ¢. PYA PYA (Esses, V. M.)‏ ۵۱ع 
FOO‏ ۶۵۷ ۶۵۸ 

۷۰ AY ۰۱۱ (Scott, A. B.) اسکات‎ 

۵۷۹ (Scott, J.) اسکات‎ 

۵۵۸ (Scarboro, A.) اسکاربورو‎ 

۱۳۰ ۱۲۶ ۷ ۵ (Scarlett, W. G.) اسکارلت‎ 
۱۳۱ 

۲۴۴ ۰۲۴۲ ۰۲۴۲ (Skal, D. J.) اسکال‎ 

۷۲۵ FAF ۰۱۸۷ (Scobie, G. E. W.) اسکوپی‎ 

۲۰۰ (Skorikov, V.) اسکوریکوف‎ 

۵۰۷ ۵۰۰ FAY FAA FAF (Skonovd, N.) اسکونوود‎ 

YAY (Skidmore, D.) اسکیدمور‎ 

YF (Skinner, B. F.) Sut 

۶۶۹ (Skinner, E.) اسکیتر‎ 

۶۵۰ (Islam, M. R.) اسلام‎ 

YYY (Slawson, P. F.) اسلاوسون‎ 

۱۵۱ ۰۱۴۹ (Slaughter-Defoe, D. T.) اسلوتر -دفو‎ 

FAY (Sloan, R. P.) اسلون‎ 

aT (Sloane, D. M.) اسلون‎ 

۷۰۲ (Sleek, S.) اسلیک‎ 

۴۰۲ (Smart, N.) اسمارت‎ 

۵۲۷ (Smidt, C.) اسمیت‎ 

۶۱۸ ۲۴۰ ۰۱۷۰ (Smith, C.) اسمیت‎ 

۶۰۹ ۰۱۴۲ (Smith, C. E.) اسمیت‎ 

۵۶ (Smith, C. S.) اسمیت‎ 


۱۹۸ ۰۱۸۷ AYA ۰۹۰ (Smith, D. L) اسمیت‎ 
۱۵۹ ۰۱۵۴ (Smith, E. I) اسمیت‎ 

۱۵۷ (Smith, E. R.) اسمیت‎ 

۲۵۶ (Smith, G. B.) اسمیت‎ 

۳۱۰ (Smith, G. C.) اسمیت‎ 

۱۸۷ (Smith, G. J.) اسمیت‎ 

FFF ۰۲۴۰ (Smith, H.) اسمیت‎ 

۱۱ (Smith, J.) اسمیت‎ 

۷۰۲ (Smith, J. H.) اسمیت‎ 

۱۹۸ ۱۸۷ AF ٩۰ (Smith, J. Z) اسمیت‎ 
۴۶۰ ۰۱۹۸ (Smith, M.) اسمیت‎ 

۲۹۶ (Smith, M. S.) اسمیت‎ 

۶۱۸ ۵۸۰ (Smith, R. E.) اسمیت‎ 

۴۲۷ 4F (Smith, T. W.) اسمیت‎ 

۶۷۰ (Snyder, S. S.) اسنایدر‎ 

FAY (Sneck, W) اسنک‎ 

۷۱۹ (Snelling, C. H.) أاسنلڀنگ‎ 

۵۰۸ ۵۰۴ FAY ۴۷۶ ۴۷۵ (Snow, D. A.) اسنو‎ 
۵۲۰ (Snook, J. B.) اسنوک‎ 

۶۴۳ (Snook, S.C.) اسنوک‎ 

۵۵۵ FY ۵۲۰ (Swatos, W. H.) اسواتوس‎ 
۲۰۲ (Swenson, J. L.) اسوانسون‎ 

۶۰۷ ۲۶۴ ۲۵۹ ۱۳۸ (Swank, A. B.) اسوانک‎ 
۳۱۰ ۳۰۹ (Swenson, W. M.) اسونسون‎ 
FFF (Swidler, A.) اسویدلر‎ 

YYY (Swigert, V. L) اسویگرت‎ 

۵٩۲ (Swain, R. B.) اسوین‎ 

۲۹۵ ۰۲۹۴ YAY (Osis, K.) آسیس‎ 

۶۸۳ (Spann, L. H.) اشپن‎ 

۵۵۰ ۱۴۰ ATA AYY (Steinberg, L.) اشتاینبرگ‎ 
AYY ۵۰۵ ۱۲۰ ۰۱۱۶ (Streib, H.) اشترایب‎ 
۶۶۸ ۳۲۹ (Echterling, L. G) اشترا لینگ‎ 
۷۳۴ (Strunk, O. Jr.) اشترونک‎ 

۴۷۳ (Stephan, C. W.) اشتفان‎ 

۴۷۳ (Stephan, W. G.) اشتفان‎ 

۳۱۸ (Stengel, E.) اشتنگل‎ 


نامنامه > ۸۱۱ 


۵۸۲ (Storch, E. A.) اشتورش‎ 

۵۸۲ (Storch, J. B.) اشتورش‎ 

۲۲۱ (Stock, W. A.) اشتوک‎ 

۱۹۴ (Stolzenberg, R. M.) اشتولتسنبرگ‎ 
۵۸٩ (Stump, J. E.) اشتومپ‎ 

FAY FOY FFF (Stifler, K. R.) اشتیفلر‎ 
۲۶۷ (Escher, A.) yl 

۶۵ (Shrauger, J. S.) اشراوگر‎ 

۲۶۹ (Schroeder) اشرودر‎ 

۷۶ (Shreeve, J.) أشريو‎ 

AYY (Schlagel, R. H.) اشلاگل‎ 

۱۷۱ AYY (Eshleman, A. K.) اشلمن‎ 
۴۳۱ (Schlitz, M.) اشلیتس‎ 

FAY (Schmall, V. L.) Jn 

YF (Schmeidler, G. R.) اشمایدلر‎ 
۵۷۵ (Schmidt, L. A.) اشمیت‎ 

۶۹۶ ۶۹۵ (Schneider, D.) اشنایدر‎ 
۵۵٩ (Schneier, 1.) اشنایر‎ 

۵۵۷ (Schnelder, J. W.) اشنلدر‎ 

۳۹۵ (schnurr, P. P.) آشنور‎ 

۵٩۱ (Oshodin, O. G.) آشودین‎ 

۵۵۷ (Ofshe, R.) آفشه‎ 

FAY (Eck, N. H.) اک‎ 

۱۵۹ (Okagaki, L.) آکاگاکی‎ 

۱۸۳ (O’Connor, J.) آکانر‎ 

۷۳۲ (O’Connell, D. C.) pisi 

۵۶۷ (Ecker, B.) اکر‎ 

۲۵۲ (Ackerman, D.) آکرمن‎ 

۵۰۵ (Oksanen, A.) Lusi 

۳۰۰ (Ochsmann, R.) آکسمان‎ 

۵۰۴ (Ekland-Olson, S.) اکلند-اولسون‎ 
۶۹۴ (Acklin, M. W.) اکلین‎ 

۵۸۴ ۰۲۳۰ YYY (Ecklin, C. H.) اکلین‎ 
۲۲۱ (Okun, M. A.) آکون‎ 

۵۷۸ (Ekwo, E. E.) اکوو‎ 

۵۸۵ (Ogunremi, O. O.) آگونرمی‎ 


۳ + روانشناسی دین 


۵۸۵ (Alhabib, T. A.) الحبیب‎ 

۱۶۵ (Elder, G. H. Jr.) الدر‎ 

۳۲۷ (Oltjenbruns, K. A.) آلتینبرونز‎ 

۵۶۹ ۱۶۱ (Olson, D. V. A.) آلسون‎ 

۱۰۵ ۱۰۴ (Olson, J. M.) آلسون‎ 

۶۵۹ FYE EFT ۶۳۲ AYY (Aleshire, D.) الشایر‎ 

۳۷۳ YYY (Al-Issa, 1.) العیسی‎ 

۸۱۰ ۱۰۹ ۰۱۰۵ ۸۱۰۴ ۱۰۳ (Elkind, D) الک‌ایند‎ 
۴۱۸ AEE AYY ۶ ۲۱ 

۴۱۸ (Elkind, S.) الکایند‎ 

۳۰۷ (Alexander, 1. E.) الکساندر‎ 

OYA (Alexander, M. W.) الکساندر‎ 

٩۱ ۷۳ ۸۷۱ ۷۰ (Elkins, D. N.) الکینز‎ 

۲۳۷ (Al-Mabuk, R.) Spa. JÍ 

YYY (Elms, A. C.) المز‎ 

OFA (Ellenberger, H. F.) النبرگر‎ 

۶۳۳ (Hello, E.) الو‎ 

۵۴۷ ۵۴۴ (Ellwood, R.) الوود‎ 

۶۷۰ (Eliach, Y.) SUI 

۷۲۹ ¥۰۳ AYY (Ellis, A) الیس‎ 

AAY ۱۸۱ ۱۷۹ ۰۱۷۶ ۱۷۵ (Alisat, S.) الیسات‎ 
۶۸۷ FOF AAF ۳ 

۷۱۶ VAY ۴۴۰ (Allison, J.) الیسون‎ 

VAY ۱۵۹ ۰۱۴۲ ۰۱۳۸ (Ellison, C. G.) الیسون‎ 

۶۰۸ ۰۷ع‎ ۷۳ ۱۱ (Ellison, C. W.) الیسون‎ 

۳۲۹۶ (Ogilvie, D. M.) الیویه‎ 

۶۰۵ ۰۲ ۴۳۳ ۴۳۲ (Elifson, K. W.) الیفسون‎ 

۶۱۶ (Oliner, P. M.) آلینر‎ 

۶۱۶ (Oliner, S. P.) آلینر‎ 

۶۰۹ (Elliott, D. M.) الیوت‎ 

OFA (Oliver, D. L.) آلیور‎ 

۵۱۷ (Olshan, M. A.) الشن‎ 

۲۵۰ YFA (Embree, R. A.) os peel 

۳۲۸ (Embelton, G.) امبلتون‎ 

۶۶۹ (Emrick, C.) آمریک‎ 

۵۸۵ (O'Malley, P. M.) آملی‎ 


۷۴۷ ۴۷۷ YYY ۲۰۸ Y. (Emmons, R. A.) امونز‎ 

۶۷۰ (Andrew, J. M.) آندرو‎ 

۳۳۵ (Andrews, E. D. A.) اندروز‎ 

۷۳۶ (Andrews, L. M.) آندروز‎ 

۲۸۵ (Andrews, R.) آندروز‎ 

۶۸۰ ۲۳۷ (Enright, R. D.) اثرایت‎ 

۷۲۳ (Annese, A.) آنس‎ 

۶۹۵ (Enskar, K.) انسکار‎ 

٩۱ (Anchor, K. N.) انکر‎ 

۵۷۷ ۱۱۴ (Ong, A. D.) آنگ‎ 

۵٩۱ (Ong, T.) آنگ‎ 

DAY DAA (Engs, R. C.) انگز‎ 

۵۸۵ (Oni, G. A.) آتی‎ 

۶۱۸ (Annis, L. V.) انیس‎ 

۱۳۶ (Ennis, J.) انیس‎ 

۱۴۰ (Ojha, H.) اوخا‎ 

۲۵۸ (Udry, J. R.) اودری‎ 

۷۳۱ (Everett, H. C.) آورت‎ 

AVY APF ۱۶۱ AAT ADY (Ozorak, E.) اوزوراک‎ 
PYY ۸ 

۶۱۷ (Uslaner, E. M.) اوسلانر‎ 

۵۸۵ (Oescher, J.) اوشر‎ 

۲۵۵ (O'Faolain, J.) اوفیلن‎ 

۵۹۰ (Oakes, K. E.) اوکس‎ 

۱۳۶ (O'Keefe, T.) اوکیف‎ 

۸۶ Ad (Ogata, A.) LEJI 

۳۱۸ (Ulmer, A.) اولمر‎ 

۷۱۱ ۸۵۰۳ ۵۰۲ (Ullman, C.) اولمن‎ 

۵۱۷ (Awn, P. J) اون‎ 

YAY ۰۲۸۶ (Unamuno, M.) اوناموئو‎ 

YAA (Evans, R.) jil 

۵۶۶ (Ungerleider, J. T.) اونگر لایدر‎ 

۶۴۴ (Owusu, V.) آووسو‎ 

۴۴۰ (Owens, C. M.) آوینز‎ 

۲۲۱ (O'Hara, J. P.) آهارا‎ 

۳۴۴ (Ahern, G.) آهرن‎ 


٩۲ (Ai, A. L.) اي‎ 

۵۷۰ ۵۶٩ (Iannaccone, L.) ایاناگن‎ 

۱۳۵ (Iben, D.) ايبن‎ 

YYY ۰۷۲۲۱ (Eaton, J. W.) ايتن‎ 

۱۲۳ (Iedema, J.) Loo! 

۲۹۹ (Aday) sal 

۵٩۱ (Isralowitz, R. E.) ایزرالووتیس‎ 

۲۱۷ (Aisenberg, R.) ایستبرگ‎ 

OFA (Illich, 1.) ıl 

۴۸۱ (Ames, E. S.) jos! 

(Imouokhome-Obayan, A. O.) ایموخومه آبایان‎ 
۵۸۵ 

۵۸۶ (Amey, C. H.) „sel 

۲۱۹ (Ineichen, B.) اینایخن‎ 

OFA (Introvigne, M.) اینترووینیه‎ 

YYA (Ainsworth, M. D. S.) اینزور ت‎ 

۸۱ (Insel, T. R.) اینسل‎ 

۲۳۶ ۰۱۸۲ (Ingersoll-Dayton, B.) اینگرسال دیتون‎ 

۱۷۰ (Inglehart, R.) اینگلهارت‎ 

۴۱۱ (Inge, D.) اینگه‎ 

YYY (Ainlay, S. C.) اینلی‎ 

FAY (Ivers, B. J.) ایورس‎ 

۶۰۰ (Avery, N.) ایوری‎ 

YA (Eaves, L. J.) jy! 

۱۵۹ ۰۱۵۸ (Bao, W. N.) بائو‎ 

۱۹۲ (Babchuk, N.) بابکوک‎ 

۵۶۲ ۲۲۰ (Babbie, E. R.) ob 

۶۷۵ (Buttrick, G. A.) باتریک‎ 

۵۸۴ ۱۳ (Butler, M. C.) bb 

۶۰۷ Fee DIA DAY ۱۴۲ (Bottoms, B. L.) باتمز‎ 

۲۵۵ (Bottomley, F.) باتملی‎ 

۲۰۴ (Botwinick, J.) باتوینیک‎ 

۲۵۵ (Bach, G. R.) eb 

YY (Budd, S.) ob 

۴۹۶ FAY (Bader, C.) job 

۳۲۴ «TYA ۰۱۹۰ ۰۱۸۷ (Bahr, H. M.) بار‎ 


امنامه >< ۸۱۳ 


۵۸۵ ۰۱۷۱ (Bahr, S. J.) بار‎ 

ray ۳۹۲ (Barr, H. L.) jb 

۷۹ (Barash, D. P.) باراش‎ 

YAY ۰۳۹۱ 4+ (Barber, T. X.) pyb 
۱۴۷ (Barth, K.) بارت‎ 

۶۰۷ AYA (Bartkowski, J. P.) پارتکووسکی‎ 
۶۶۹ ۶۲ع‎ YYY (Bartlett) بارتلت‎ 

۴۳۱ (Bartemucci, L.) بارتموتجی‎ 
۲۶۷ (Bartos, P. E.) بارتوس‎ 

۵۹۹ (Barton, R. G.) بارتون‎ 

۲۵۱ (Barge, W.) بارچ‎ 

۵۵٩ (Barker, C. H.) بارکر‎ 

۵۶۵ AFF ADA DAY FAY (Barker, E.) بارکر‎ 
۵۰۶ (Barker, I. R.) پارکر‎ 

4A (Barkow, J. H.) پارکو‎ 

۴۴۷ (Barnard, G. W.) بارنرد‎ 

۵۴۴ ۱۱۸ (Bames, M.) yb 

۳۰۰ TPF Boswell, J.) بازول‎ 

AY (Buss, D. M.) باس‎ 

۲۶۰ (Basow, S. A.) پاسو‎ 

YY ۰۱۱ (Bufford, R. K.) بافورد‎ 

۶۷۶ (Bacaseta, P. E.) پاکاستا‎ 

۳۹۶ (Bakalar, J.) ISL 

۵۸۷ ONY (Buckley, P.) باکلی‎ 

۶۹۲ (Bagiella, E.) LSL 

۴۹۶ ۰۴۹۱ ۰۴۹۰ (Balch, R. W.) gl 
۱۶۰ (Balk, D. E.) SUL 

۲۵ (Ballou, R. O.) yL 

٩۴ (Baum, A.) aL 

۶۵۸ (Banaji, M.) پاناجی‎ 

۷۱۷ ۱۵۱ ۰۱۴۹ ۰۱۰۴ (Bandura, A.) باندورا‎ 
AY (Bonner, J. T.) yb 

Y-Y (Bunker, H. A.) بانکر‎ 

۵۸۵ (Bauer, S.) باوثر‎ 

٩۴ (Bower, B.) باوثر‎ 

۶۱۹ (Bowers, J. K.) باوئرز‎ 


cn? روانشناسی‎ +> ANF 


۷۴۱ ۴۰۵ FA (Bowker, J.) باوکر‎ 

۶۶۹ FFA (Baumeister, R. F.) باومایستر‎ 

۱۲۳۷ (Baumrind, D.) باومریند‎ 

۴۶۲ FF) ۴۶۰ (Bouyer, L.) pab 

۶۰۴ (Baier, C. J.) pb 

۱۶۷ (Babcock, R. L.) پیکاک‎ 

۱۱۴ (Bebeau, M. J.) gu 

AFF ۰۱۱۱ AY «FY ۰۴۱ (Batson, C. D.) بتسون‎ 
۰۱۹۸ ۰۱۸۲ ۰۱۸۱ ۰۱۷۹ ۰۱۷۶ NIV ۱۶۰ ۴۸ 
FIA FNY ۵۹۰ DAY ATF FAY YY ۷ 
STV SYP FVD ETE ETT ETT ET E ° E1۹ 
FEY FEY EN EF EPA SYY SYO SYA 
PYN FEF. FON FOV FOF FO\ SO FFA 
Y-A 

۳۷۹ (Bettelheim, B.) بتلهايم‎ 

AAY (Badcock, C. R.) بدك‎ 

۲۹۰ (Badham, P.) pas 

YYA (Brabant, S.) پرابانت‎ 

۷۲۹ (Bragan, K.) براگان‎ 

۲۴۲ (Bronson, L.) برانسون‎ 

YYA (Braun, K. L.) پراون‎ 

۶۹۴ (Brown, E. C.) براون‎ 

۲۹۱ (Brown, F.C.) براون‎ 

YYY ۰۸۷۲۰۹ (Brown, G. A.) براون‎ 

۲۷۱ Brown, J. C.) براون‎ 

۰۱۵۷ ۰۱۵۶ ۱۲۹ AYA ۰۱۲۶ (Brown, L. B.) براون‎ 
VAA ۳۸۶ FFI ۱۹۰ VAY ۰۱۶۵ NEF ۰ 
YYA VYP ۷۲۴ ۷۰۹ EV EVA EY 

SAF (Brown, T. L) براون‎ 

۵۸۵ (Brown, T. N.) براون‎ 

۵۷۸ (Brown-Wright, L.) براون -رایت‎ 

۲۱۵ (Browning, D. S.) براونینگ‎ 

۲۳۹ (Browning, R) براونینگ‎ 

SYA (Bryan, J. W.) برایان‎ 

۱۳۷ (Barrett, J. L.) برت‎ 

۱۹۹ (Berzonsky, M. D.) برتسونسکی‎ 


۷۱۷ (Burton, R. V.) برتون‎ 

۵۴۱ YFA (Burton, T.) برتون‎ 

۵۰۶ (Bird, F.) برد‎ 

۳۲۰۳ ۰۱۳۸ (Byrd, K. R.) برد‎ 

۶۷۸ (Byrd, R. C.) برد‎ 

۳۲۹ (Bradfield, C.) بزدفیلد‎ 

۵۶۰ (Brzezinski, Z.) برژزینسکی‎ 

۲۹۹ (Bresler, C.) پرسلر‎ 

۵۵۵ AAF (Breschel, E. F.) Jشرب‎ 

۶۲ (Burke, E.) برک‎ 

۶۰۸ Burke, J.) Sy 

۴۸۰ ۰۱۹۱ (Burke, K. L.) پرک‎ 

۶۰۵ £‘ (Burkett, S. R.) Sy 

۲۵۵ (Burkert, W.) برکرت‎ 

۷۲۰ (Brekke, M. L.) 4S, 

۵۱۴ (Berkhofer, R. F. Jr.) برکهوفر‎ 

۶۰۹ FY (Berg, G.) برگ‎ 

۵۳۶ ۸۵۱۸ ۴۹۵ ۰۴۷۹ ۰۴۰۵ (Berger, P.) Sp 

۱۱۲ (Bergling, K.) برگلینگ‎ 

۱۴۷ (Bergman, B.) برگمن‎ 

۷۲۲۹ (Bergman, P.) برگمن‎ 

۳۹۶ (Bergman, R. L.) برگمن‎ 

۰۷۲۷ ۷۰۵ AFA ۳۷۲۱ FF (Bergin, A. E.) برگین‎ 
۷۵۰ ۰۷۳۷ ۰۷۳۶ YYY YYA 

۲۴ (Berlyne, D. E.) برلاین‎ 

YOY (Brehm, S. S.) برم‎ 

۶۵۰ (Berman) برمن‎ 

۴۸۴ (Byrne, D.) برن‎ 

۲۴ (Bernhardt, W. H.) برنار‎ 

۷۰۶ ۲۰۹ YY (Bemard, L. L) ob» 

۵۷۶ ۵۷۵ (Birnbaum, J. H.) als, 

۴۲۶۱ (Berenbaum, H.) palsy 

۶۱۹ (Bernt, F. M) پرنت‎ 

FAY ۶۸۱ (Brant, C. R) coy 

۶۸ (Brand, H.) بزند‎ 

۶۹۶ (Bums, C. P.) ji) 


۶۵۸ (Branscombe, N. R.) بر نسکم‎ 

FY (Bemstein, 8.) پرنشتاین‎ 

۷۰۲ (Burnham, J. C.) ey 

۲۳۹ ۰۲۲۷ (Brennan, C.) برنن‎ 

۷۱۴ (Brauten, R. O.) بروتن‎ 

۱۵۹ (Brody, G. H.) برودی‎ 

۵۲۵ (Bruce, S.) بروس‎ 

۳۴۵ AF (Brock, K. F.) بروک‎ 

۵۸۰ ۰۱۱۴ (Bruggeman, E. L.) بروگمن‎ 

۷۰۲ (Bromberg, W.) برومبرک‎ 

SOF OFA ۵۲۹ ۰۱۹۱ (Bromley, D. G.) بروملی‎ 
۵۶۲ ۵۶۰ Odd 

۴۴۱ (Barron, F.) ترون‎ 

۳۴۳ (Bruno, J.) gigy 

۲۵ (Brewer, M. B.) pay 

۷۲۳۱ 6۸۰ (Berry, J. W) sp 

۱۳۸ (Buri, J. R.) بری‎ 

۲۶۰ OF (Bridges, R. A.) بریجز‎ 

۷۰۸ (Bridges, H.) بریجز‎ 

AY (Breed, M. D.) بريد‎ 

۴۹۶ (Braden, M.) بریدن‎ 

۳۳۴ (Bryer, K. B.) py 

PF £1۰ VAY ۱۸۲ AFA (Burris, C. T.) بریس‎ 
۶۵۸ SOY FOF FOF E۵) 

۵۵۶ (Brickhead, J.) بریکهد‎ 

YAO (Briggs, M.) بریگز‎ 

۵۵۴ (Brill, A.) py 

۴۷۶ (Brinthaupt, T. M.) برینتهاپت‎ 

۰۱۹۰ JAY ۰۱۸۰ (Brinkerhoff, M. B.) برینکرهوف‎ 
۶۰۸ FV ۵۶٩ FAs VID ۲ ۱ 

۵4۶ (Bass, L. A.) os 

۱۴۴ ۰۱۲۵ (Bassett, R. L) پست‎ 

۵۵۵ (Best, J.) بست‎ 

۷۱۲ ۴۸۴ (Baskett, G. D.) پسکت‎ 

۸۵ (Hippocrates,) Lol, 

۴۲۸ ۰۴۲۶ AY FY (Back, K. W.) تک‎ 


نامنامه + ۸۱۵ 


YYY (Bock, D. C.) بک‎ 

۵۸۸ ۵۸۵ YAA (Bock, E. W.) تک‎ 

۵۹۶ (Beck, J. R.) بک‎ 

۶۰۷ (Beck, S. H) بک‎ 

۵۴۴ AYY (Becker, H. S.) بر‎ 

YYY (Bachrach, B.) بکر ک‎ 

۵۰۶ FAY ۴۸۸ ۰۴۷۳ (Beckford, J. A.) بک‌فورد‎ 
ory 

۶۹۰ (Beckley, R. E.) بکلی‎ 

۵۸۵ (Bachman, J. G.) کمن‎ 

۱۸۱ (Begue, L.) بگ‎ 

۳۵۸ (Bagchi, B. K.) بگچى‎ 

AY (Begley, S.) بگلی‎ 

۸٩ (Bell, C.) پل‎ 

۵۸۷ (Bell, P. A.) بل‎ 

۵۸۹ (Bell, R.) بل‎ 

۴۶۶ ۲۷۴ (Bellah) بلا‎ 

۵٩۱ (Ballard, K.) بلارد‎ 

۱۲۴ (Ballard, S. N.) بلارد‎ 

۱۸۸ (Bellamy, J.) بلامی‎ 

FAY SAY (Belavich, T. G.) بلاویچ‎ 

۷۴۳ ۳۴۹ ۰۱۱٩ (Belzen, J. A.) بلتسن‎ 

AY (Bleske, A. L.) Suh 

۱۸۸ (Black, A.) بلک‎ 

۲۳۴ (Black, A. W.) SL 

۲۹۳ ۰۲۹۲ (Blackmore, S.) پلکمور‎ 

۲۴۲ (Blackwood, L.) پلک‌وود‎ 

۶۱۰ ۵٩۲ AV) Blum, R.) بلوم‎ 

۵۳۵ AFF (Blumer, H.) بلومر‎ 

۲۶۴ (Blomquist, J. M.) بلومکوئیست‎ 

۱۹۴ (Blair-Loy, M.) بلیر - لوی‎ 

۳۱۰ ۰۲۲۹ (Blazer, D.) بلیزر‎ 

٩۳ AF (Blakeslee, S.) بلیکسلی‎ 

WY ۰۱۷۱ (Blaine, B. E.) بلین‎ 

۲۳۵ (Bennett, L. Jr.) on 

YYY YYY (Bentall, R. P.) بنتال‎ 


AF‏ + روانشناسی دين 


۶۰۵ FF ۵۹۱ DAF ۰۱۷۱ (Benda, B. B.) بندا‎ 

YYY (Bendiksen, R.) بندیکسن‎ 

YYY (Bendyna, M.) پندینا‎ 

FW PYY AY AV FF AY (Benson, H.) بنسون‎ 
۷۲۴ ۹ 

۰۱۵۴ NAF ۱۳۶ ۰۱۳۴ ۰۱۲۵ (Benson, P. L.) پنسون‎ 
۰۱۷۰ ۰۱۶۸ ۰۱۶۵ ۰.۱۶۴ ۰۱۶۳ 3۶° NOY ۶ 
VAY ۰۲۳۸ ۰۲۳۰ YYA ۲ TTY AYY AYA 
PNA FF FD ۵۹۰ DAY DAA DAD ۴ 
۷۱۸ FAS 

۲۵۹ (Bancroft, A.) پنکرافت‎ 

۱۶۰ VOY ۱۵۵ ۰۱۵۴ (Bengtson, V. L.) بنگتسون‎ 

۶۶۲ (Benham, W. G.) pu 

۱۹۹ (Bennion, L.) بنیون‎ 

\YA (Boe, A.) » 

۴۱۲ (Buber, M.) پوبر‎ 

۷۳۴ ۰۱۹۹ ۰۱۷۲ (Booth, L) بوت‎ 

OYA (Butcher, J. N.) پوچر‎ 

۱۱۹ ۰۱۱۸ (Bucher, A. A.) وخر‎ 

YYA (Boersma, F. J.) پورسما‎ 

۵۸۲ (Bursik, R. J.) بورسیک‎ 

۴۲۹ ۰۴۲۸ ۴۲۶ ۴۲۴ AY (Bourque, L.) پورک‎ 

۷۱۰ YY ۰۳۷۲ (Bourguignon, E.) بورگینیون‎ 

۷۰۲ (Borinstein, A. B.) بورینستین‎ 

۱۰۴ ۸۱ YA (Bouchard, T. J. Jr.) پوشار‎ 

۲۴۲ (Bullard, T. E.) پولارد‎ 

۲۳۸ ۰۱۳۲ ۱۳۱ (Bowlby, J.) بولبی‎ 

۶۹۶ .ی‎ OF (Bulman, R. J.) بولمن‎ 

۵۰۰ ۰۴۹۹ (Bulliet, R. W.) پولیت‎ 

۱۱۸ (Bowlin, P.) بولین‎ 

٩۲ (Bolling, S. F.) پولینگ‎ 

۵۶٩ (Bouma, G. D.) ky 

۲۶۵ (Bowman, K.) بومن‎ 

FAA ۳۲۳ (Bohannon, J. R.) بوهنون‎ 

۱۱۴ (Boyd, D.) بويد‎ 

۵۰۶ ATF ۱۲۰ ۸۳ (Boyer, P.) pg 


۱۵۹ (Bevis, C.) پویس‎ 

YYY ۰۷۰۹ ۳۹۷ YFA (Boisen, A. 1.) بویسن‎ 

۳۱۳ (Boyle, J. M.) by 

۷۶ (Behe, M. J.) 4 

۱۹۵ ۰۱۹۲ ۰۱۷۰ APA ۱۵۴ (Bibby, R. W.) بیبی‎ 
OYA ۵۶۹ ۵ 

۲۳۸ VY (Bateson, P.) بیتسن‎ 

۷۱۴۳ ۰۱۳۷ (Bateman, M. M.) بیتمن‎ 

۰۳۸۰ »۲۴۶ ۱۵۴ (Beit-Hallahmi, B.) بیت-هالامی‎ 
۷۵۰ ۰۷۴۲ ۰۷۰۲ ATY ۵۰۵ ۰۴۷۹ ۰۴۷۴ ۶۵ 

Ad (Beard, A. W.) بیرد‎ 

۲۶۷ (Bieser, V.) بیزر‎ 

۲۱۹ (Baker, G.) بیکر‎ 

۱۰۵ (Baker, L. A.) بیکر‎ 

۱۷۰ (Baker, W. E.) بیکر‎ 

۱۵۷ (Baker-Sperry, L.) بیکر -اسپری‎ 

بیکر - براون» ۱۷۵ 

۱۹۸ (Bacho, R.) بیکو‎ 

۵۹۵ DAY DAA ۵۸۵ (Beeghley) بیگلی‎ 

FY (Bailey, G. P.) پیلی‎ 

۲۹۵ (Bailey, L. W.) بیلی‎ 

۶۴۹ FFA FFF SFF (Billiet, J. B.) بیلیت‎ 

۰۴۹۳ ۰۲۸۹ ۰۲۷۱ YPY (Bainbridge, W. S.) بینبریج‎ 
AFF ۰۵۲۹ AYA ۰۵۲۵ ۵۲۴ AYY ۵۰۴ ۶ 
۷۱۰ FeO FY ۴۸ 

۶۲ (Bains, G.) بینز‎ 

۲۶۴ ۰۱۸۸ (Bures, R.) بیورز‎ 

۶۷۵ PYY FFF FFO (Bjorck, J. P.) بیورک‎ 

۸۶ (Bureau, Y. R. J.) بیورو‎ 

۵۹۰ (Bufe, C.) بیوف‎ 

۴۱۰ ۴۰۹ (Bucke, R. M.) بیوک‎ 

۳۲۳۵ ۳۰۱ (Bivens, A. J.) پیونز‎ 

۵۵۲ (Patrick, T.) پاتریک‎ 

۶۱۸ ۰۱ع‎ ۰۱۹۴ ۰۱۷۱ ۱۶۲ (Putnam, R. D.) پاتنم‎ 

۱۸۵ (Putney) پاتنی‎ 

۷۱۷ ۰۱۶۷ ۱۵۲۰۱۲۲ (Potvin, R. H.) پاتوین‎ 


۶۲۹ (Pate, S.) اته‎ 

۶۵۰ (Pachauri, A.) پاچائوری‎ 

۵۹۴ (Parent, S. L.) پاران‎ 

۵۸٩ (Pardini, D. A.) پاردینی‎ 

۷۳۶ (Parsons, R. D.) پارسونز‎ 

۴۶۱ .۴۴۵ ۴۴۰ ۴۰۷ (Parsons, W. B.) پارسونز‎ 
۴۶۲ ۶۲ 

۶۹۹ FAY ۳۳۶ (Park, C.) پارک‎ 

۵۸۵ (Park, H. S.) پارک‎ 

۲۴۰ (Park, J. Z.) Sb 

۱۶۴ (Parker, C. A.) پارکر‎ 

۷۲۶ VA (Parker, G. B.) پارکر‎ 

۷۴۱ (Parker, L) پارکر‎ 

۱۳۶ (Parker, K. C. H) پارکر‎ 

۱۶۲ ۰۱۵۲ (Parker, M) پارکر‎ 

۳۳۱ ۰۳۲۳ «4۶ (Parkes, C. M.) پارکس‎ 

۵۸۶ (Parks, G. S.) پارکس‎ 

۴۱ ۰۲۶ IF AY 31 D (Pargament, K. L) پارگامنت‎ 
۰۲۵٩۹ ۰۲۳۶ ۰۲۳۴ ۰۲۱۱ ۱۸۲ ۰۱۳۸ ۷۰ FY FF 
FIO FV OD FEV ۴۶۱ ۳۳۶ ۲۶۶ ۴ 
FAs INIA FIVE INY ۷۱ع‎ SPA SEK GON 
۰۷۳۸ ۸۷۲۲۶ VYF FID FAF FAY FAP FAN 
yf. 

۳۴۳ (Parnell, J. 0.) پارنل‎ 

۵۵۰ (Parrinder, G.) پاریندر‎ 

VAY (Pastorino, E.) پاستورینو‎ 

FAA ۴۸۴ ۰۴۷۱ (Poston, L.) پاستون‎ 

FYE ۴۲۶ ۰۴۱۷ ۴۱۶ ۴۱۵ (Pafford, M.) پاقورد‎ 

YY- (Pagelow, M. D.) گلو‎ L 

۱۴۲ (Palkovitz, R.) پالکوویتس‎ 

\FY (Palm, G.) پالم‎ 

۳۱۰ ۰۲۲۹ (Palmore, E.) پالمور‎ 

۶۸۴ ۴۹۵ (Pollner, M.) پالنر‎ 

۰۴۷۷ EYY YY ۰۱۱ (Paloutzian, R. F.) پالوتزیان‎ 
۷۴۷ PYY ۵۱۵ DIE ۶ 

۶۰۸ (Pollock, C. B.) پالوک‎ 


نامنامه > ۸۱۷ 


FAA ۶۹۰ (Palmer, C. E.) پامر‎ 

۶۵۰ EFF AA (Ponton, M. O.) پانتون‎ 

۳۰۴ (Pandey, R. E.) پاندی‎ 

۷۲۷ FFF ۴۴۳ (Pahnke, W. N.) پانکه‎ 

۱۳۸ (Power, T. G.) پاور‎ 

۷۰۶ (Paultre, Y.) پاولتره‎ 

۵۹۶ (Poulson, R. L.) پاولسون‎ 

۲۴۴ ۰۲۴۰ (Pyle, R. E.) bb 

۵٩۲ (Petraitis, J.) پترایتیس‎ 

۶۰۳۲ DAO (Pettersson, T.) پتر سون‎ 

۱۶۱ ۰۱۶۰ ۰۱۵۷ ۰۱۵۴ ۰۱۱۱ (Petrillo, G. H.) پتریلو‎ 

۲۶۲ (Petsonk, J.) پتسونک‎ 

YYY (Patton, J.) تن‎ 

۵٩۲ (Patton, M. S.) پت‎ 

۶۰۵ (Petee, T.) پتی‎ 

YYA ۰۷۱۰ «¥۰۹ (Pattison, M.) پتیسون‎ 

۶۴۸ A\ (Pedersen, D. M.) پدرسن‎ 

FAY (Pratt, C. C) oly 

۵۰۴ ۰۴۸۲ ۰۴۷۵ ۰۴۷۲ ۱۸۲ AYA (Pratt, J. B.) پرات‎ 

۰۱۷۵ ۰۱۷۲ ۰۱۷۱ ۰۱۵۹ ۰۱۳۹ ۰۱۳۸ (Pratt, M.) پرات‎ 
۶۵۴ ۸۵۲۷ ۲۳۴ NAVAL ۱۸۰ ۷۶ 
FAY 

۱۴۰ (Pramanick, M.) پرامانیک‎ 

۴۴۵ ۳۶۲ ۳۵۲ AY AY (Proudfoot, W.) پرآودفوت‎ 

۳۱۴ (Price, W. F.) پرایس‎ 

۱۳۵ (Porter, J. R.) PR 

۲۴۸ ۰۲۴۱ (Porter, J. R.) پرترفیلد‎ 

۶۷۲ (Perez, L. M.) پرتس‎ 

۶۷۲ ۸۵٩۱ (Perez, R. L.) پرتس‎ 

AF (Peredery, O. P.) پردر ی‎ 

۴۹۰ ۰۳۵۵ (Preston, D. L.) پرستون‎ 

۷۲۶ (Prescott, C. A.) پرسکت‎ 

۶۸۹ ۲۹۹ (Pressman, P.) پر سمَن‎ 

۴۵۲ AY AF (Persinger, M. A.) پرسینگر‎ 

۵۸۴ ۲۱۸ YAY (Perkins, H. W.) پرکینز‎ 

۵۷۱ ۵۶۹ (Perl, P.) پرل‎ 


۸ + روانشناسی دين 


۲۵۶ (Prentice, D.) پرنتیس‎ 

۵۸۷ (Prendergast, M. L.) پرندرگاست‎ 

۷۲۹ (Propst, L. B.) پروپست‎ 

۶۸۰ (Parrott, L.) پروت‎ 

۶۹۲ (Purves, W. K.) پروس‎ 

YAY (Proctor, W.) پروکتر‎ 

۷۴۱ ۴۰۶ (Preus, J. S.) پرویس‎ 

۷۱۰ (Preus, K.) پرویس‎ 

۵۸۷ (Purvis, S.) پرویس‎ 

YYY YYA ۰۷۲۹ ۰۷۲۴ ۰۷۱۴ (Pruyser, P. W.) پرویسر‎ 

۵۶۹ ۲۲۲ ۰۱۹۱ (Perry, E. L) پری‎ 

۳۲۷۴ (Perry, N.) پری‎ 

۴۰۹ (Perry, R. B.) پری‎ 

۶۰۹ (Pritt, A. F.) پریت‎ 

۱۲۶ ۰۱۱۵ (Perriello, L.) پریلو‎ 

۵۸۱ (Perrin, R. D) پرین‎ 

YYY ۸۷۲۰۹ Y-Y (Prince, R. H.) پرینس‎ 

44 AA (Post, R. H.) پست‎ 

۵۴۷ OFF ATS AFF (Pfeiffer, J. E.) پفایفر‎ 

۵٩۳ ۰۱۷۱ (Paul, C.) پل‎ 

۶۲۹ ۶۱٩ F1۸ (Platonow, E.) پلاتونف‎ 

۳۵۴ (Plutchik, R) پلاچیک‎ 

۲۱۲ (Plaskow, J.) پلاسکو‎ 

۳۴۹ (Pelton, R. W.) پلتون‎ 

YYY (Pelletier, K. R.) پلتیه‎ 

YYY ۰۷۱۴ DAY «۵۸۹ (Plante, T. G.) پلانته‎ 

۱٩۴ (Ploch, D. R.) پلوخ‎ 

۸۱ (Plomin, R.) پلومین‎ 

AA YAY ۳۸۶ YAO (Pendleton, B. F.) پندلتون‎ 
۵۲۰ ٩ 

۶۰۹ ۰۱۴۲ (Penk, W) پنک‎ 

۰۱۷۹ ۰۱۷۶ ۰۱۷۵ AYY ۰۱۷۱ (Pancer, S. M.) پنکر‎ 
FAY FOF ۵۲۷ NYE 3۹۹ AAY ۰ 

۱۶۲ (Poppleton, P. K.) پوپلتون‎ 

۸۱ (Porges, S. W.) پورجیز‎ 

۲۱۵ ۱۳۱۳ (Posavec, E. J.) پوساوک‎ 


۶۷۵ (Pozo, C.) پوسو‎ 

۲۶۸ (Pollack, L.) پولاک‎ 

۴۳۳ ۰۴۲۷ FY (Polzer, M.) پولتسر‎ 

۶۰۳ (Polder, W.) پولدر‎ 

۳۸۶ ۳۸۵ ۲۰۷ 41 «A+ Y (Poloma, M. M.) پولوما‎ 
FYE ۶۷۳ ۵۲۱ ۵۳۰ ۵۲۹ ۰۴۵۷ FAA ۷ 
۷۲۶ FYE FVD 

۶۲۳۲ (Polley, C. F.) پولی‎ 

O4A (Poling, J. N) پولینگ‎ 

۲۶۰ ۰۳۵۰ (Polio, H. R.) پوليو‎ 

٩۱ (Puhakka, K.) پوهاکا‎ 

۲۶۱ (Pevey, C.) پوی‎ 

۱۳۰ ۰۱۱۵ ۰۱۰۹ ۰۱۰۸ ۰۱۰۷ (Piaget, J.) پیاده‎ 

۶۶۲ YAO (Peter, L) پیتر‎ 

PYY DAY (Peters, J.) پیترز‎ 

۱۵۶ (Petersen, A. C.) پیترسن‎ 

۵۸۸ (Petersen, D. M.) پیترسن‎ 

۵٩۳ (Petersen, L. R.) پیترسن‎ 

۲۰۰ (Peterson, B. E.) پیترسون‎ 

۶۸۴ AY (Peterson, C.) پیترسون‎ 

۷۳۱ (Pittel, S. M) پیتل‎ 

۱۱۱ ۰۱۱۰ (Peatling, J. H.) پیتلینگ‎ 

AY (Page, R. E. Jr.) پیج‎ 

۶۲۹ E1۹ (Pych, V.) پیج‎ 

۱۴۲ (Pearce, L. P.) پیرس‎ 

۱۱۲ (Pierce, B. J.) پیرس‎ 

DAY ۱۳۶ ۱۳۵ (Pearson, P. R.) پیرسون‎ 

۵۵۴ (Pierson, J. E.) پیرسون‎ 

۶۰۶ ۰ع‎ ۲ (Peek, C. W.) پیک‎ 

۶۸۹ (Pickett, M.) پیکیت‎ 

۵۲۰ (Peel, R.) پیل‎ 

۵۶۲ (Pilarzyk, K. T.) پیلارزیک‎ 

۱۶۲ (Pilkington, G. W.) پیلکینگتون‎ 

YA» (Pylyshin, Z. W.) پیلیشین‎ 

۱ (Paine, T.) پین‎ 

YYY (Payne, B. P.) OF 


YYA (Payne, J. N.) on 

۷۹ (Pinker, S.) پینکر‎ 

۲۱۵ (Pugh, M. D.) پیو‎ 

۶۰۶ P-Y ۵۸۰ (Top, B. L.) تاپ‎ 

YVA (Tupling, H.) تاپلینگ‎ 

۲۰۰ ۰۲۹۹ (Tatz, S. J.) تاتس‎ 

۶۷۲ ۶۰۷ ۲۶۴ ۱۳۸ (Tarakeshwar, N.) تارا کشور‎ 

۱۸۷ ۱۸۲ (Tarpley, W. P.) تارپلی‎ 

۲۶۲ ۲۶۱ (Tart, C.) تارت‎ 

۴۳۱ (Targ, E) تارگ‎ 

۴۴۹ (Taft, R.) cal 

۲۹۵ (Tucker, G. J.) تاکر‎ 

۷۴۶ (Tageson, C. W.) تاگسون‎ 

۴۳۱ (Thalbourne, M. A.) تالبورن‎ 

۱۳۴ ۰۱۲۲ (Tamayo, A.) تامایو‎ 

۱۶۵ (Thompson, A. D.) تامپسون‎ 

A+ (Thompson, W. 1( تامپسون‎ 

۱۷۱۰۱۶۰ ۸۱۵۴ ۱۵۰ ۴۰ (Thomas, D. L) تامس‎ 

۷۰۷ ۰۴۲۷ ۰۴۲۱ ۴۲۰ ۱۵۴ (Thomas, L. E.) تامس‎ 

۲۹۹ (Thomas-Dobson, S.) تامس -دابسون‎ 

۱۹۱ (Tamney, J. B.) تامنی‎ 

۰.۱۳۴ ۰۱۳۲۱ ۱۱۰ ۸۱۰۵ (Tamminen, K.) تامینن‎ 
AVA ۰۱۶۶ ۰۱۳۶ ۰.۱۳۱ ۰۱۳۰ ۰۱۲۹٩ ATF ۵ 
۴۳۲۰ ۰۴۲۶ EYA ۷ 

۲۵۸ VOY ۲۵۶ (Tavris, C.) تاوریس‎ 

۰۴۳۱ ۰۴۰۹ ۴۰۶ ۳۵۵ FAY ۳۴۸ (Taves, A.) تاوس‎ 
۷۴۰ ۰۴۷۵ ۰۴۷۲ ۴۴۰ ۳ ۳ 

۶۵۵ AYY (Tajfel, H.) Jat 

۴۷۵ (Travisano, R.) تراویسانو‎ 

۶۵۵ AYY (Tumer, J. C) py 

۵۶۵ (Tumer, P. R) ترنر‎ 

۷۰۹ (Tumer, R.) p5 

YYY (Trew, A.) ترو‎ 

۵۱٩ FEY FEY ۴۶۱ ۰۴۵۸ (Troeltsch, E.) تروئلچ‎ 
۵۲۸ AYY AYY ۵۲۱ ۰ 

۱۶۰ 1۵۵ AAF (Troll, L.) ترول‎ 


AVA + نامنامه‎ 


DAY (ter Voert) تروورت‎ 

۲۹۱ (Triplett, W.) تریپلت‎ 

۶۷۶ EYO AY- (Trier, K. K.) pys 
۱۷۱ (Trivedi, P.) تریودی‎ 

۲۴۲ (Zborowski, M.) تسبوروفسکی‎ 
۵۶۶ (Taslimi, C. R.) تسلیمی‎ 

۶۹۵ (Cilli, K. A.) تسیلی‎ 

VAY (Tzuriel, D.) تسوریل‎ 

۷۰۹ (Teshome, M.) تشوم‎ 

۱۱۴ (Teller, G.) تلر‎ 

OYA ۴۵۱ FF. ۱۰۴ YA (Tellegen, A.) تلگن‎ 
۶۴۱ (Temple, L. L.) تمپل‎ 

۲۰۱ ۰۲۹۹ (Templer, D. I) تمپلر‎ 
۵۸۶ (Templin, D. P.) تمپلین‎ 

۵۵۰ (Tennant, F.) cols 

۱۳۴ (TenElshof, J. K.) تنلشوف‎ 

YYY (Tennyson, A. L.) تنیسون‎ 

۶۱۸ (TeVault, R. K.) تواوئت‎ 

۸۰ (Tooby, J.) توبی‎ 

۲۱۰ (Tobin, S. S.) توبین‎ 

۶۹۱ ۲۳۷ ۰۲۳۴ (Thoreson, C.) تورسن‎ 
۲۹۹ (Thorson, J. A.) تورسون‎ 

۵٩۲ (Thornton, A.) تورنتون‎ 

۷۳۶ (Thornton, E. E.) تورنتون‎ 

۴۰۱ ۴۰۰ (Thomer, 1.) تورنر‎ 

۱۱۴ (Turiel, E.) توریل‎ 

۱۱۴ (Thoma, S. J.) توما‎ 

۴۹۶ ۴۹۵ FAF (Tumminia, D.) تومینیا‎ 
۳۰۵ (Tong Nagy, V.) تونگ‌نادی‎ 

۲۴۱ (Tawney, R. H.) تونی‎ 

۶۷۸ ۵٩۰ (Tonigan, J. S) تونیگان‎ 

۶۵ (Tipton, R. M.) تیپتون‎ 

۵۱۲ ۵۱۰ FFF (Tipton, 5. M.) تیپتون‎ 
۵۱۴ (Tippett, A. R.) تیپیت‎ 

۶۱۹ (Tate, E. D.) cui 

۵۷۷ (Tate, J.) تیت‎ 


۰ > روانشناسی دين 


۶۰۵ (Tittle, C. R) تیتل‎ 

YYA (Thearle, M. J.) تیرل‎ 

۷۳۶ (Tyrrell, B. J.) J 

۱۱۹ (Ticu, B.) تيكو‎ 

۲۸۹ (Taylor, H.) تیلر‎ 

YY (Taylor, J.) تیلر‎ 

۱۴۴ ۰۱۴۰ ۰۱۰۳ (Taylor, M.) تیلر‎ 

۶۸۵ ۶۷۲ DA OO ۲۲ (Taylor, S. E.) تیلر‎ 

۲۶۷ (Taylor, T. S.) تیلر‎ 

۲۸۶ ۱۸۰ ۱۴۷ ۱۴ ٩ (Tillich, P.) تیلیش‎ 

YYY (Tien, A. Y.) تين‎ 

YY (Zhao, Y.) جائو‎ 

OYA (Judd, B. B.) جاد‎ 

(Judd, C. M.) جاد‎ 

۴۴۰ ۴۳۹ (Jamette, J.) جارنت‎ 

۶۳۳ (Johnston, D.) جانستون‎ 

YA (Johnston, J.-C.) جانستون‎ 

۵۸۷ ۵۸۵ (Johnston, L. D.) جانستون‎ 

YOY (Johnston, W.) چانستون‎ 

۱۶۵ ۱۶۴ ۰۱۴۹ (Johnstone, R. L.) جانستون‎ 

۷۳۰ DAF ۱۵۷ (Johnson, A. L.) چانسون‎ 

AYA AYF AYY ۵۲۰ ۰۱۹۰ (Johnson, B.) جانسون‎ 
۵۶۵ OVA 

۲۶۰ (Johnson, B. L.) جانسون‎ 

۶۰۴ ۰۱۷۱ (Johnson, B. R.) چانسون‎ 

۱۰۵ (Johnson, C. N.) جانسون‎ 

۵۳۰ AYA (Johnson, D. M.) جانسون‎ 

۶۸۹ ۱۶۱ (Johnson, D. P.) چانسون‎ 

۱۹۲ (Johnson, D. R.) جانسون‎ 

۱۷۱ «YF (Johnson, J. V.) جانسون‎ 

۲۵۱ ۰۲۵۰ ۰۱۸۵ (Johnson, M. A.) جانسون‎ 

۱۳۲ (Johnson, M. E.) جانسون‎ 

۷۳۰ FA DAY (Johnson, P.) جانسون‎ 

۴۸۱ ۴۷۹ (Johnson, P. E.) جانسون‎ 

۴۲ (Johnson, R.) جانسون‎ 

۶۱۹ (Johnson, R. C.) جانسون‎ 


۲۹۹ ۰۲۲۴ ۰۱۵۷ ۶۰ (Johnson, S. D.) جانسون‎ 
۶۹۵ FAF IVs PTA ۲ ۰ 

YOY (Johnson, V. E.) جانسون‎ 

۳۴ (Johnson, W.) جانسون‎ 

۶۰۴ ۱۷۱ ۱۰۴ (Jang, S.J.) جانگ‎ 

۵۸۵ (Zhang, J.) Se 

۷۳ (Zhang, X.) جانگ‎ 

YYY (Jernigan, H. L) جرنیگان‎ 

۷۱۴ (Jessor, R.) جسور‎ 

۳۱۱ (Jeffers, F. C.) جفرز‎ 

۲۵۰ (Jackson, C. J) جکسون‎ 

YAY (Jackson, C. W. Jr) جکسون‎ 

۴۷۲ (Jackson, G.) جکسون‎ 

چکسون AYY AAY ۰۱۷۶ (Jackson, L. M.)‏ ۱۰ع 
FOF FAY PON EFT SYY f. SYA IVA‏ 
SOY FOF FOO‏ ۶۵۸ 

۷۰۹ (Jackson, N. J.) جکسون‎ 

۵۰۶ (Jackson, S. L.) جکسون‎ 

YY (Jackson-Lowman, H.) جکسون لومن‎ 

۶۵۸ (Jackman, M. R.) جکمن‎ 

۶۴۱ (Gentry, C. S) جنتری‎ 

۶۹۴ (Jenkins, R. A.) جنکینز‎ 

YYY (Jennings, T. W.) جنینگز‎ 

۷۰۱ (Jowett, B.) جوئیت‎ 

۵۵۲ ۵۱۳ (Judah, J. S.) جودا‎ 

SAY (Joseph, S.) جوزف‎ 

YYY (Giulani, B.) جولانی‎ 

YY (Jull-Johnson, D. S.) جانسون‎  لوج‎ 

۶۸۶ (Jones, J. W.) جونز‎ 

۴۰۴ (Jones, R. H.) جونز‎ 

۲۵۰ (Jones, S. H.) جونز‎ 

۷۵۰ DOA ۴۰۰ (Jones, S. L.) جونز‎ 

۳۶۱ ۳۴۱ (Jones, W. H.) چونز‎ 

YYA (Jones, W. L.) جونز‎ 

۶۷۷ (Joyce, C. R. B.) جویس‎ 

۶۰۶ (Girard, R.) جیرارد‎ 


۳۴۲ (Jacobs, D. M.) جیکوبز‎ 

۵۵۲ ۸۵۰۸ ۵۰۴ ۰۲۱۲ (Jacobs, J. L.) جیکوبز‎ 

۶۴۹ (Jacobson, C. K.) جیکوبسون‎ 

۲۴۲ (Jacobson, E.) جیکوبسون‎ 

۲۰۴ IV FF ۲۵ ۲۲ ۰۱۵ AY (James, W.) جیمز‎ 
۰۲۶۵ ۰۲۵۵ LOY ۰۲۵۱ FFA FFF FF ۹ 
FFY ۰۴۲۵ BIY ۰۴۰۹ ۴۰۸ ۰۷ ۴ ۳ 
۴۸۱ ۰۴۷۷ ۰۴۷۶ ۰۴۷۲ ۰۴۷۲ «FAA ۷ 

۳۶۸ SIV ۰۳۶۶ NEO ۳۶۴ (Jaynes, J.) چینز‎ 

۶۱۹ (Chau, L. L.) چائو‎ 

۵٩۹۰ (Ciarrocchi, J. W.) چاروچی‎ 

۶۰۲ (Chalfant, H. P.) چالفانت‎ 

۶۹۰ (Chalfant, P. H.) جالفانت‎ 

۶۹۶ (Chalmer, B. J.) چامر‎ 

۵۸۰ (Chamlin, M. B.) چاملین‎ 

۵۵۲ (Chancellor, J. D.) چانسلر‎ 

۶۶۶ (Chang, L.) چانگ‎ 

۲۵۲ (Chang, P. M. Y) چانگ‎ 

YOY ۰۲۱۳ ۰۲۰۷ ۰۱۹۴ ۰۱۷۰ (Chaves, M.) چاوس‎ 

۶۶ (Child, D.) able 

۷۱۴ (Chatters, L. M.) چترز‎ 

۶۰۶ ۰۲ع‎ ۵۸۰ (Chadwick, B. A.) چدویک‎ 

۱۴۲ (Cheston, S. E.) چستون‎ 

۷۲۹ (Chesen, E. S.) چسن‎ 

۲۶۸ (Chesney) چسنی‎ 

۶۱۰ (Chandy, J. M.) چندی‎ 

۳۴۴ (Tschudin, V.) چودین‎ 

۳۵۸ (Chhina, G. S.) چهینا‎ 

۶۰۰ XAY (Chibnall, J. 1.) چیبنال‎ 

۲۶۴ ۲۶ (Chiswick, C. U) چیزیک‎ 

۱۱۵ (Cheek, N. H.) چیک‎ 

۶۰۸ (Haj-Yahia, M. M.) حاج یحیی‎ 

۶۵۰ (Hassan, M. K.) حسن‎ 

۶۳۳ (Gijsberts, M.) خئيسبرتس‎ 

۵۸۴ (Khavari, K. A.) خاوری‎ 

۷۲۲ (Sister M. L.) خواهر مارگارت لوئیز‎ 


نامنامه +4 ۸۲۱ 


FAA (Chodoff, P.) خودوف‎ 

۷۲۴ (Dobb, E.) داب‎ 

۳۹۰ (Dobkin de Rios, M.) دابکين دوریوس‎ 

۷۱۶ ۳۱۸ ۳۱۷ (Dublin, L. 1.) دابلین‎ 

۲۴۴ (Datta, L. E.) alə 

۱۵۹ ۰۱۵۵ (Dudley, M. G.) دادلی‎ 

۱۸۹ APA ۰۱۵۷ (Dudley, R. L.) دادلی‎ 

۳۹۲ (Dur, R. A.) دار‎ 

۶۲۲ ۶۲۱ FY- AYY AAY (Darley, J. M.) دارلی‎ 

۱۴۰ ۰۱۳۸ ۰۱۳۷ (Darling, N.) دارلینگ‎ 

۴۵۶ ۴۵۵ (Durham, T. W.) دارم‎ 

AY (Durham, W. H.) دار ۾‎ 

۱۳۶ (Darnell, A.) plo 

۶۱۹ (Darvill, T. J.) دارویل‎ 

ee AY AY AY YF YO (Darwin, C.) داروین‎ 
VAF YPY YF 41۱ 

۶۵۰ FEV FEY PFA PYA (Duck, R. J) Slo 

۶۰۰ ۵۹٩ YAY (Duckro, P. N.) داکرو‎ 

۶۰۹ ۱۴۲ (Doxey, D.) (Slo 

۴۵۲ ۳۶۶ Ad (d’Aquili, E. 6.) داکوئیلی‎ 

۶۳۴۵ (Duckitt, J.) داکیت‎ 

۲۵۸ (Douglass, J. D.) داگلاس‎ 

۳۲۰ (Dahl, K. E.) دال‎ 

AYA (Dahlstrom, W. G.) دالشتروم‎ 

۷۰۹ (Daane, J.) دان‎ 

۳۲۷ (Dunne, L.) دان‎ 

VOY ۰۱۵۴ ۰۱۲۲ AY (Donahue, M. J.) دان‌اهیو‎ 
IVY SYY ETA IVE FO DAD ۰ ۱ 
PFY 

۵۶۵ ۱۶۰ (D'Antonio, W. V.) دانتونئیو‎ 

۱۵۹ ۰۱۳۹ ۰۱۳۸ (Danso. H.) دانسو‎ 

۲۳۹۶ (Dunphy, D. C.) دانفی‎ 

۶۱۹ (Danko, G. P.) دانکو‎ 

۱۶۷ ۰۱۵۷ (Donelson) دانلسون‎ 

۱۵۵ (Dunham, C. Cc) دانم‎ 

۱۹۲۷ (Dunham, R. M.) دانم‎ 


AYY‏ >+ روانشناسی دین 


DAY (Donnenwerth, G. V.) دانن‌ور ت‎ 

۲۰۷ (Dunning, D.) دانینگ‎ 

۷۲۹ (Dowd, M.) داود‎ 

۵۰۸ (Downton, J. V. Jr.) داونتون‎ 

۴۶۰ «FAA FOV ۲۶۰ XOA (Deikman, A.) دایکمن‎ 
FAN ۰ ۱ 

۶۱۷ (Dynes, R. R.) داینز‎ 

۳۴۵ (DePaola, S. J.) Yabo 

۵۸۵ (Detels, R.) jbo 

۴۰ (DeJong, G. F.) دجونگ‎ 

۶۰۷ (de Jong, J.) دجونگ‎ 

YF (Derby, J. F.) دربی‎ 

۶۰۹ ۱۴۲ (Drebing, C) دربینگ‎ 

۱۴۰ (Dornbusch, S. M.) ذرنبوش‎ 

۲۱۵ (Darrow, C. N.) درو‎ 

۱۳۳ (De Roos, S. A.) دروس‎ 

۱۲۷ (Driesenga, A.) دریسنگا‎ 

۶۲۳ (Derison, D.) دریسون‎ 

۶۵ (Desrosiers, M.) دسروزیرز‎ 

۵٩۲ (D’Souza, H. J.) دسوزا‎ 

YYY (De Frain, J. D.) دفرن‎ 

۵۹۸ (de Fuentes, N.) دفوئنتس‎ 

OFY (Dekmejian, R. H.) دکمجیان‎ 

۱۲۵ ۰۱۲۴ ۰۱۲۳ (Deconchy, J. P.) دکونشی‎ 

۱۱۰ (Degelman, D.) دگلمن‎ 

۶۷۵ (De Longis, A.) دلانگیس‎ 

۶۸۵ (Delbridge, J.) دلبریج‎ 

۵۶۳ DOF (Delgado, R.) دلگادو‎ 

۴۳۱ (Delin, P. S) دلین‎ 

۱۳۶ (Dellinger, S. J.) دلینگر‎ 

YYY (De Maria, F.) دماریا‎ 

OFA ۲۰۸ (Demerath, N. J.) دمرات‎ 

۲۸۴ (den Draak, C.) دن‌دراک‎ 

۱۱۵ (DeNicola, K.) دنیکولا‎ 

YYA (Daniel, S. P.) دنیل‎ 

۵۸۵ (Duan, S.) دوآن‎ 


FFY (Doblin, R.) دوبلین‎ 

۲۲۶ (Dubose, E. R.) دوبوز‎ 

۱۲۵ ۰۳۳ (Daughtry, D.) دوتری‎ 

۱۹۷ (Dougher, K.) دور‎ 

۶۰۱ ۴۳۰۸ NYS ۲۲۱ ۰۲۱۱ (Durkheim, E.) دورکم‎ 

Y-¥ (Dohrenwend, B. P.) دورن‌وند‎ 

Y- Y (Dohrenwend, B. S.) دورن‌وند‎ 

۴۹۵ (Dawson, L.) دوسون‎ 

۲۱۴ (Dufour, L. R.) دوفور‎ 

AY 4 (Dawkins, R) دوکینز‎ 

YA (de Groot, H.) دوگروت‎ 

AAY (Dulack, T.) دولاک‎ 

۱۴۱ (De Vellis, B. M.) دولیس‎ 

۱۴۱ (De Vellis, R. F.) دولیس‎ 

SYA (Domino, G.) دومینو‎ 

۴۵۲ (Dovenmuehle, R.) دُونموله‎ 

YA (D'Onofrio, B.) دونوفریو‎ 

دونکل ۔ شتر (Dunkel-Schetter, C.)‏ ۶۷۵ 

AY (De Waal, F.) دو وال‎ 

۱۶۰ ۰۱۳۵ (de Vaus, D. A.) دووس‎ 

۷۱۹ ۰۵۰۸ (Deutsch, A.) دویچ‎ 

YEY (Deutsch, G.) ego 

YYY ۰۱۹۱ (Doyle, R. T.) دویل‎ 

۱۱۸ (Doyles, D.) دویلز‎ 

۶۷۱ (DeVillis, R.) دویلیس‎ 

۶۷۶ ۳۸۴ ۸۱۲۴ (de Hart, J.) دهارت‎ 

۲۰۰ (De Haan, L. G.) دهان‎ 

۴۶۴ ۰۲۸۲ ۸۱۲۰ ۰۱۱۶ (Day, J. M.) دی‎ 

۲۰۲ (ay, L.) دی‎ 

YYY ۰۱۹۱ (Dyble, J. E.) Quo 

SAY (Diebold, B. A.) دیبولد‎ 

۶۲۲ ۵۱۹ ۰۴۷۴ ۲۴۳۹ ۲۴۸ ع‎ (Dittes, J. E.) دیتس‎ 
YFF YF YY 

۶۰۰ (Disch, E.) دیش‎ 

۱۵۴ (Dick, L) Soo 

SAY ۰۱۷۱ (Dickson, N.) دیکسون‎ 


۶۵۱ (Dixson, C.) دیکسون‎ 

۲۱۲ (Dickens, B. M.) دیکنز‎ 

۱۳۲ ۰۱۳۲ AVY (Dickie, J. R.) دیکی‎ 

۵۵۷ (Daly, R. C. G.) bo 

۴۹۷ ۰۴۹۶ ۴۹۵ ۳۱۸ (Dein, S.) دین‎ 

۶۱۸ ۵۸۰ (Diener, E.) دینر‎ 

OY (Dienstbier, R. A.) دینستبیر‎ 

۶۴۹ (Duriez, B.) دیوریتس‎ 

۲۶۰ (Duke, J. 1.) دیوک‎ 

۷۴۹ (Dionne, E. J.) دیون‎ 

۸۵ (Dewhurst, K.) دیوهرست‎ 

۶۰۰ (Diviak, K. R.) دیویاک‎ 

۶۷۶ ۶۷۲ ۴۱۸ ۸۰۹ ۱۰۴ (David, J.) دیوید‎ 

۰۲۳۴ ,۲۲۰ ۰۲۲۰ ۲۱۹ (Davidson, J. D.) دیویدسون‎ 
۲۴۴ YET ۰۲۴۰ ۲۳۵ 

۶۴۰ (Davis, A. L.) دیویس‎ 

۴۰۰ (Davis, C. F.) دیویس‎ 

FYY (Davis, J. A.) yego 

YYY ۰۱٩۹۱ (Davis, J. H.) دیویس‎ 

۵۲۷ ۱۱۴ (Davison, M, L.) دیویسون‎ 

۶۶ (Dewey, J.) دیویی‎ 

۱۶۱ (Roberts, A. E.) (yi yl, 

۱۲۵ ۰۱۲۲ (Roberts, C. W) رابرتس‎ 

۷۱۲ ۰۴۷۹ (Roberts, F. J.) رابرتس‎ 

YFA (Roberts, K. A.) رابرتس‎ 

۲۳۰ ۰۲۱٩ (Roberts, M. K.) رابرتس‎ 

۳۹۰ (Roberts, T. B.) رابرتس‎ 

۵۲۳ ۵۲۰ (Robertson, R.) رابرتسون‎ 

۷۱۹ ۵۰۸ ۰۲۷۰ (Rabkin, J.) رابکین‎ 

۷۱۹ ۵۰۸ (Rabkin, R.) رابکین‎ 

DFA AFA ۵۴۰ ۵۱۲ ۲۵۰ (Robbins, A) رابینز‎ 
OFF ۵۶۲ ۵۶۲ ۰۵۶۰ ۰۸۵۵۹ DAA ۴ 

۲۵۰ (Robbins, M.) رابینز‎ 

۵۶۳ (Robbins, T.) رابینز‎ 

۷۴۰ (Robinson, D. N.) رابینسون‎ 


۷۲۳۴ (Rabinowitz, S.) رابینوویتس‎ 


۸۲۳ 4 soll 


٩۰ (Rappaport, R. A.) راپاپورت‎ 

۲۳۴ ۰۱۷۶ (Roth, D.) رات‎ 

۱۶۱ (Roth, N) رات‎ 

۷۴۴ AYY ۰۳۴۷ (Roth, P. A.) رات‎ 

۱۲۴ (Ratcliff, D.) راتکلیف‎ 

YY (Rogers, J. A.) راجرز‎ 

۷۲۴ (Rogers, L.) راجرز‎ 

۷۳۵ ۸۷۳۴ (Rogers, M. L.) راجرز‎ 

۵۸۷ (Rochford, E. B.) راجفورد‎ 

۲۵۹ (Radelet, M. L.) رادلت‎ 

۶۵۲ (Rudman, L. A.) رادمن‎ 

YYY ۰۳۷۶ (Rozell, M. J.) رازل‎ 

۶۹۴ (Ross, C. E.) راس‎ 

AIA AFF ۰۱۳۳ + FY ۳۱ (Ross, J. M.) راس‎ 
۲۸ ۶۲۷ EFF IYO ITE FTF ۳۸۴ ۳ 
۶۷۱ FOV FFA 

۵۷ (Ross, L.) راس‎ 

۷۱۹ ۰۸۷۱۴ (Ross, M. W.) راس‎ 

۵٩۳ (Russel, R.) jul, 

۷۵ (Russell, B.) راسل‎ 

۶۱۷ (Russell, 5. A.) راسل‎ 

۲۹۹ (Rasmussen, C. H.) راسموسن‎ 

YAY (Rossi, A. M.) راسی‎ 

۱۶۴ (Rossi, P. H.) راسی‎ 

۴۶۰ ۳۹۹ (Ruffing, J. K) رافینگ‎ 

۲۹۰ (Ruck, C) راک‎ 

۲۴۶ (Ragan, C.) راگان‎ 

۲۶۱ (Raghavan, C.) راگهاوان‎ 

٩۳ ۸۶ (Ramachandran, V. S.) راماچاندران‎ 

۶۸۰ IVA ۳۳۶ (Rye, M. S.) رای‎ 

۶۸۵ VFA (Ryan, R. M.) رایان‎ 

۶۰۴ (Wright, B. R. E.) cul, 

۲۱۵ ۱۶۰ AFF (Wright, J. E.) cul, 

۱۷۲ (Wright, L. S) cul, 

۵۶۴ ۰۵۰۷ ۳۱۹ ۰۱۶۰ (Wright, S. A.) col, 

FAY (Wright, S. D.) cul, 


AYF‏ + روانشناسی دين 


YY (Wright, W.) <ul, 

۲۹۸ (Wrightsman, L. S.) رایتسمن‎ 

۲۴ (Reid, T.) راید‎ 

۵۹٩ (Risen, C. 8.) رایزن‎ 

۱۳۸ (Reiss, D.) رایس‎ 

۲۶۲ (Reiss, I. L.) رایس‎ 

۵۸۵ ۰۱۷۱ (Rice, G. T.) رایس‎ 

۷۰۲ (Reisman, J. M.) رایسمن‎ 

1۲° ۰۱۱٩ ۰۱۱۸ ۰۱۱۵ «Ff (Reich, K. H.) رایش‎ 
VYF AFF ۱ 

۷۲۵ (Reik. 1.) Sul, 

۶۰۹ «FFF (Reinert, D. F.) راینرت‎ 

۲۵۹ (Reineke, M. J.) Sil, 

۶۷۰ (Rothbaum, F.) pgls5 

۶۰۰ (Redlich, A.) رتلیش‎ 

Y-Y (Redlich, F.C.) رتلیش‎ 

۲۹۰ (Ratsch, C.) رچ‎ 

۵۲۶ (Redekop, C. A.) ردکوپ‎ 

۷۰۲ (Rose, A. M.) jj 

۵۸۵ (Rose, R. J.) رز‎ 

۴۳۸ ۴۲۳۶ FYE (Rosegrant, J.) 25,555 

YYA (Reznikoff, M.) رزنیکوف‎ 

FAY (Rosati, K. G.) زساتی‎ 

FAY (Rosati, R. A.) slo} 

۵۱۱ ۵۱۰ ۳۹۴ (Roszak, T.) SL; 

۱۱۸ ۰۱۱۴ (Rest, J. R) رست‎ 

۶۰۰ OAV ۱۴۲ (Rossetti, S. J.) رستی‎ 

۶۱۰ ۰۵۹۲ ۰۱۷۱ (Resnick, M.) رسنیک‎ 

۲۰۱ (Roshdieh, 5.) رشدیه‎ 

۶۱۷ ۰۱۷۰ (Regnerus, M. D) رگنروس‎ 

۲۸۱ ۰۴۷۸ ۰۴۷۷ ۰۴۷۶ ۴۷۲ (Rambo, L. R) رمبو‎ 
۷۱۳۲ ۰۷۱۱ ۷۱۰ OVE ۰۵۰۳ ۰۵۰۱ FAA ۸ 

۲۶۲ (Remsen, J.) oy 

۵۰۶ (Remier, B.) رمیر‎ 

۲۷۰ (Remien, R.) ر مين‎ 

۶۵۱ SFA FFY (Randall, B. A.) Jos; 


۶۵ (Randall, T. M.) Jas; 

۷۳۳۴ (Ranck, J. G.) $; 

۵۹۵ ۰۲۵۶ (Reynolds, D. 1.) job, 

۶۹۰ ۳۱۲ ۲۹۶ (Reynolds, D. K.) jab, 

Y-Y (Rennie, T. A. C.) رنی‎ 

۷۲۴ (Roe, A.) رو‎ 

۶۱ (Rowe, D. C.) رو‎ 

۵۶۵ (Rubel, A. J.) bo) 

۴۴۰ (Rubin, Z.) روبین‎ 

۲۵۶ ۰۲۵۴ ۰۲۱۲ (Ruether, R. R.) روتر‎ 

۷۰۲ ۰۲۴۱ (Rotenberg, M.) روتنبرگ‎ 

۵۳۲۱ (Ruthven, M.) روتون‎ 

۷۳۵ (Roach, J. L) روچ‎ 

۷۱۱ (Rhoads. J. M.) رودز‎ 

٩۴ (Rhodewalt, F.) رودوالت‎ 

۶۰۴ (Rodell, D. E.) Jog, 

۵۴۵ (Rudy, D. R.) رودی‎ 

۷۱۴ (Rohrbaugh, J.) رورباو‎ 

۵۰٩ ۰۱٩۹۱ (Roozen, D. A.) روزن‎ 

۲۴۲ ۰۲۴۱ (Rosen, B. C.) روزن‎ 

AFA ۵۴۰ AYY AYY ۰۲۴۷ (Rosenau, P. M.) روزناو‎ 

۶۸۲ ۸۵۸۰ (Rosenberg, M.) روزنبرگ‎ 

۲۹۵ (Rosenberg, S. D.) روزنبرگ‎ 

۶۸۶ AYY (Rosensohn, M.) روزنسون‎ 

۱۰۵ (Rosengren, K. S.) روزنگرن‎ 

1۴ (Rosenman, R. H.) روزنمن‎ 

۲۰۵ (Rosenheim, E.) روزنهايم‎ 

۵۷۷ (Rozin, P.) روزین‎ 

۰۲۰۶ ۱۹۲ ۱۹۰ ۰۱۷۰ ۰۱۶۲ AY (Roof, W. C.) روف‎ 
۰۲۴۷ ۰۲۴۱ ۰۲۳۲۱ ۰۲۲۵ TIA ۰۲۱۷ ۲ ۸ 
4۵۱۲ ۰۸۵۱۱ ۰۵۱۰ ۰۳۸۰ FFF FFF ۰۲۶۲ ۸ 
۵۱۴ 

۱۱۹ (Roco, M.) روکو‎ 

۷۰۶ ۱۷ع‎ d+ (Rokeach, M.) روکیچ‎ 

OYA (Roland, B. C.) رولان‎ 

۲۸۰ (Roelofs, H. M.) رولوفس‎ 


۶۹۸ (Rollins-Bohannon, J.) رولینز - بوهانون‎ 

۲۱۴۳ (Romero, J. A.) رومرو‎ 

۲۶۷ (Romme, M.) ang) 

۱۳۸ (Rohner, R. P.) رونر‎ 

۲۳۱ ۳۳۰ ۰۲۲۸ ۰۳۲۷ ۳۱۵ ۳۱۳ (Rea, M. P.) L, 

۷۲۳۴ ۰۲۱۳ AY (Rayburn, C. A.) ریبرن‎ 

۲۴۲ ۲۴۱ (Riccio, J. A.) ریتجو‎ 

۱۵۰ ۰۱۴۲ ۰۱۱۶ (Rizzuto, A. M.) ریتسوتو‎ 

۶۲۰ (Ritzema, R. J.) ریتسیما‎ 

۵۸٩ (Richard, A. J.) ریچارد‎ 

۶۱۷ (Richards, J. M.) ریچاردز‎ 

۸۶ (Richards, P. M.) ریجاردز‎ 

۰۷۲۶ YYY AYY ۱۱۴ (Richards, P. S.) ریچاردز‎ 
۷۵۰ 

۲۲۶ (Richards, T. A.) ریچاردز‎ 

۶۹۰ NFA NAVY (Richardson, A. H.) ریچاردسون‎ 

YYA (Richardson, G.) ریچاردسون‎ 

۳۱۹ (Richardson, H.) ریجاردسون‎ 

۰۳۷۳ FA ۰۳۱۲ (Richardson, J. T.) ربچاردسون‎ 
FAA ۰۴۸۸ ۰۴۸۷ ۰۴۸۶ FAY ۰۴۸۱ ۰۴۷۷ ۷۵ 
AFI OFA ۵۴۷ AFF ۰۵۴۰ AIA OF ۲ 
E۹۰ DAY ۵۶۶ ۵۶۲ ۵۶۰ BOO DOF ۳ 
YYA YY 

۱۲۷ (Richert, R. A.) ریجرت‎ 

۲۶۸ (Richman, P.) ریچمن‎ 

۷۲۴ AY (Richmond, L. J.) ریجموند‎ 

۲۶۱ (Reed, G.) رید‎ 

۲۴۴ (Reyes, D. V.) ریز‎ 

۷۱۴ (Reifsnyder, W. E) ریفسنایدر‎ 

۷۰۶ (Riffel, P. A.) ریفل‎ 

OFF ۰۴۹۱ ۳۱۸ (Riecken, H. W.) ریکن‎ 

۱۵۴ (Regan, M.) ریگان‎ 

۶۸۵ ۰۱۴۸ (Rigby, S.) ریگبی‎ 

۳۱۸ (Range, L. M.) رینج‎ 

۲۹۴ (Ring, K) رینگ‎ 

YY» (Ringer, B. R) رینگر‎ 


امنامه 4 ۸۳۲۵ 


۶۵۴ AVY ۰۱۷۶ (Raynor-Prince, L.) رینور - پرینس‎ 

YYA (Reeves, N. C.) ریوز‎ 

۲۰۷ (Saad, L.) of; 

۱۱۰ (Zachry, W. H.) زاکری‎ 

۷۱۲ (Salzman, L.) زالتسمن‎ 

YAY ۸۶ (Zaleski, C.) زالسکی‎ 

۵۹۵ DAF OAY ۰۱۷۱ (Zaleski, E. H.) زالسکی‎ 

۶۵۷ (Zanna, M. P.) Ul; 

۲۹۰ (Zanger, R.) زانگر‎ 

YAO (Seidel, M.) زایدل‎ 

YY (Seidlitz, L.) زایدلیتس‎ 

۵۷۹ AVA (Zem, D. 5.) زرن‎ 

OYA (Zelhart, P. F.) زلهارت‎ 

۶۹۵ (Zwartjes, G. M.) زوارتیس‎ 

۶۹۵ (Zwartjes, W. J.) زوارتیس‎ 

۲۸۱ (Zubeck, J. P.) زوبک‎ 

۶۹۳ (Zuttermeister, P. C.) زوترمایستر‎ 

۵۰۴ (Zurcher, L. A.) زورشر‎ 

۳۶۱ ۳۴۱ (Zusne, L.) زوسنه‎ 

۶۹۰ ۰۳۱۲ (Zuckerman, D. M.) زوکرمن‎ 

۴۳۲ SFY (Zollschan, G. K.) زولشان‎ 

۵۶۱ ۵۶۰ ۵۵٩ (Somit, A.) زومیت‎ 

۱۱۹ (Zondag, H. J.) زونداگ‎ 

۱۶۲ (Sieben, 1.) زیبن‎ 

YYA (Zir, A.) زیر‎ 

۶۱۷ (Sikkink, D) زیکینک‎ 

۵٩۱ (Siegel, R. K) JS; 

۶۸۹ ۶۷۵ AY (Siegler, I. C) زیگلر‎ 

۵۶۲ (Siegelman, J.) زیگلمن‎ 

۴۹۶ ۰۴۹۵ (Zygmunt, J. F.) زیگمونت‎ 

AY (Sigmund, K.) زیگموند‎ 

۷۰۲ ۸۷۰۱ (Zilboorg, G.) زیلبورگ‎ 

۵۵۴ SFY (Zimbardo, P. 6.) زیمباردو‎ 

SYA (Zimmerman, R. S.) زیمر من‎ 

۴۶۴ FFF ۸۷۰ ۰۱۲ ۸۱۱ (Zinnbauer, B. J.) زینباوثر‎ 
۵۰۵ ۷ 


۶ + روانشناسی دین 


۵۴۹ ۰۴۱۲ YAN (Zaehner, R. C.) زیتر‎ 
۱۲۴ (Jaspard, J. M.) ژاسپار‎ 

۷۲۹ «¥1۶ ۰۸۷۱۲ (Zegans, L. S.) ژگانز‎ 
۶۶ (Suttie, i. D.) (glo 

۵۸۰ (Suchman, E. A.) ساچمن‎ 

YT! (Southard, S.) سادرد‎ 

۵۸۵ (Sutherland, 1.) سادرلند‎ 

۱۶۲ (Sutherland, P.) سادرلند‎ 

FAY AF (Sarafino, E. P.) سارافینو‎ 
۲۶۰ (Sartain, D. H.) سارتین‎ 

۵۶۰ (Sargent, W.) سارجنت‎ 

۲۱ (Saroyan, W.) سارویان‎ 

YYA ۵۵۷ (Szasz, T.) ساس‎ 

۷۲۰ (Sasaki, M. A.) ساساکی‎ 

YFA (Sachs, S.) ساکس‎ 

۵۸۵ (Salazar, R. D.) سالازار‎ 

YAY (Solomon, P.) سالمن‎ 

OOF (Sullivan, J. L.) سالیوان‎ 

۴۶۶ (Sullivan, W. M.) سالیوان‎ 


۷۱۰ ۳۲۶۹ ۳۶۸ (Samarin, W. J.) سامارین‎ 


۲۴۹ (Summerlin, F. A.) سامرلین‎ 
۲۰۲ (Sommerville, M.) سامرویل‎ 
۷۲۳۵ (Sammon, S. D.) سامون‎ 

YYY (Santos, M. J.) سانتوس‎ 

TY! (Sanders, C. M.) ساندرز‎ 

۷۰ (Saunders, C.) ساندرز‎ 

۱۴۰ ۰۱۰۳ (Saunders, J.) ساندرز‎ 
۵۸۵ (Saunders, J. B.) ساندرز‎ 

۶۷۹ (Sanderson, C.) ساندرسون‎ 

\AY (Sandomirsky, S.) ساندومیرسکی‎ 
۱۳۶ (Saigh, P. A.) سای‎ 

YYY DAY ۵۵۲ (Sipe, A. W. R.) سايپ‎ 
۳۰۵ (Sizemore, D.) سایزمور‎ 

۷۰۱ 2f (Symonds, P. M.) سایمندز‎ 
۱۱۴ ۰۱۱۲ (Sapp, G.) Qo 


۵۹۶ (Satterwhite, 1. N.) شتروایت‎ 


۷۳۱ FAO SAF (Sethi, S.) ستی‎ 
۲۵۸ ۲۵۷ ۰۲۵۶ (Sadd, S.) شد‎ 

۲۷۰ (Serafini, J.) سرافینی‎ 

۲۰۶ (Cerny, L. J.) سرنی‎ 
(Surwillo, W. W.) سرویلو‎ 

۷۲۹ (Cesarman, F. C.) سزارمن‎ 

۱ (Cecil, Lord, D.) jus 

۵۰۲ ۸۵۰۱ (Seggar, J.) سگار‎ 

YEY (Segalowitz, S. L.) سگالوویتس‎ 
44 (Selavan, 1. C.) سلاوان‎ 

۵۸۰ (Sellers, C. S.) سلرز‎ 

۱۹۹ (Selvik, R.) سلویک‎ 

۱۱۴ (Selig, S.) سلیگ‎ 

۷۳۱ FAQ ۶۸۴ ۲۴ (Seligman, M. E. P.) سلیگمن‎ 
٩۱ (Sandler, H. M.) سندلر‎ 

FAY (Sensky, T.) سنسکي‎ 

YYA (Sanford, J. A.) ستفورد‎ 

۶۲۲ (Sanford, R. N.) سنفورد‎ 

۱۷۱ (Su, Y.) سو‎ 

۴۰۴ ۴۰۰ (Swinburne, R.) سوئینبرن‎ 
FAY (Socha, P.) lam 

YAY (Suedfeld, P.) سودفلد‎ 

۵۸۵ (Sudit, M.) سودیت‎ 

۱۳۷ (Sorell, G. T.) Jaa 

4A (Suzuki, D. T.) سوزوکی‎ 

۱۷۲ (Seybold, K. S.) سیبولد‎ 

YYY (Sidgewick, H. A.) سیجویک‎ 
FAY (Sears, C. E.) jı 

۶۵۸ (Sears, D. 0.) سیرز‎ 

۱۳۸ (Segal, M. L) سیگل‎ 

۱۰۴ (Segal, N. L) سیگل‎ 

۵۵۸ (Segal, R. A.) سیگل‎ 

۷۰۸ (Siglag, M. A) سیگلاگ‎ 

۲۶۲ ۲۴۴ AA (Silberman, D. E.) سیلبرمن‎ 
OVA (Seals, B. F.) سیلز‎ 

FAY YYY (Silver, R. C.) سیلور‎ 


۴۷۹ (Silverstein, S. A.) سیلورستاین‎ 

۶۶۵ (Silverman, M. K.) سیلورمن‎ 

۶۵ (Silverman, R. E.) سیلورمن‎ 

۶۵ (Silvestri, P. J.) سیلوستری‎ 

۶۷۶ (Simanton, D. A.) سیمانتون‎ 

۵۹۸ (Simpkinson, A. A.) سیمپکینسون‎ 

Y+ Y (Simpson, J. B.) سیمپسون‎ 

۲۸۰ (Seeman, M.) oom 

۵۶۶ ۵۱۲ (Simmonds, R. 8.) سیموندز‎ 

۲۲۸ ۰۲۰۷ (Simons, W. W.) سیمونز‎ 

۶۹۶ (St. James, P.) سینت جیمز‎ 

YOA (Singh, B.) سینگ‎ 

TAF YOY ٩۴ (Singer, J. E.) سینگر‎ 

۳۷۹ (Singer, J. L.) سیتگر‎ 

۵۵۷ (Singer, M. 1.) سینگر‎ 

۳۲۱۲ (Singer, P. A.) سینگر‎ 

YYY (Singleton, R.) سینگلتون‎ 

YY (Scioli, A.) سیولی‎ 

۵۶۲ AAY (Shapiro, E.) شاپیرو‎ 

۷۴۱ (Shotter, J.) شاتر‎ 

۵۸° (Shuttleworth. F. K.) شاتلورت‎ 

۴۹۱ ۳۵۴ ۲۵۲ ۰۳۱۸ AY (Schachter, S.) شاختر‎ 
۷۱۴ ۶۶ 

۲۴۲ (Sharp, H.) شارپ‎ 

YYA (Sharf, R. H.) شارف‎ 

۰۴۳۳۰ ۴۲۰ ٩۰ (Scharfstein, B.-A.) شارفشتاین‎ 
FAY 

۷۱۴ (Sharma, N. K.) شارما‎ 

۶۱۸ (Sharon, 1.) شارون‎ 

۵۹۸ (Schaffer, M. D.) شافر‎ 

«FFF ۳۷۶ AYY ۰۱۲ (Shafranske, E. P.) شافرانسک‎ 
۷۵۰ ۶۵ 

۵۵۷ (Schacter, R.) شاکتر‎ 

۱ (Shaw, G. B.) شاو‎ 

۶۷۵ (Scheier, M. F.) pls 

۵۵۹ (Schein, E.) شاین‎ 


نامنامه 4 ۸۲۷ 


۱۳۲ (Shepard, A.) شپارد‎ 

YA» (Shephard, R. N.) شپارد‎ 

۵۸۵ (Shepherd, J. P.) شپرد‎ 

۴۴۰ (Shor, R. E.) شر‎ 

AAY ۱۵٩ AYA AY (Sherkat, D. E.) شرکت‎ 
AYP ۳ 

۲۲۵ ۱۸۱ FY (Shermer, M.) شرمر‎ 

YYY DAA (Sherman, A. C.) شرمن‎ 

۱۹۰ JA AAA AAY AAD (Sherrow, F.) شرو‎ 
1۹۱ 

۶۵۵ ۵۶۷ (Sherif, M) شریف‎ 

۳۲۱ (Sheskin, A.) شسکین‎ 

۶۱۰ (Sevcik, L) شفچیک‎ 

۱۲۵ FO FY FY (Schaefer, C. A.) شفر‎ 

YYA (Scheffel, D.) شفل‎ 

۸٩ (Scheflen, A. E.) شفلن‎ 

۵۱۷ (Scheflin, A.) شفلین‎ 

YAO (Shakespeare, W.) شکسپیر‎ 

۸۷ (Shackleford, T. K.) شکلفورد‎ 

۵٩۴ (Sheldon, J. P.) شلدون‎ 

۷۴۲ (Schellenberg, J. A.) شلنبرگ‎ 

۷۱۴ (Shema, S. J.) شما‎ 

۶۲ (Shand, J. D.) شند‎ 

۱۱۹ (Schenker, D.) شنکر‎ 

۴۹۸ (Shannon, Z. K.) شنون‎ 

۰۱۷۹ ۰۱۶۰ ۰۱۱۱ ۰۲۰ (Schoenrade, P.) ش‌وئنراد‎ 
E FNA EIA DAY OYE ۳ ۲ ۷ 
۷۰۸ ۶۹ FEY ۲ 

۶۸۵ (Schwartz, D. J.) شوارتس‎ 

FAY (Schwartz, J. L. K.) شوارتس‎ 

YY (Schwartz, J. M.) شوارتس‎ 

۷۱۹ (Schwartz, L. L.) شوارتس‎ 

۶۵۵ (Schwartz, S. H.) شوارتس‎ 

۱۹۰ ۰۱۷۸ ۰۱۱۵ (Schweitzer, F.) شوایتزر‎ 

۶۷۶ EVO ۵۶۲ AFA ۵۳۰ (Shupe, A. D.) شوپ‎ 

YYA ۰۳۲۶ (Shute, R.) شوت‎ 


ATA‏ + روانشناسی دین 


AFA (Schur, E.) شور‎ 

۲۶۴ ۲۶ (Shortz, J. L.) شورتز‎ 

AYY ۰۱۱۲ (Shultz, T. R.) شولتز‎ 

۲۵۰ (Schuller, D. S.) شولر‎ 

۲۹۹ (Scholem, G. G.) شولم‎ 

۵۸۵ ۲۰۰ (Schulenberg, J.) شولنبرگ‎ 

YYA ۷۱۰ ۴۳۲ FF (Schumaker, J. F.) شوماکر‎ 

OYA (Shuman, C. R.) شومن‎ 

۴۰۰ (Schuon, F.) شون‎ 

YYA (Schoenfeld, E.) شونفلد‎ 

۵۹۲ (Shea, J.) شى‎ 

۵۹۵ AIF ۵۹۲ ۰۱۷۲۱ (Schiaffino, K. M.) شیافینو‎ 

PFA PYY FY\ (Scheepers, P.) شیپرز‎ 

۲۶۹ ۲۶۸ (Shidlo) شیدلو‎ 

OYA (Shirkey, E. C.) شیرکی‎ 

۵۹۶ (Sheeran. P.) شیرن‎ 

۶۰۹ (Schafer, J.) شیفر‎ 

۷۱۷ YOY (Shields, J. J.) jabs 

FAY SAY PYY (Schiller, P. L.) شیلر‎ 

OFF ٩٩ (Shiloh, A.) شیلو‎ 

۶۹۹ (Shane, R.) شین‎ 

YEY AY OY (Shaver, K. G.) شیور‎ 

۶۹۹ ۴۹۰ ۳۶۲ AY OY OF YY (Shaver, P.) شیور‎ 

۱۴۲ ۰۱۳۴ ۰۱۳۳ ۰۱۳۲ AYY (Shaver, P. R.) شیور‎ 
۶۰۰ ۸۵۹٩ DAY AYA ۴ 

۲۶۶ (Farb, P.) فارب‎ 

۷۰۲ (Farberow, N. L.) فاربرو‎ 

۶۶۹ (Phares, E. J.) فارس‎ 

۶۵۱ EFF ۲۷۰ (Forest, J.) فارست‎ 

۴۹۶ (Farnsworth, G.) فارنزورث‎ 

۱۶۱ ۱۳۴ (Furrow, J. L.) فارو‎ 

۴۱۸ (ahs, S. L.) 34 

۲۸۰ (Foster, B. D.) فاستر‎ 

۱۱ (Foster, J. D.) فاستر‎ 

۶۳۹ ۵۲۴ ۰۲۰۷ (Foster, J. E.) فاستر‎ 

۵۵۰ (Foster, L.) فاستر‎ 


۶۸۶ APY AYY (Foster, R. A.) فاستر‎ 

۶۷۷ ۶۷۶ ٩۱ (Foster, R. J.) فاستر‎ 

YYA (Foster, W. J.) فاستر‎ 

FYY ۰۴۲۱ ۳۴۲ (Fox, J. W.) فاكس‎ 

YY (Falconer, D. S.) „St 

۴۰ (Faulkner, J. E.) فاکتر‎ 

۵۹٩ (Falkenheim, M. A.) فالكنهايم‎ 

۶۹۶ (Follansbee, M.) فالنزبی‎ 

۲۹۰ (Fantasia, S. C.) فانتازیا‎ 

۰۱۱۸ ۰۱۱۷ ۰۱۱۶ ۰۱۱۵ ۰۱۰۵ (Fowler, J. W.) فاولر‎ 
FFA AYY AFF ۳ ۹ 

۲۷۹ (Fowler, R. B.) فاولر‎ 

YAA ۰۱۷۰ (Firebaugh, G.) فایرباو‎ 

۷۱۶ ۳۰۹ ۲۰۵ ۰۳۲۰۴ (Feifel, H.) b 

۲۱۴ (Fecher, V. J.) فچر‎ 

۲۵۶ (Ferrar, A.) فرار‎ 

٩۲ (Ferraro, K. F.) 9,158 

۱۷۲ (Frost, C. J.) فراست‎ 

AVF ۰۱۳۵ ۰۱۲۹ AYA (Francis, L. J.) فرانسیس‎ 
APA NPY ۰۱۶۵ ۱۶۴ ۰۱۶۲ ADA ۵۷ ۴ 
۶۸۵ DAO DAY FAR ۲۱۱ ۷۱ 

۵۴۸ (Frank, J.) فرانک‎ 

۳۲۰۱ (Franks, K.) فرانکس‎ 

۶۵۲ (Franco, F. M.) فرانکو‎ 

۶۸۹ (Fry, P. S.) فرای‎ 

۲۰۹ (Freilich, J.) فرایلیش‎ 

۶۸۹ (Ferrel, C.) فرل‎ 

۶۲۲ (Frenkel-Brunswik, E.) فرنکل -برونسویک‎ 

۱۱۴ (Ferhout, H.) فرنهوت‎ 

۴۴ (Fromm, E.) فروم‎ 

۲۵۸ FTF ۱۴۲ ۰۱۲۱ SY FF (Freud, S.) فروید‎ 
۷۲۵ ۰۷۰۱ ۰۳۷۸ PYF YYA PYF 

۱۳۲۵ (Verhoeven, D.) فرهوون‎ 

AYA (Freed, F. W.) فرید‎ 

۵۶۰ (Friedrich, C.) فریدریش‎ 

۶۱۷ ۵۵۸ (Friedrichs, R. W.) فریدریشس‎ 


۱۶۹ (Freedman, M.) فریدمن‎ 

۱۵۱ (Friedman, E. H.) فریدمن‎ 

٩۴ (Friedman, M.) فریدمن‎ 

۶۹۲ (Friedman, R.) فریدمن‎ 

۶۹۸ (Friedman, S. B.) فریدمن‎ 

۱۵۴ (Friedenberg, E.) فریدنبرگ‎ 

۱۷۰ (Faris, R) فريس‎ 

۶۰۰ (Frame, M. W.) فریم‎ 

۱۳۵ (Freehill, M.) فریهیل‎ 

FAY FAY ۰۴٩۹۱ ۰۳۱۸ (Festinger, L.) فستینگر‎ 
۵۶۶ ۴۹۶ ۴ 

\ YY (Phelps, K. E.) فلپس‎ 

۳۲۰ (Flatt, B.) فلت‎ 

۱۶۳ ۰۱۶۲ (Feldman, K. A.) فلدمن‎ 

۱۲۴ (Fleck, J. R.) فلک‎ 

۵1۲ (Flecks, R.) فلکس‎ 

۲۳۵ (Flannery, E. H.) فلیری‎ 

۱۵۹ (Flor, D. L.) فلور‎ 

۶۲۴ (Flory, J. D.) فلوری‎ 

۳۳۵ ۰۳۰۴ ۰۳۰۱ ATE AYA (Florian, V.) فلوریان‎ 

۶۱۹ ۰۲۷۱ (Floyd, R. B.) فلوید‎ 

۵۹۲ (Flay, B. R.) فلی‎ 

۶۳۹ (Flink, C. H.) فلینک‎ 

۶۴۹ ۶۴ DAY (Felling, A.) فلینگ‎ 

۶۱۸ (Forbes, G. B.) 5.598 

۲۹۶ ۲۹۰ (Forte, R.) فورته‎ 

O44 DAA (Fortune, M. M.) فورچن‎ 

OYA (Ford, H. H.) فورد‎ 

YYA (Forsyth, C.) فورسیت‎ 

WY ۱۳۶ (Forliti, J. E.) فورلیتی‎ 

۵۸۸ «FFF ۴۴۵ ۴۰۱ (Forman, R. K. C.) فورمن‎ 

۵۸۸ (Forman, T. A.) فورمن‎ 

۲۴۳ ۲۴۱ FO (Furnham, A.) فورنم‎ 

AYA (fournet, G. P.) فورنه‎ 

۵۸۵ (Foshee, V. A.) فوشه‎ 

۲۴۲ ۰۳۲۳۹ (Faulconer, J. E.) فوکنر‎ 


۸۲٩۹ + نامنامه‎ 


YYA (Fogarty, J. A.) فوگارتی‎ 

۶۲۹ ۰۱۷۷ (Fultz, J.) فولتس‎ 

۰۲۷۲ ۰۲۷۱ ۰۱۹۸ FY VO (Fulton, A. S.) فولتون‎ 
۶۵٩ SAF SOY SFF ۳ 

فولکمن FFD FFF ۳۲۶ NFA (Folkman, S.)‏ ۶۶ع 
SPA ۷‏ ۶۷۵ 

۳۱۰ (Fullmer, E. M.) فولمر‎ 

۵۹٩ (Fones, C. S. L.) فونز‎ 

۵۶۶ AFA (Feuerstein, G.) فویرشتاین‎ 

۶۶ (Faber, H.) فیبر‎ 

۳۸۸ (Faber, M. B.) فیبر‎ 

۵٩۹۳ ۰۱۷۱ (Fitzjohn, J.) فیتزجان‎ 

۱۴۳ (Fitzgibbons, J.) فیتسگیبونز‎ 

۷۶ (Fiske, J.) فیسک‎ 

۶۷۲ SOA OA Od YY (Fiske, S. T.) فیسک‎ 

۶۳۹ (Fish, S.) فیش‎ 

۵۲ (Fishbein, M.) فیشباین‎ 

۷۱۴ SFA (Fichter, J. H.) فیشتر‎ 

YAY (Fisher, H. E.) فیشر‎ 

۲۶۲ (Fisher, R.) فیشر‎ 

FEY FEN Ef‘ PYY OVA (Fisher, R. D.) فیشر‎ 

۲۶۲ (Fishman, S. B.) فیشمن‎ 

۵۲۷ Feagin, J. R.) فیگین‎ 

۱۹۲ (Field, C. D.) obs 

۲۵۹ (Filsinger, E, E.) فیلسینگر‎ 

۱۶۵ (Philibert, P. J.) فیلیبرت‎ 

۳۶۹ (Philipchalk, R.) فیلیپچالک‎ 

۲۶۸ (Philips, C.) فیلیپس‎ 

۵۸۶ (Philips, C. M.) فیلیپس‎ 

۷۳۴ (Finch, J. C.) فینچ‎ 

۶۲۴ ۲۶۹ A! (Finkel, D) فیتکل‎ 

OYA ۰۵۲۵ ATF AYY ۰۱۷۰ (Finke, R.) فینکه‎ 

YYA «1Y۶ (Finney, J. M.) فينی‎ 

۶۷۶ ۴۵۷ (Finney, J. R) فينيی‎ 

۲۸۰ (Finister, A. W.) فینیستر‎ 

۱۴۰ (Fugate, J. R) فیوگیت‎ 


۰ + روانشناسی دین 


۵۸۵ (Qureshi, N. A.) قرشی‎ 

۴۴۶ (Caird, D.) کثرد‎ 

۲۲۱ ۰۳۱۵ ۰۲۱۳ ۰۱۶۱ (Carey, R. G.) کثری‎ 

۶۰۹ (Caetano, R.) کائتانو‎ 

۱۷۰ ۰۱۵۶ ۰۱۱۴ (Cobb, N. J.) کاپ‎ 

۲۰۱ (Capelletty) کاپلتی‎ 

SAV AAA ۰۱۸۷ ۱۸۵ (Caplovitz, D.) کاپلوویتز‎ 
VAN ۰ 

۷۳۲ ۰۴۷۵ (Cutten, G. B.) کاتن‎ 

۲۶۶ (Katchadourian, H. A.) کاچادوریان‎ 

۷۰۲ ۰۳۴۱ (Kutchins, H.) jiu 

YF (Karasu, T. B.) کاراسو‎ 

۸۱ (Carter, C. S.) کارتر‎ 

۲۰۴ (Carter, J. D.) کارتر‎ 

۷۶ (Carter, S. L.) کارتر‎ 

۵۰۴ (Cartwright, R. H.) کارترایت‎ 

TF (Carden, K. W.) کاردن‎ 

۲۴۱ (Cardefia, E.) کاردنا‎ 

YFA (Karsh, E.) کارش‎ 

۲۶۶ (Carlsson, B. G.) کارلسن‎ 

۶۹۵ (Carlsson, M.) کارلسن‎ 

YFA (Karlsen, C. F.) کارلسن‎ 

۶۷۶ (Carlson, C. R.) کارلسون‎ 

۱۳۴ (Carlson, J. S.) کارلسون‎ 

۵۸۹ (Carlson, J. W.) کارلسون‎ 

۱۴۴ ۰۱۴۰ ۸۱۰۳ (Carlson, S. M.) کارلسون‎ 

۴۰۵ (Carmody, D.) کارمودی‎ 

۴۰۵ (Carmody, J.) کارمودی‎ 

۶۷۵ (Carver, C. S.) کارور‎ 

۵۸۵ (Karvonen, S.) کاروونن‎ 

۵۰۶ (Currie, R. F.) کاری‎ 

۶۶۹ (Kazanzakis, N.) کازانتزاکیس‎ 

A+ (Cosmides, L.) کازمیدز‎ 

۲۵۸ ۲۵۷ ۲۵۶ (Kasamatsu, M.) کاساماتسو‎ 

۲۱۷ ۲۹۴ YAY (Kastenbaum, R. J.) کاستنباوم‎ 

۶۹۰ ۲۱۲ (Kasl, S. V.) کاسل‎ 


۷۱۹ (Kaslow, F. W.) کاسلو‎ 

۲۶۱ ۰۱۶۷ (Kosmin, B. A.) کاسمین‎ 

۲۷۲ (Coffin, W. S.) کافین‎ 

DAY DAA ۵۸۵ DAY DA- (Cochran, J. K.) کاکرن‎ 
۶۰۵ ۶۰۲ DID DIF ۳ 

۵۷۵ (Cox, K.) SW 

۱۱۳ (Cox, W. F.) کاکس‎ 

۱۰۴ (Kagan, J.) کاگن‎ 

۶۸۶ (Culbertson, B.) کالبرتسون‎ 

۶۸۵ AAA (Kaldor, P.) کالدور‎ 

۷۳۰ DAA DIA ۲۶۷ (Culver, V.) کالور‎ 

۶۷۸ (Colipp, ۳. J.) کالیپ‎ 

۶۷۸ (Kahlich, L.) کالیچ‎ 

YYY ۰۲۹۶ (Kalish, R. A.) کالیش‎ 

۶۵۰ (Khalique, A.) SJ 

۵۹٩ (Camargo, R. J.) کامارگو‎ 

۲۰۴ (Cumming, E.) کامینگ‎ 

YYA (Cummings, E. M.) کامینگز‎ 

YAY ۰۲۱۱ (Conn, J. W.) کان‎ 

۷۳۵ (Kahn, S.) کان‎ 

FAA DFY (Conway) کانوی‎ 

۵۰۹ ۰۱۸۷ (Cunningham, P. H.) کانینگام‎ 

۶۱۶ (Coward, H.) کاوئرد‎ 

۱۱ (Cowell, B.) کاوئل‎ 

۴۰۰ (Kaufmann, W.) کاوفمان‎ 

۲۰۱ (Kauffman, 1.) کاوفمن‎ 

YOY ۰۱۷۰ (Cavendish, J. C.) کاوندیش‎ 

۶۲۲ (Kahoe, R. D.) کاهو‎ 

۰ ۵٩۱ (Kebede, D.) ou 

۷۲۶ PVA £۰۷ FYE SFY (Capps, D.) کپس‎ 

۷۰۱ (Caplan, R. 8.) گپلان‎ 

۷۱۴ (Kaplan, G. A) گپلن‎ 

۲۲۵ (Caplow, 1.) کپلو‎ 

۶۷۱ FF (Kopplin, D.) کپلین‎ 

۴۶۸ ۴۴۵ ۰۴۲۰ ۴۰۰ (Katz, S. T.) کتس‎ 

۵۸۲ (Katz, Y. L) کتس‎ 


۱۴۸ VA ۶۷ FF (Cattell, R. B.) ES 

۴۸۱ (C'deBaca, J.) کدباکا‎ 

YY (Cather, W.) oS 

۲۴۲ (Caddell, D. P) Ja 

\\¥ (Kedem, P.) pus 

۶۲۲ (Cadman, J.) کدمن‎ 

۵۹۵ (Crosby, R. A.) کرازبی‎ 

Ad (Kraft-Ebing, R. von,) Sa-l- کرافت‎ 

۷۰ (Crumpler, A.) کرامپلر‎ 

۲۹۰ (Kramrisch, S.) کرامریش‎ 

۵۰۶ (Crandell, J. E.) کراندل‎ 

۲۳۵ ۰۱۳۶ ۰۱۳۵ (Kravetz, S.) کراوتس‎ 

۶۸٩ ۲۳۲۶ AAY AAY (Krause, N.) کراوزه‎ 

۶۲۹ (Crowne, D. P.) کراون‎ 

۱۷۰ ۰۱۶۹ (Curtis, J. E) کرتیس‎ 

۷۰۲ ۳۴۱ (Kirk, S. A) کرک‎ 

AV OF FY YY $ (Kirkpatrick, L. A.) کرکپاتریک‎ 
۰۲۶۹ TTA AFF ATF ۳ ۲ (۲۲ 
FAL FEY FYFE ۵۶۲ ۵۳۷ ۵۱۹ ۵۰۴ ۰ 
۷۳۱ 

۳۶۱ (Kems, J) کرنز‎ 

۳۵۱ (Crooks, E. B.) کروکس‎ 

۶۹۵ (Kreuger, A.) کروگر‎ 

۶۰۷ (Kroeger, C. C.) کروگر‎ 

YY (Kruglanski, A. W.) کروگلانسکی‎ 

۶۲ (Carroll, J. B.) گرول‎ 

۶۲۵ FTF (Carroll, J. W.) گرول‎ 

۰۳۷۸ ۰۳۷۷ ۳۷۶ ۳۷۵ ۳۷۴ (Carroll, M. P.) گرول‎ 
۳۷۹ 

۴۹۵ ۰۴۳۹۴ ۰۴۹۲ (Carroll, R. P.) گرول‎ 

YYY (Kroll, J.) کرول‎ 

۶۸۵ (Kroll, M. D.) کرول‎ 

۵۶۵ (Kroll-Smith, J. S.) کرول ۔ اسمیت‎ 

۱۴۱ (Kroliczak, A.) کرولیچاک‎ 

۶۰۵ ۰۴ع‎ DAY ۸۱۷۱ (Corwyn, R. F.) گروین‎ 

۶۰۲ (Cuny, E. W.) گری‎ 


تامنامه + ۸۳۱ 


AYY ۸۵۷۱ (Kraybill, D. B) کریبیل‎ 

۴۵۶ ۴۵۵ (Kripal, J. J) کریپال‎ 

۲۴۱ (Krippner, S.) کریپنر‎ 

1Y۵ AYY (Krejci, M. J.) کربچی‎ 

۱۹۲ (Crider, D. M.) کریدر‎ 

۲۱۳ (Christ, C. P.) کریست‎ 

۷۲۳۴ ۰۷۲۱۲ (Christensen, C. W.) کریستنسن‎ 

۶۴۸ (Kristensen, K. B.) کریستنسن‎ 

۵۲۰ (Christenson, J. A.) کریستنسون‎ 

۲۰۲ (Christopher, T. A.) کریستوفر‎ 

OVA (Krishnan, V.) کریشنان‎ 

FAY (Kass, J. D.) $ 

۱۰۵ (Caspi, A) کسپی‎ 

FAY (Kessler, R. C.) کسلر‎ 

YYY ۰۸۷۲۶ ۸۷۰۹ (Cassidy, S. E.) کسیدی‎ 

Y-Y (Kegeles, S. M.) کگلس‎ 

۴۹۶ (Clark, E.) کلارک‎ 

۰۷۱۲ ۰۷۱۰ FAY FAY ۶۲ (Clark, E. T.) کلارک‎ 
YYY ۳ 

۵۵۷ (Clark, J.) کلارک‎ 

YYY (Clark, J. H) کلارک‎ 

۲۷۱ (Clark, J. M.) کلارک‎ 

۴۰۰ (Clark, R. W.) کلارک‎ 

۳۰۴ (Clark, S. L.) کلارک‎ 

AAY AVY AYA FY ۰۲۳ (Clark, W. H.) کلارک‎ 
YYY ۰۷۰۹ ۵۹۱ ۳ 

AY (Clark, W. R.) کلارک‎ 

۶۰۸ (Clark, R. -L.) کلارک‎ 

۱۸۱ (Klaczynski, P. A.) کلاژینسکی‎ 

۳۳۲۶ (Klass, D.) كلاس‎ 

۱۹۸ (Klassen, D. W.) کلاسن‎ 

۱۷۱ ۰۲۶ (Klag, M. 1( کلاگ‎ 

۷۳۶ (Klausner, S. Z.) کلاوسنر‎ 

` ۶۱۷ (Cline, V. 8.) کلاین‎ 

YAY (Klein, C. S.) کلاین‎ 

۲۱۵ (Klein, E. B.) کلاین‎ 


AYY‏ + روانشناسی دین 


۷۴۹ (Clines, F. X.) کلاینز‎ 

۳۶۴ (Kolb, B.) کلب‎ 

۷۲۸ ۷۰۹ FA (Kelsey, M. T.) کلسی‎ 
۵۳۷ (Kellstedt, L.) کلشتت‎ 

۲۴۵ (Clement, L.) کلمنت‎ 

YYY (Clemens, N. A.) کلمنز‎ 

۱۵۴ (Kluegel, J. R.) کلوئگل‎ 

Y\¥ (Klopfer, F. J.) کلوپفر‎ 

۱۱۴ (Clouse, B.) کلوز‎ 

۶۶۵ (Klewicki, L. L.) کلویکی‎ 

۵۷۰ ۵۶۹ OFA (Kelley, D. M.) کلی‎ 
۵۶ ۲۴ (Kelley, H. H.) کلی‎ 

۱۳۸ (Kelley, M. L.) کل‎ 

۷۳۴ YYY (Kelley, Sister M. W.) کل‎ 
YAY (Kelly, E. L.) کل‎ 

۲۷۹ (Kelly, G. A.) کلی‎ 

۶۹۲ (Clifford, J. M.) کلیفورد‎ 

۴۱۸ ۰۴۱۷ (Klingberg, G.) کلینبرگ‎ 
۲۴۹ (Kling, F. R.) کلینگ‎ 

۳۷۹ (Klinger, E.) کلینگر‎ 

۵٩۲ (Camburn, D.) کمبرن‎ 

YA (Campbell, D. P.) کمبل‎ 

۱۴ (Campbell, D. T.) کمبل‎ 

۷۱۴ (Campbell, E. I.) کمبل‎ 

۱۴۷ (Campbell, E. Q) کمبل‎ 

۵۵۸ (Campbell, N.) کمبل‎ 

۱۷۰ ۱۶۹ (Campbell, R. A.) کمبل‎ 
Yaf (Kemper, T. D.) کمپر‎ 

۵۳۸ (Kaemmer, B.) کمر‎ 

۱۵٩ (Knapp, N. F.) کناپ‎ 

۵۱۲ ۵۱۱ ۵۰۴ ۴۷۱ (Kent, S. A.) كنت‎ 
۲۰۴ (Cantrell, C. H.) کنترل‎ 

۱۹۱ Condran, J. 6.) کندران‎ 

۵۸۵ (Kandel, D. 8.) Jus 

۷۲۶ (Kendler, K. S.) Jus 

۷۶ (Kennedy, G.) کندی‎ 


FAY (Kennedy, J. E.) cus 

۱۳۸ (Kennedy, M. B.) کندی‎ 

۵۵۷ (Conrad, P.) کُنراد‎ 

۳۰۱ (Canfield, M.) کنفیلد‎ 

۱۵۸ (Conger, R. D.) $$ 

YFF (Knudsen, D.) کنوتسن‎ 

۳۰۱ (Cannon, W. G.) og 

۵۱۱ (Keniston, K.) کنیستون‎ 

۴۸۴ ۴۸۱ ۴۷۶ ۴۷۲ FY ۱۰ (Coe, G. A.) کو‎ 
۱۸۲ (Kooistra, W, P.) کوئیسترا‎ 

۲۸۰ ۲۳۵ (Quinley, H. E.) کوئینلی‎ 

۶۸۹ (Kvale, J. N.) کوال‎ 

۱۴۲ (Kuang, H.) کوآنگ‎ 

۷۳۵ (Kobasa, S. C. 0.) کوپاسا‎ 

۱۱۴ (Cooper, D.) کوپر‎ 

۷۰۷ ۴۲۷ ۴۲۱ FY. (Cooper, P. E.) کوپر‎ 
۱۵۴ (Coopersmith, S.) کوپرسمیت‎ 

۱۰۳ (Kupky, 0.) کوپکی‎ 

OYA (Cota-McKinley, A. L.) کوتا۔ مکینلی‎ 
۱۸۷ (Kotre, J. N.) کوتر‎ 

۵٩۱ (Kutter, C. J.) کوتر‎ 

۲۰۲ (Coates, C. J.) كوتس‎ 

۷۲۵ (Couture, P.) کوتور‎ 

۳۲۱۶ (Kochanek, K. D.) کوخانک‎ 

۵۷۸ (Corbesi, B.) کوربسی‎ 

YYY YYY (Kurth, C.) کورت‎ 

۶ A (Cortes A. de J.) کورتس‎ 

YFA (Corssan, J. D.) کورسان‎ 

YYY (Corfiati, 1( کورفیاتی‎ 


۱۹۲ ۰۱۹۰ ۰۱۸۷ ۱۶۰ ۰۱۵۰ (Cornwall, M.) کورنوال‎ 


۵۱۰ ۵۰۹ ۰ 
FAY ۷۳ع‎ (Cornwall, N.) کورنوال‎ 
۵۰۰ ۴۷۹ (Köse, A.) کوزه‎ 
۶۹۲ (Costa, P. T.) کوستا‎ 
۲۶۴ (Coffey, K.) کوفی‎ 
۳۲۷ (Cook, A. S.) کوک‎ 
۵۸۵ (Cook, C. C. H.) کوک‎ 


۵۷۸ (Cook, I. J.) کوک‎ 

۱۲۵ (Cook, S.) کوک‎ 

۶۹۸ (Cook, T.) کوک‎ 

۲۰ (Cook, T. D.) کوک‎ 

۱۹۹ (Kuk, L. S.) کوک‎ 

۱۶۱ (Koch, J. R) کوک‎ 

۵۱۸ (Koch, P.) کوک‎ 

۶۰۹ (Coker, A. L.) کوکر‎ 

۵۹۶ (Cole, B. S.) کول‎ 

۲۶۸ (Cole, S. 0.) کول‎ 

۴۱۰ (Kolakowski, L.) کولاکوفسکی‎ 

۰۱۲۰ ۰۱۱۵ ۰۱۱۴ ۰۱۱۳ ۰۱۱۲ (Kohlberg, L.) کولبرگ‎ 
AYY 

۲۴۸ ۰۲۴۷ ۲۴۵ (Koltko, M. E.) کولتکو‎ 

۶۹۵ ۰۳۰۸ ۰۱۵۰ AFF (Coles, R.) کولز‎ 

۵٩۱ (Kullgren, G.) کولگرن‎ 

۵۷۸ (Collins, J.) کولینز‎ 

۱۶۰ (Collins, W. A.) کولینز‎ 

۶۷۸ (Comer, S.) کومر‎ 

۶۵۰ (Kumar, P.) کومار‎ 

EYY ۰۴۲۲ ۰۴۲۱ ۴۳۰ ۴۰۶ (Coon, D. J) کون‎ 
YF\ ۰ 

۵۲۵ (Kuhn, M. H.) کون‎ 

FAA (Kuhn, T.) کون‎ 

۷۱۲ (Cavenar, J. O.) گونار‎ 

۵۰۳۲ ۵۰۱ (Kunz, P.) کونتس‎ 

۶۰۹ (Kundera, M.) کوندرا‎ 

۶۰۹ (Cunradi, C. B.) کونرادی‎ 

۶۴۱ (Kunkel, L. E.) کونکل‎ 

۱۲۵ FY (Kunkel, M. A.) کونکل‎ 

۶۴۹ 6۲۱ (Konig, R) کونیش‎ 

۰۳۱۰ ۰۲۱۴ AA AY AY (Koeing, H. G.) کونیگ‎ 
٩۱ Fs EA EVA SYY FEY PYY ۱ 
۷۳۶ YYY YYA ۰۷۲۶ ۰۷۱۶ ۰۷۱۵ YNY ۲ 

۵۸۵ (Conigrave, K. M.) کونیگراوه‎ 

AYY (Cohen, A. B.) کوهن‎ 

۱۱۴ (Cohen, D. W.) کوهن‎ 


نامنامه > ۸۳۳ 


YYY (Cohen, J. M.) کوهن‎ 

۶۸۷ ۶۷۵ ۶۷۳ PPO XYP (Cohen, L. H.) کوهن‎ 
۶۹۹ 

YYY (Cohen, M. J.) کوهن‎ 

۲۶۶ (Cohen, M. S.) کوهن‎ 

۷۱۴ (Cohen, R. D.) کوهن‎ 

۶۷۳ ۶۳۹ ۱۰۴ VA ۵۴ (Kojetin, B. A.) کویتین‎ 

YY» (Coyle, A.) کویل‎ 

۴۹۴ (Coyle, B. R.) کویل‎ 

۶۸۰ (Coyle, C. T.) کویل‎ 

DAY ۱۳۶ ۰۱۳۵ ۰۱۱۱ (Kay, W. K) کی‎ 

۵۸۵ (Keeping, J. D.) کیپینگ‎ 

۱۶۲ ۱۵۲ (Keeter, L. C) 25 

۵۵۷ (Kittrie, N.) کیتری‎ 

\F¥\(Keating, B) کیتینگ‎ 

۶۸۶ .۱۲۲ (Keating, J. P.) کیتینگ‎ 

۷۲۶ ۲۲۵ (Kidorf, 1. W.) کیدورف‎ 

۱۹۸ (Kidwell, J.) کیدول‎ 

۲۰۲ (Kirchberg, T. M.) کیرشبرک‎ 

۰۳۱۴ ۰۳۱۳ ۰۳۱۰ ۰۳۰۹ ۰۲۹۶ YAY (Kearl, M.) کیرل‎ 
TTT ۰۳۱۷ ۵ 

۱۵۷ (Kieren, D. K.) ont 

YYA (Kierniesky, N.) کیرنیسکی‎ 

۱۶۷ (Keysar, A.) کیزر‎ 

۷۱۷ (Casey, W. M.) کیسی‎ 

۷۲۴ (Kiev, A) as 

AAT AFA AFA ۴۹۸ (Kilbourne, B. K.) کیلبورن‎ 
۷۲۹ ۰۷۰۲ AFF ۲ 

۰۷۲۰ ۰۷۱۲ ۰۷۱۱ ۰۷۱۰ ۳۶۸ (Kildahl, J. P.) کیلدال‎ 
YYA 

۵۶۳ (Kim, B.) کیم‎ 

۶۲۰ (Kim, G. J.) کیم‎ 

۲۵۰ ۰۳۴۹ (Kimbrough, D. L.) کیمپرو‎ 

۱۴۲ (Kane, D.) کین‎ 

۵۹٩ ۵٩۹۷ ۵۷۶ ۱۴۲ (Qin, J.) کین‎ 

SAY (Kinsey, K.) کینزی‎ 


Aff‏ >< روانشناسی دین 


۶۱۶ (Kanekar, S.) کینکر‎ 

۶۹۳ (King, D. G) Sus 

۶۸۵ ۰۱۳۸ (King, K.) S25 

۲۵۸ (King, M. B) کینگ‎ 

۱۶۱ (King, P. E.) Sus 

۱۶۵ (King, V) کینگ‎ 

۲۰۹ (Kivinick, H. Q.) کیوینیک‎ 

۶۸۹ ۶۷۵ AY (George, L. K.) گثورگ‎ 

۸۰ A Guthrie, S. E.) گاتری‎ 

YYA YYY (Gadamer, H. -G.) گادامر‎ 

۵۸۵ (Goddard, D.) گادرد‎ 

۴۹۸ (Gartrell. C. D) گارترل‎ 

۲۹۹ (Gartner, J.). رiترا‎ 

۵۵۲ ۵۵۱ ۵۵۰ (Gardella, P.) Yo, 

۷۲۶ (Gardner, C. O.) گاردنر‎ 

۲۶۴ (Gardner, H.) گاردنر‎ 

۸۱ (Gardner, M.) گاردنر‎ 

۵۸۵ (Gardner, N. W.) گاردنر‎ 

YYY (Garfield, C.) گارفیلد‎ 

۳۷۹ (Garvey, M.) گاروی‎ 

۳۹۵ (Gala, G. G) YE 

AAF ۰۵۴۷ DIY ۸۵۰۸ DeF (Galanter, M.) گالانتر‎ 
۷۲۰ ۰۷۱۹ DAY ۰۵۶۶ ۵۶۵ OFF 

۵٩۱ (Galaif, E. R) گالايڀف‎ 

۳۸۵ ۳۱۱ Galton, F.) گالتون‎ 

۲۳۸ (Gambetta, D.) گامبتا‎ 

۱۴۲ (Gange-Fling, M.) Sis. SE 

۱۶۴ ADY (Gaier, E. L.) گایر‎ 

۲۸۰ ۰۲۷۸ Geyer, A. F.) گایر‎ 

۵۹٩ (Guyer, M. J.) اير‎ 

YYA (Geisinger, K. F) گایزینگر‎ 

۸۱ (Gatz, M.) گتز‎ 

۵۳۰ (Gottschalk, L.) گتشالک‎ 

۱۳۴ (Gerardts, M.) گرارتس‎ 

۶۶۲ (Gross, L.) گراس‎ 

۵۴۸ (Gross, M. L.) گراس‎ 


۵۸۲ ۱۳۸ (Grasmick, H. G.) گراسمیک‎ 

۵۸۵ (Grana Gomes, J. L.) گرانا گومیس‎ 

۶۰۷ (Grandin, E.) گراندین‎ 

AFANYE AVY (Grangvist, P.) گرانکویست‎ 

OYA (Graham, J. R.) گرایم‎ 

۱۳۲۵ (Graebner, O. E.) گربنر‎ 

۵۲۵ AYY FEY ۴۰۴ (Garrett, W. R) oS 

۵۲۰ (Gerth, H. H) گرت‎ 

۲۶۲ (Gordon, A. L) گردون‎ 

۴۸۳ (Gordon, D. F.) گردون‎ 

۱۸۱ (Gordon, D. H.) گردون‎ 

۷۲۹ (Gordon, S.) گردون‎ 

FY (Gorsuch, K.) گرساچ‎ 

AV ۰۱۱ ۰۲ ۱۵ ۰۱۲ <F X (Gorsuch, R. L.) گرساچ‎ 
DF AF ۰۸۵۱ ۰۴۲ FY FT FT VA AO ۳ 
۰۱۲۵ AVY AVE AF YY FY FF FO FY FY 
FTF ۰۲۹۸ ۰۲۷۲ ۰۲۷۱ ۰۲۳۶ AFO ۴ ۶ 
DAY DAF ۰۵۷۶ ۵۳۷ ۰۸۵۱۳ ۰۴۷۵ ۰۴۷۲ ۶۵ 
ONY INV SY- YP PY- DAY DAY DAA 
FOV FOV E0. FEY SEY EF. PYA SYF 
۷۴۹ YEY ۰۷۴۰ PIAA FAD FAs FFL FFF 

۲۲۵ (Gerson, G. S.) گرسون‎ 

۱۳۸ (Gershoff, E. T.) گرشوف‎ 

۵۰۱ (Gerlach, L. P.) گرلاخ‎ 

YY\ (Grant, D.) گرنت‎ 

YAA (Groth-Marnat, G.) گروت -مارنات‎ 

۶۹۵ (Grootenhuis, M. A.) گروتنهوئیز‎ 

۴۵۶ (Grossman, J. D.) گروسمن‎ 

۳۹۴ (Grof, S.) گروف‎ 

YYA (Groelinger, L) گرولینگر‎ 

۶۱۸ (Gromoll, H. F.) گرومول‎ 

۶۰۷ ۱۴۲ (Greven, P.) گرون‎ 

۶۷۵ (Gruen, R. J.) گرون‎ 

۱۸۷ (Gruner, L.) گرونر‎ 

AY (Grunstein, M.) گرونشتاین‎ 

۶۲۲ ۲۱ع‎ (Gray, R. A.) گری‎ 


۵٩۳ (Grey, L M.) گری‎ 

۴۵۲ ۰۱۴۲۰۱۳۵ ۰۱۱۱ (Greer, J.) گریر‎ 

۹۸ (Griffiths, A. J. F.) گریفیتس‎ 

۶۵۱ (Griffiths, B) گریفیتس‎ 

۶۵۰ EFF (Griffin, G. A. E.) گریفین‎ 

۵۵۴ DFO ۵۴۰ (Greil, A. L) گریل‎ 

AAY ۰۱۷۰ APF ۱۶۲ AA (Greeley, A. M.) گریلی‎ 
۰۲۹۶ ۰۲۸۷ ۰۲۷۴ ۰۲۴۱ ۰۲۲۵ ۲۰۶ ۲۰۵ ۴ 
DIA DFA ۰۴۲۱ ۴۲۹ ۴۲۸ ۴۲۷ EYE ۰ 
۷۳۷۳/۸/۷ 

۶۴۱ (Green, C. W.) گرین‎ 

۲۷۷ ۰۲۷۶ (Green, J. C) گرین‎ 

YYY (Green, R. C.) گرین‎ 

۷۱۰ ۰۷۰۹ (Greenberg, D.) گرینبرگ‎ 

YFF (Greenberg, S.) گرینبر" نگ‎ 

۳۱۳ (Greenspoon, S.) گرینسپون‎ 

۳۹۶ (Grinspoon, L.) گرینسپون‎ 

۶۵۸ FAY (Greenwald, A. G.) گرینوالد‎ 

YA» ۰۳۶۱ (Greenwood, S. F.) گرینوود‎ 

۱۷۱ ۰۲۶ (Graves, P. L.) گریوز‎ 

۵۹۹ (Gfeller, J. D.) گفلر‎ 

۲۶۲ (Geffen, R. M.) گفن‎ 

۱۵۵ (Glass, J.) گلاس‎ 

۰۲۳۰۰۱۹۱۰۱۸۵ IFA ۴۰ ۰۳۹ (Glock, C. Y.) گلاک‎ 
۷۱۳ ۶۲۱ APY ۰۴۲۵ FYE ۲۸۰ YYY FTO 

TY (Glamser, F. D.) گلامسر‎ 

۱۱۴ Glover, R. J.) گلاور‎ 

۱۷۲ Glei, D.) گلای‎ 

4A (Gelbart, W. M.) گلبارت‎ 

YAY (Goldberger, L.) گلد برگر‎ 

۵۸۰ (Goldsen, R. K.) گلدسن‎ 

۲۱۸ (Goldscheider, 6.) گلدشایدر‎ 

۲۱۸ (Goldstein, S.) گلدشتاین‎ 

۶۲۸ ۲۷ع‎ (Goldfried, J.) گلدفرید‎ 

۱۱۲ ۸۱۱۱ ۰۸۱۰۹ ۰۱۰۵ ۱۰۳ Goldman, R.) گلدمن‎ 
۷۸۵ ۰۳۰۷ IFFT ۰ 


نامنامه + ۸۳۵ 


YY- (Golsworthy, R.) زورثی‎ 

۶۹۵ (Golsater, M.) گلساتر‎ 

۰۲۰۷ ۲۰۵ AY A> LY (Gallup, G. H. Jr.) گلوپ‎ 
۰۲۹۲ ۰۲۶۵ ۰۲۳۷ FTA ۲۲۶ ۲۱۰ ۲۲۰ ۲۸ 
۶۷۵ OFA FAY ۰۴۲۹ ۰۴۲۶ YAO PIF ۳ 
۷۸۴ VA: ۷۶۱ NOV ۷۲۶ SYF 

۶۵۸ ۳۲۳ ۲۹۶ Glick, 1. 0.) گلیک‎ 

۷۳۲۹ «¥11 (Gallemore, J. L.) گلیمور‎ 

۱۱۸ (Gmunder, P.) گموندر‎ 

YT YY ۰۱۲ ۰۱۱ (Genia, V.) Lis 

۱۵۲ (Guerra, M. J.) گوثرا‎ 

FY (Guertin, W. H) گوثرتین‎ 

۴۷۲ (Gaustad, E. S.) گوئیستا‎ 

۵۸۵ (Gur, M.) گوآر‎ 

۵۸۰ (Guttman, J.) گوتمن‎ 

YYA (Good, D.) گود‎ 

۱۴۸ ۰۳۸ (Goode, E.) گود‎ 

A+ (Goodall, J.) گودال‎ 

۰۳۸۴ ۳۶۹ FFA YYY (Goodman, F. D.) گودمن‎ 
1۰ 

DAV DIY AYA FY (Goodman, G. S.) گودمن‎ 
fe 

YY\ (Goodwill, K. A.) گودویل‎ 

YAO AYY ۰۱۱۱ (Godin, A.) گودین‎ 

۲۶ (Guralnik, D. 8.) گورالنیک‎ 

۲۴۲ (Gorelick, S) گورلیک‎ 

۱۶۴ (Gockel, G. L.) گوکل‎ 

۲۹۰ (Gochman, E. R. G.) گوکمن‎ 

۱۶۳ (Gould, J. B.) گولد‎ 

۱۶۲ AA YA ۰۷۶ هه‎ (Gould, S. J.) گولد‎ 

PYY ۲۶۰ (Goleman, D.) گولمن‎ 

۵۷۸ (Gay, D.) گی‎ 

\YA (Gibbs, D.) گیبز‎ 

۷۱۶ ۸۱ YO (Gibbs, J. P.) گیبز‎ 

۱۵۷ ۱۵۶ ۰۱۲۵ (Gibson, H. M.) گیبسون‎ 

۴۴۰ ۰۴۲۹ (Gibbons, D. E.) گیبنز‎ 


۶ > روانشناسی دين 


۶۱۰ AYA (Giesbrecht, N.) گیزبرشت‎ 

۱۶۹ (Gill, R.) گیل‎ 

۷۶ (Gilbert, J.) گیلبرت‎ 

YYY (Gilbert, K.) o LS 

۳۱۶ (Gillespie, D. P.) گیلسپی‎ 

۱۵۶ (Gillespie, J. M.) گیلسپی‎ 

۵۸۵ ۴۸۰ ۴۷۹ ۰۱۷۱ (Gillespie, V. B.) گیلسپی‎ 

۳۰۲ (Gillmore, N.) گیلمور‎ 

۱۲۱ ۰۱۱۴ (Gilligan, C) گیلیگان‎ 

۵۸۲ (Gillings, V.) گیلینگز‎ 

OVE ۳۹۶ ۰۳۸۱ YY) (LaBarre, W.) LY 

۱۱۱ ۰۱۱۰ (Laabs, C. W.) pY 

YY «¥1 Ye (LaPierre, L. L.) لاپیر‎ 

DAY (katkin, C. A.) لاتکین‎ 

OVA (Larsen, K. S.) لارسن‎ 

YYY (Larsen, S.) لارسن‎ 

AJAY ۱۳۴ AF FY AY (Larson, D. B.) لارسون‎ 
E1 FAY IVA END ۰۴ AVY ۷۱ 
۷۱۳ ۲ 

۲۸۰ ۰۱۱۲ (Lawrence, B. B.) لارنس‎ 

۳۰۲ (Lazarus, J. L.) لازاروس‎ 

FFF EFA FFF ۲۵۵ (Lazarus, R. S.) لازاروس‎ 
۶۷۵ FFA ۷ 

۲۱۵ (Lazerine, N. G.) لازرین‎ 

۰۴۱۶ ۰۴۱۵ ۰۴۱۴ ۰۴۱۲ YFF (Laski, M.) لاسکی‎ 
frf 

۳۶۸ (Lafal, J.) لافال‎ 

۵۹٩ (Loftus, E. F.) لافتس‎ 

(Loftus, J. F.) لافتس‎ 

۶۵۰ (Lafferty, J.) لافرتی‎ 

Ad (Laughlin, C. D. Jr.) لافلین‎ 

۷۱۶ ۰۷۱۴ (Luckett, J. B.) لاکت‎ 

۴۶۷ (Loxley, J.) لا کسلی‎ 

۲۶۱ (Lachman, S. P.) لاکمن‎ 

٩۱ (Lucknow, A.) SY 

۷۰۹ ۴۴۲ ۳۹۰ (Lukoff, D.) لا کوف‎ 


DAY VV) (Lammers, C.) لامرس‎ 

۲۵ (Lumsden, C. J.) لامزدن‎ 

۶۷۲ (Lamothe, R.) لاموت‎ 

۱۶۴ (Lankshear, D. W.) لانکشیر‎ 

۱۲۷ ۱۲۶ ۱۰۹ (Long, D.) SY 

OVA «FAA (Long, E.) SY 

YAY (Langer, E. J.) لانگر‎ 

۶۰۹ «FY (Langenbrunner, M. R) لانگنبرونر‎ 

۵۵۷ (Langone, M. D.) لانگون‎ 

VYA ۳۶۸ (Lovekin, A.) لاوکین‎ 

۳۲۴ (Loveland, G. G.) لاولند‎ 

۶۰۷ (Lown, E. A.) لاون‎ 

FAX ۲۹۹ (Lyons, J. S.) ji 

O44 (Lebacqz, K.) j| 

۵۶۵ (Lebra, T. S.) لبرا‎ 

۶۷۲ AYA ۱۲۴ ۱۲۲ AF ۲۰ (Ladd, K. L.) لد‎ 
۷۰۷ ۶ 

۱۱ (Ledbetter, M. F.) لدبتر‎ 

۲۶۵ ۲۶۴ YF (Lehrer, E. L.) لرر‎ 

۲۳۹ (Lemer, M. J.) py 

۲۷۴ (Lemer, M.) py 

۱۵۴ (Lerner, R. M.) py 

FAY (Leserman, J.) لزرمن‎ 

۶۹۵ (Last, B. F.) cud 

۲۹۸ (Lester, D.) لستر‎ 

۶۶۸ ۲۵ ۲۴ (Lefcourt, H. M.) لفکورت‎ 

۶۱۷ (Lam, P. -Y.) œ 

۱۹۸ ۰۱۴۰ (Lamborn, S. D.) لمبورن‎ 

۵۶۲ (Lemoult, J.) لمولث‎ 

۳۳۶ ۲۰۴ (Leming, M. R.) SJ 

۲۶۶ (Lenz, F.) لنتس‎ 

۵۴۸ (London, P.) لندن‎ 

۲۴۲ ۰۱۶۲ FF (Lenski, G. E.) لنسکی‎ 

۳۹۲ (Langs, R. J.) نگز‎ 

۷۰۳ (Langner, T. S.) لنگنر‎ 

۶۱۷ (Langford, B. J.) لنگفورد‎ 


۶۱۷ (Langford, C. C.) لنگفورد‎ 

۷۱۴ (Lowe, C. M.) لو‎ 

۷۰۹ FEY ۳۹۰ (Lu, F.) لو‎ 

VAY ۰۱۹۰ (Luidens, D. A.) pasg 

۵۸۲ (Lewis, C. A.) لوئیس‎ 

۴۲۹ (Lewis, C. S.) لوئيس‎ 

۴۳۹ ۴۱۵ (Lewis, I. M) لوئیس‎ 

۵۶۲ AAY AA» (Lewis, J. R.) لوئیس‎ 

۱۳۸ (Louiselle, P. A.) لوئیسل‎ 

۵۶۵ (Lewellen, T. C) لوئلن‎ 

۰۴۰۷ ۴۰۶ ۲۹۱ ۲۴۷ ۰۲۴۶ (Leuba, J. H.) Log 
YYY Y-A ۴۷۲ ۸ 

۶۰۴ (Loper, A. B.) لوپر‎ 

۶۰۷ (Lupri, E.) لوپری‎ 

۲۳۴ (Lupfer, M.) لوپفر‎ 

FF IV GA Fe OY DY OF (Lupfer, M. B.) لوپفر‎ 
۳۴۵ 

OYA (Lottes, I.) لوتس‎ 

۲۶۴ ۱۸۸ (Lawton, L. E) لوتن‎ 

۶۹۹ (Ludwig, C.) لودویگ‎ 

۱۳۵ (Ludwig, D. J.) لودویگ‎ 

YYY AF (Ludwig, T. E.) لودویگ‎ 

۲۵۱ (Lohr, H.) لور‎ 

۷۲۴ ۰۳۲۶ (Lorenz, K. S.) لورنتس‎ 

۶۸۵ (Laurencelle, R. M.) لورنسل‎ 

YYY (Luskin, F.) لوسکین‎ 

۶۰۹ ۸۱۴۲ (Lawson, R.) لوسن‎ 

۱۳۷ (Luft, G. A.) لوفت‎ 

۵۸۰ (Loffredo, L.) لوفردو‎ 

FAA ۴۸۹ FAA FAY ۴۸۶ (Lofland, J.) لوفلند‎ 
AFD 

۱۱۸ (Loucks, A. A.) لوکز‎ 

AYP AFF OVA FAA FYULuckmann, T.) لوکمان‎ 

۲۵۲ (Lawless, E. J.) لولس‎ 

(Lundquist Denton, M. L.) لون_دکوئیست دنتون‎ 
۱۷۰ 


نامنامه 4 ۸۳۷ 


FAY SYY ۵۰۰ (Loewenthal, K. M.) لوونتال‎ 

AA (Lewontin, R. C.) لوونتین‎ 

۲۲۴ (Levy, L. H.) لوی‎ 

۱۴۰ (Levin, G. R.) لوين‎ 

۷۱۴ EF FAY FAY ۶۷۳ (Levin, J. S.) لوين‎ 

۷۲۹ ۷۱۶ VAY (Levin, T. M.) لوين‎ 

۵۹٩ (Levine, S. B.) لوين‎ 

۶۷۱ FF (Levenson, H.) لوینسون‎ 

۶۲۲ ۲۱۵ (Levinson, D. J.) لوینسون‎ 

۲۱۵ (Levinson, M. H.) لوینسون‎ 

۲۶۴ ۲۶ (Levinger, G.) لوینگر‎ 

AYY ۰۱۷۶ (Lea, J.) لي‎ 

YYA (Lee, G. R.) لی‎ 

۵۸۷ (Lee, J. E.) J 

۵۸۵ ۱۷۱ (Lee, J. W) لی‎ 

۵۸۵ ۰۱۷۲۱ (Li, B. D.) لي‎ 

۶۰۴ ۰۱۷۱ (Li, S. D.) J 

۴۷۶ (Lipka, R. P.) لیپکا‎ 

۲۴۹ (Lippy, C. H.) لیپی‎ 

FFA FFA FEY FFF EFF ۲۶۹ (Laythe, B.) oS 
۶۵۱ 

YAA (Litke, J.) لیتکه‎ 

۳۱۸ (Littlewood, R.) لیتلوود‎ 

۸٩ (Leach, E. R.) ad 

۲۴۱ YYA (Leech, K.) a 

۱۷۱ (Litchfield, A. W.) لیجفیلد‎ 

۳۹۴ (Leary, T.) لیری‎ 

۷۰ (Leaf, J. A.) لیف‎ 

۵۶۰ ۰۵۵٩ DOF ۰۲۹۱ ۰۲۹۰ (Lifton, R. J.) لیفتون7‎ 

FEA SFY SYA ۰۱۱۸ (Leak, G. K) SJ 

۱۰۴ YA (Lykken, D. T.) لیکن‎ 

۲۷۷ (Leege, D. C.) لیگ‎ 

YAY (Lilly, A.) لیلی‎ 

YAY ۳۸۱ ۳۸۰ (Lilly, J. C.) لیلی‎ 

۲۰۰ (Lane, M. D.) لین‎ 

۲۷۹ (Lane, R. E.) لین‎ 


AYA‏ >+ روانشناسی دين 


۳۲۸ ۰۳۲۶ (Leane, W.) لین‎ 

۶۹۵ (Leyn, R. M.) لين‎ 

۲۴۴ ۴۳۴۲ ۰۳۴۱ (Lynn, S. J.) لين‎ 

۲۷۱ (Lynch, B.) لینچ‎ 

۱۴۰ ۰۱۳۸ (Linder Gunnoe, M.) لیندرگونو‎ 

۲۱۰ ۰۲۰۵ «¥ (Lindsay, D. M.) لیندزی‎ 

YA (Lindzay, 6.) لیندزی‎ 

Y- f (Lindner, E, W.) لیندنر‎ 

OVA (Lynxwiler, J.) لینکسویلر‎ 

۱۷۷ (Linville, P. W.) لینویل‎ 

۶۷۹ (Linehan, M. M.) لینهان‎ 

۳۲۱۲ (Lavery, J. V.) لیوری‎ 

۲۴۴ (Levitan, 1.) لیویتان‎ 

۵۰۸ D+F FAX FYE ۴۷۵ (Machalek, R) ماچالک‎ 

۷۱۳ A۵۰ OYA ۰۲۷۵ (Marty, M. E.) مارتی‎ 

۲۹۸ (Martin, D.) مارتین‎ 

۵۸۶ (Martin, M. J.) مارتین‎ 

۲۱۷ (Martin, W. T.) مارتین‎ 

YOO VAF (Martines, L.) مارتینز‎ 

YY¥ (Martinkowski, K. S.) مارتینکوفسکی‎ 

۲۷۵ (Marsden, M. J.) مارزدن‎ 

۴۶۶ (Marsden, R.) مارزدن‎ 

۶۹ (Marceil, J. C.) مارسیل‎ 

۲۷۱ (Marcellino, E. M.) مارسلینو‎ 

۶۴۱ (Marsiglio, W.) مارسیلیو‎ 

۱۹۷ (Marcia, J.) مارشا‎ 

۲۴۴ (Marshall, H.) مارشال‎ 

۲۷۱ (Marshall, J. L) مارشال‎ 

۱۶۱ (Marshall, S. K.) مارشال‎ 

۲۶۶ VFO ۰۲۲۷ ۰۱۷۰ (Marcum, J. P.) مارکم‎ 

۵۵۲ (Marcuse, H.) مارکوزه‎ 

۵۸۵ ۰۱۷۱ (Marcos, A. C.) مارکوس‎ 

۵۵۴ (Marcus, G. E.) مارکوس‎ 

۱۹۷ (Markstrom, C. A.) مارکستروم‎ 

۱۶۱ (Markstrom-Adams, C.) مارکستروم - آدامز‎ 
VAA AY 


YYY (Margaret Louise, Sister) 354) مارگارت‎ 

۵۸۹ (Margolin, A.) مارگولین‎ 

۴۳۳ (Margolis, R. D.) مارگولیس‎ 

` TAF (Marlasch, C.) مارلاش‎ 

۲۶۱ ۲۰۷ ۱۹۲ ۱۷۰ ۱۶۹ (Marler, P. L.) مارلر‎ 

۶۲۹ (Marlowe, D.) مارلو‎ 

YF (Morris, C. G.) ماریس‎ 

۲۸۸ ۲۹۲ ۲۹۱ ۲۰۷ ۱۸۱ (Morris, R. J.) ماریس‎ 
۶۱۹ ATA AFF FAY ۰۴۳۶۹ FOV FAY ۶ 
۶۴۹ 

۵۸۵ (Morrison, J.) ماریسون‎ 

۷۰۷ ۴۲۸ ۴۲۷ .۴۲۳ EYY (Morisy, A.) ماریسی‎ 

۵٩۹۱ (Marin, G.) مارین‎ 

۷۳۶ (Marino, B. G.) مارینو‎ 

۱۱۴ (Masanz, J.) مازانز‎ 

۷۲۷ ۴۴۲ A> (Maslow, A. H.) مازلو‎ 

۶۵۲ (Maass, A.) ماس‎ 

YA (Maes, H. H.) ماس‎ 

۴۹۰ (Mafra, C.) مافرا‎ 

۴۵۲ AF (Makarec, K.) ماکارک‎ 

۳۲۴۴ (Maxwell, M.) ماکسول‎ 

۵٩۰ (Makela, K.) WL 

۶۱ DY (Magnusson, D.) ماگنوسان‎ 

۲۶۹ (Muller, D.) مالر‎ 

۶۹۲ (Malcame, V.) مالکارن‎ 

TFA ۳۲۷ FFF ۰۱۳۶ ۰۱۲ (Malony, H. N.) مالوني‎ 
۶۷۶ ۷ 

۶۸۹ (Mullins, L. C.) مالینز‎ 

TAF YOY (Malinowski, B.) مالینوفسکی‎ 

۱۱۴ (Manaster, G. J.) ماناستر‎ 

AY (Montagu, A.) مانتگیو‎ 

۱۵۴ (Manno, B. V.) yh 

۷۳۲ ۰۷۱۶ (Mowrer, O. H.) ماورر‎ 

FN SFE ۲۵۹ AYA AY (Mahoney, A.) ماهونی‎ 
۶۰۸ 

۶۵ (Mahoney, J.) ماهونی‎ 


۲۴۲ (Mayer, A.) ph 

۲۶۲ (Mayer, E.) ph 

۱۴۰ (Meier, P. D.) ph 

۶۸۹ FAF ۶۲۲ ۰۲۳۸ (Myers, D. G.) jph 
۴۰۸ (Myers, F. W. H.) مایرز‎ 

۱۵۹ (Myers, S. M.) مایرز‎ 

۲۴۹ (Meissner, W. W.) مایسنر‎ 

۷۰۳ (Michael, S. T.) مایکل‎ 

۶۲۸ ۶۲۷ (Miner, M.) ماینر‎ 

YAO (Maeterlinck, M.) متر لینک‎ 

۴۴۰ (Mathes, E. W.) متس‎ 

FAY (Mattlin, J. A.) متلین‎ 

۱۹۷ (Matteson, D.) متیسون‎ 

YOY ۰۲۵۶ (Mathews, A. P.) متیوز‎ 
YOY ۰۲۵۶ (Mathews, S.) متیوز‎ 

۱۶۶ APY (Madsen, G. E.) مَدسن‎ 

۲۴۲ (Meadow, A.) مدو‎ 

۶۲۲ ۰۲۱۳ (Meadow, M. J.) مدو‎ 

۷۳۵ (Maddi, S. R.) مُدی‎ 

۱۳۲ (Merasco, D. M.) مراسکو‎ 

۶۱۶ (Merchant, S. M.) مرچنت‎ 

۴۵۶ ۰۴۵۵ (Mercer, C.) مرسر‎ 

YO (Murphy, G.) مرفی‎ 

۳۱۶ (Murphy, S. L.) مرفی‎ 

۶۵۰ (Murphy-Berman, V.) مرفی-بر من‎ 
۵۸۵ (Merrill, R. M.) مریل‎ 

۱۳۴ FF (Masters, K. S.) مسترز‎ 

۲۹۴ FAY ۳۹۰ YAY (Masters, R. E. L.) مسترز‎ 
YOY (Masters, W. H.) مسترز‎ 

۴۹۸ (Masterman, M.) مسترمن‎ 

۲۶۰ (Messer, B.) مسر‎ 

۱۳۵ ۰۳۳ (Meshel, D. S.) مشل‎ 

۱۹۹ (McAdams, D. P.) مک آدامز‎ 

۲۶۴ ۲۶۱ McCutcheon, A. L.) مکاچن‎ 
۱۳۵ (McCartin, R.) مکارتین‎ 

۰۲۳۶ ۰۲۳۴ 4۶ AY (McCullough, M. E.) مکالخ‎ 


نامنامه + ۸۳۹ 


FIY ٩۱ EVA EVY FYO ۳۱۲ .۳۱۱ ۷ 
۷۳۳ 
۷۰۹ FAF ۰۱۳۵ (McAllister, 1.) مکالیستر‎ 
۶۵۸ ۶۵۲ «fF (McConahay, J. B.) مکاناهی‎ 
YF VO (McCosh, J.) مکاش‎ 
۵۲۵ (McPartland, T. S.) مک‌پارتلند‎ 
۷۰۲ ۰۱۱۶ (McDargh, E. M.) مک‌دارف‎ 
۲۵۲ (McDuff, E. M.) مکداف‎ 
۷۱۶ ۰۷۱۴ ۰۷۲۱۳ (MacDonald, C. B.) مک‌دانلد‎ 
۵٩۹۸ (MacDonald, J. M.) مک‌دانلد‎ 
۳۴۹ ۰۳۳۷ ۱۹۸ (MacDonald, M. J.) مک‌دانلد‎ 
۲۹۶ (MacDonald, W. L.) مک‌دانلد‎ 
۵٩۱ (MacDermott, D. S.) مک‌درمت‎ 
۴۷۷ (McCrae, R. R) مکری‎ 
FAY FFF PPO (McRae, R. R.) مکری‎ 
۱۱۴ (McFarland, S.) مک‌فارلند‎ 
۶۵۴ FFF SFY PF- (McFarland, S. G.) مک‌فارلند‎ 
YYA (McFarlain, G.) مکفارلین‎ 
YAO (McFatters, D.) مکفاترز‎ 
۶۳۸ (McPherson, S. E.) مک‌فرسون‎ 
۲۱ (McKeon, R.) مک کئون‎ 
۷۰۹ ۰۴۸۴ ۰۱۱۱ (McCallister, B. J.) مک کالیستر‎ 
۱۶۲ (McCourt, M. M.) مک‌کورت‎ 
۷۳۲۰ (McLoughlin, W. F.) مکلافلین‎ 
۲۵۹ ۰۲۱۳ (McLaughlin, E. C.) مکلاکلین‎ 
۸۱ (McCleam, G. E.) مکلرن‎ 
۱۷۱ (McLellan, J. A.) QU مک‎ 
۲۴۲ (McClelland, D. C.) مکللند‎ 
۴۶۹ ۰۴۲۷ (McClenon, J.) مکلنون‎ 
۳۴۹ ۰۳۳۷ ۱۹۸ (McDonald, M. J.) مک‌دانلد‎ 
۵۵۴ (McClosky, H.) مکلوسکی‎ 
۸۶ (MacLean, P. D.) مکلین‎ 
Ad (McManus, J.) مک‌منس‎ 
۶۱۸ (McKenna, R. H.) مکنا‎ 
۶۰۴ (McKnight, L. R.) مک‌نایت‎ 
۱۷۶ (McKenzie, 8.) مکنزی‎ 


۰ 4 روانشناسی دين 


۷۰۱ (McNeill, J. T) مک‌نیل‎ 

VAY ۰۱۹۰ AAY ۰۱۸۰ ۰۱۵۷ (Mackie, D. M.) مکی‎ 
۱۹۵ 

۲۱۵ (Mckee, B.) مکی‎ 

٩۱ ۷۲ ۵۴ ۲۰ ۱۱ (McIntosh, D. N.) مکینتاش‎ 
۲۴۴ ۲۲۲ ۰۲۲۲ ۰۲۵۸ ۰۱۴۴ ۰۱۲۴ AY AF 
FV FAY IVY PYA PPA IVA FA ۵ 
۷۴۴ ۷۰۷ ۸ 

OYA (McKinley, J. C.) مکینلی‎ 

۱۳۲۸ (McKinney, J. P.) مکینی‎ 

۱۳۸ (McKinney, K. G.) مکینی‎ 

FA‘ ۲۶۳ SFA ۲۴۱ (McKinney, W.) مکینی‎ 

۶۹۶۷۵0۵۵06۷, F. P.) مکگنی‎ 

OY (Magnusson, D.) مگنوسان‎ 

۱۰۴ ۸۱ (McGue, M.) مگو‎ 

۵۱۰ ۰۱۹۰ (McGuire, K.) مگوتایر‎ 

۰۲۶۵ ۲۱۱ ۱۹۰ FY (McGuire, M. B.) مگ‌وثایر‎ 
VAY ۰۵۴۵ ۰۱۰ ۵۱ 

۴۷۰ ۴۶۰ ۴۱۲ ۰۴۱۱ ۰۴۰۰ (McGinn, B.) مگین‎ 

۷۳۲ (McGinley, P.) مگینلی‎ 

۵۸۳ ۳۰۳ (Maltby, J.) jails 

۴۹۵ FAY (Melton, J. G.) ملتون‎ 

۶۵۲ (Mellott, D. S.) ملوت‎ 

۱۸۷ (Mellinger, G.) ملینگر‎ 

۵۱۲ (Montgomery, R. L.) منتگامری‎ 

YYY (Mendoza, B. L.) مندوسا‎ 

۶۸۹ (Manfredi, C.) منفردی‎ 

۷۳۴ ۷۲۳ ۲۴۹ YFA (Menges, R. J.) منگیز‎ 

۲۲۹ (Monaghan, R. R.) مُنهن‎ 

۲۱۴ (Manning, C.) S 

۲۷۶ (Moen, M. C.) موئن‎ 

۲۲۹ ۰۱۶۲ VY ۰۲۶ ۰۱۱ (Moberg, D, O.) موبری‎ 
۷۴۲ YYA FAA 

YOY (Maupin, E. W.) مویّن‎ 

۳۰۵ (Muchnik, B.) موخنیک‎ 

۲۹۲ (Moody, R.) مودی‎ 


۲۰۸ ۰۲۰۶ (Moore, D. W.) مور‎ 

۱۷۲ (Moore, K. A.) مور‎ 

۷۰۶ (Mora, G.) مورا‎ 

۷۳۵ (Moracco, J. C.) موراکو‎ 

۵۹۰ (Morreim, D. C.) مورایم‎ 

۴۵۲ ۴۵۱ (Moretti, P.) مورتی‎ 

۴۲۹ ۰۱۳۸ (Morgan, C. S.) مورگان‎ 
YA (Murrelle, L.) مورل‎ 

۲۹۶ ۲۸۹ ۰۲۸۸ YAY (Morin, R.) مورین‎ 
۳۲۱ (Morin, S. M.) مورین‎ 

۵۰۶ (Morinis, A.) مورینیس‎ 

۷۲۶ £۶ FFF (Moos, R. H.) موس‎ 
YOY (Mueller, C. W.) مولر‎ 

۱۶۴ (Mueller, D. J.) مولر‎ 

۲۴۱ (Mueller, G. H) مولر‎ 

۱۳۸ (Mueller, R. A.) مولر‎ 

۵۸۵ (Mullen, K.) مولن‎ 

۱۱۰ (Mullen, N.) مولن‎ 

۱۱۰ (Mullen, P.) مولن‎ 

۵۸۵ ۰۱۷۱ (Maughan, S. L.) مون‎ 
YFA (Monahan, J.) موناهن‎ 

۱۵۷ (Munro, B.) مونرو‎ 

۵۸۵ (Munoz-Rivas, M.) مونوس - ریواس‎ 
۴۰۹ (Munnichs, J. M. A.) مونیکس‎ 
YEY (May, C. L.) می‎ 

۵۸۰ (May, M. A.) می‎ 

AF Ad (Miyakawa, T.) میاکاو!‎ 

۶۹۸ FAY ۳۳۶ ۳۲۴ AYY (Maton, K. 1.) میتن‎ 
A+ (Mithen, S.) میتن‎ 

۶۹۴ (Mauger, P. A.) ميجر‎ 

۱۱۴ (Mitchell, C. E.) میچل‎ 

۶۶۲ (Mead, F. S.) ميد‎ 

۵۲۳۴ (Mead, G. H.) ميد‎ 

۱۷۱ ۰۲۶ (Mead, L. A.) ميد‎ 

۸۰ (Mead, M.) ميد‎ 

۲۲ (Maides, S. A.) میدس‎ 


۱۸۵ (Middleton) میدلتون‎ 

۱۲۳ (Miedema, S.) میدما‎ 

۶۹۶ ۶۱۹ ۰۲۷۱ (Meyer, J. M.) مير‎ 

۳۶ (Maisto, A. A.) میستو‎ 

۱۳۸ (Misukanis, T. M.) میسوکانیس‎ 

۶۹۸ (Mason, J. W.) میسون‎ 

۵۸۸ Ad (Mason, W. A.) میسون‎ 

۲۲۹ YYY (Missinne, L. E.) میسین‎ 

۶۰۷ (Makepeace, J. M.) میکپیس‎ 

۳۰۴ ۳۲۰۱ (Mikulincer, M.) میکولینسر‎ 

YF (Meehl, P. E.) Jı 

۷۳۶ ۰۲۱۱ ۰۱۶۷ (Miller, A. S.) میلر‎ 

۱۷۱ (Miller, B. C.) میلر‎ 

۶۱۹ (Miller, G. R.) „Le 

4A (Miller, J. H.) میلر‎ 

OVA (Miller, K.) میلر‎ 

۶۰۹ DAO ۰۱۴۲ (Miller, L. S.) میلر‎ 

۵۸۶ (Miller, M. K.) میلر‎ 

۱۳۸ (Miller, P. C.) میلر‎ 

۵۹۲ (Miller, T. Q.) میلر‎ 

YYY (Miller, W.) „Le 

۶۷۸ ۴۸۱ ۰۴۶۵ VY ۱۱ (Miller, W. R) میلر‎ 

۵۲۰ ۰۲۰۴ (Mills, C. W.) میلز‎ 

۵۸۴ (Mills, J. E.) میلز‎ 

۷۰۷ ۷۶ AF ۰۲۰ (Milmoe, S.) میلمو‎ 

FY (Mylvaganan, G.) میلواگانان‎ 

۶۲۶ XYY ۰۲۷۱ SFY ۱۵ (Maynard, E. A.) مینارد‎ 
۶۸۶ FF FFF 

۲۰۴ ۲۰۲ (Minton, B.) مینتون‎ 

۲۶۲ ۸۲۶۱ ۰۲۲۶ (Musick, M.) میوزیک‎ 

۵٩۹۱ (Natera, G.) ناترا‎ 

۳۲۰۷ ۳۰۵ (Nagy, M.) (sdb 

۲۶۰ AF (Naranjo, C.) تارانخو‎ 

۱۱۴ (Naravaez, D.) ناروائس‎ 

۳۱۵ (Nagi, M. H.) ناگی‎ 

۱۴۱ (Nunn, C. Z.) نان‎ 


نامنامه + ۸۴۱ 


۷۰۲ (Nunnally, J. C.) bb 

۲۹۲ (Nye, C.) نای‎ 

۱۲۴ (Nye, W. C.) نای‎ 

AYA (Naidoo, A.) نايدو‎ 

۶۳۲۹ (Naifeh, S. J.) aah 

۵۸۵ YA (Najman, J. M.) Gal 

۲۰۲ (Neimeyer, R. A.) نایمیر‎ 

YOY «YAY (Nesbitt, P. D.) نزبیت‎ 

۸۱ (Nesselroade, J. R.) نسلرود‎ 

۱۱۴ (Neff, K.) نف‎ 

1۵٩ ۰۱۵۷ JAF ۰۱۴۱ ۰۱۱۵ (Nelsen, H. M.) نلسن‎ 
۷۱۷ ۰۲۶۲ AAY ۰۱۶۷ ۵ 

نلسون (.ظ (Nelson,‏ ۷۴۹ 

۳۳۲ ۳۲۱ YYA ۰۲۸۶ (Nelson, C. B.) نلسون‎ 

۳۰۴ (Nelson, C. C.) نلسون‎ 

۶۹۰ IY (Nelson, F. L.) نلسون‎ 

۶۱۷ ۳۰۴ ۰۲۲۴ (Nelson, L. D.) نلسون‎ 

۱۲۵ (Nelson, M. O.) نلسون‎ 

۵۸۷ (NeMar, E.) نمار‎ 

AY (Nowak, M. A.) واک‎ 

۶۹۸ (Noble, D. N.) by 

YOY ۰۲۵۱ (Nauta, R.) نوتا‎ 

۱۱۴ (Nucci, L.) نوچی‎ 

۵۱۲ (Nordquist, T. A.) نوردکوئیست‎ 

۱۲۹۰۱۲۱ ۰۱۱۰ ۸۱۰۵ (Nurmi, K. E.) نورمی‎ 

۲۵۱ ۰۲۵۰ (Nauss, A.) نوس‎ 

۶۸۵ ۱۲۵ FA (Nussbaum. J.) نوسپاوم‎ 

۴۳۱ (Nofi, O.) نوفی‎ 

۷۰۷ (Nolan, W. M.) تولن‎ 

۶۰۸ (Neufeld, K.) تویفلد‎ 

۵۲۵ ۵۲۰ FEY (Niebuhr, H. R.) نیبوثر‎ 

۱۷۸ (Nipkow, K. E.) نیپکو‎ 

۲۱۹ (Needleman, J.) نیدلمن‎ 

OY (Nisbett, R. E.) نیسبت‎ 

۲۱۱ (Nichols, C. R.) نیکولز‎ 

۷۲۶ (Nielsen, J.) نیلسن‎ 


۲۳ >< روانشناسی دین 


YFA ۸۷۲۶ ۰۱۸۱ AYY (Nielsen, M. E.) نیلسن‎ 

FAY (Neelon, F. A.) نیلون‎ 

4® AF ٩۱ ۸۹ AY ۸۵ (Newberg, A. 8.) نیوبرگ‎ 
FOV ۶ 

YYY ۰۲۰۷ (Newport, F.) نیوپورت‎ 

۱۱۱ (Newton, T. B.) نیوتن‎ 

۵٩۱ (Newcomb, M. D.) نیوکم‎ 

۱۶۲ (Newcomb, T. M.) نیوکم‎ 

۲۴۴ (Newman, B. M.) نیومن‎ 

۶۸۷ (Newman, J. S.) نیومن‎ 

۲۴۴ ۰۳۴۲ (Newman, L.) نیومن‎ 

YFF (Newman, P. R.) نیومن‎ 

۱۶۰ (Newman, W. M.) نیومن‎ 

۲۱۲ (Ware, A. P.) وثر‎ 

DAA ۰۸۵ (Watt, N. F.) وات‎ 

YYA (Waters, E.) واترز‎ 

۱۹۷ (Waterman, A.) واترمن‎ 

۶۵ (Watson, B.) واتسون‎ 

FEF FAA ۲۰۷ ۰۱۸۱ OF (Watson, P. J.) واتسون‎ 
AFF DOA OYA ATA ATF AYY FAY ۷ 
۶۲۹ ۵۲۰ PY ۹ 

۳۷۹ (Watkins, M. M.) واتکینز‎ 

۲۶۷ (Wagenaar, T. C.) واخنار‎ 

YYY (Waddell, C. E.) Joly 

۶۰۵ (Warren, B. O.) وارن‎ 

۶۵۴ (Warren, J. C. Jr.) وارن‎ 

YYY (Warren, N. C.) oul 

۲۷۴ (Warner, M.) وارثر‎ 

۲۰۷ (Wass, H.) واس‎ 

۲۱۸ ۳۱۷ (Wasserman, I.) واسرمن‎ 

۲۹۰ YAA (Wasson, R. G.) واسون‎ 

۷۳۴ (Wauck, L.) Sla 

۱۳۶ ۰۱۲۰ (Walker, S.) واکر‎ 

۶۷۸ (Walker, S. R.) واکر‎ 

A (Wax, M. L.) واکس‎ 

۲۱۸ (Waxman, C. L) واکسمن‎ 


۲۷۱ ۰۲۷۰ (Wagner, G. J.) واگنر‎ 
۲۵۱ (Wagner, J.) واگنر‎ 

۵٩۱ (Walzer, V.) والتسر‎ 

۲۳۴ (Wald, K.) والد‎ 

۱۰۴ YA (Waller, N. G.) والر‎ 

۶۷۱ (Wallston, K. A.) والستون‎ 
۶۷۱ (Wallston, B. S.) والستون‎ 
۶۶۴ (Walsh, A.) والش‎ 

۴۲۲ FY (Walsh, G. F.) والش‎ 
۲۹۶ (Walsh, R.) والش‎ 

۳۷۵ (Walsh, W. J.) والش‎ 

۵۱۲ (Whalen, J.) والن‎ 

۴۹۸ (Wallace, A. F. C.) والیس‎ 
۵۶۷ (Wallace, C. W.) والیس‎ 
۵۸۸ ۱۷۲ (Wallace, J. M. Jr.) والیس‎ 
۲۲۱ (Wallace, S. E.) والیس‎ 

۵۵۴ AFY AFF AYO (Wallis, R.) والیس‎ 
۶۰۱ (Walinsky, A.) والینسکی‎ 
۷۴۲ (Vande Kemp, H.) کمپ‎ ails 
۱۷۱ ۰۲۶ (Wang, N. -Y.) Sil, 
۵۵۲ ۵۵۲ (Wangerin, R.) وانگرین‎ 
۶۸۴ (Vaillant, G. E.) bla 

۲۲۷ YF (White, C.) وایت‎ 

۱۹۲ (White, L. K.) uly 

۶۰۲ (White, M.) وایت‎ 

۷۰۶ (White, R.) وایت‎ 

۵۹۸ AA (White, R. W.) cela 
۴۶۷ (Whiteley, J.) وایتلی‎ 

۶۱۵ ۵۱٩ ۰۸۵۱۸ (Whitehead, A. N.) وایتهد‎ 
YO YF (Vyse, S. A.) zla 

۱۷۲ (Wisecarver, S. J.) وایزکارور‎ 
۶۹ (Weiss, A. P.) وایس‎ 

۲۹۶ (Weiss, R. A.) وایس‎ 

YYA (Weiss, R. S.) وایس‎ 

DAF (Weisz, J. R.) وایس‎ 


۵۸۵ (Weissman, M.) وایسمن‎ 


۵۶۵ ۴۰ (Weigert, A. J.) وایگرت‎ 

۲۹۱ (Weil, A.) bly 

YYY ۰۷۳۱ (Weil, R. J.) bls 

۶۵۱ (Weiland, R.) وایلند‎ 

۶۵۱ FFF (Wylie, L.) hls 

۳۲۹ (Wylie, M. L.) وایلی‎ 

۶۴ (Wylie, R. C) وايلی‎ 

۵۷۸ (Weinberg, M.) واینبرگ‎ 

۲۵۱ ۰۲۴ (Weiner, B.) واینر‎ 

۶۰۷ (Webb, M.) وب‎ 

FAY (Weber, C.) وبر‎ 

۵۲۳ AYY ۵۲۰ ۲۴۱ (Weber, M.) pa 

۴۶۱ ۰۱۲۵ (Weber, T.) وبر‎ 

۷۲۴ (Webster, A. C.) وبستر‎ 

1۶۹ (Webster, H.) وبستر‎ 

FAY (Wethington, E.) وتینگتون‎ 

۵۸٩ (Warburton, L. A.) وربرتون‎ 

SAF NYY $° OF TF (Wortman, C. B.) ورتمن‎ 
۶۹4 

۱۳۶ (Worten, S. A.) ورتن‎ 

۲۵۲ (Verdieck, M. J.) وردیک‎ 

۵۶۲ (Verdier, P.) 2259 

۰۲۶۴ YYY YF (Worthington, E. L. Jr.) وردینگتون‎ 
۶۸۰ 

۶۳۷ ۰۱۲۴ ۰۱۲۲ (Vergote, A.) ورگوت‎ 

Y-F (Wem, P.) ورم‎ 

۰۴۶۸ ۰۴۲۵ YYY ۱۶۶ ۰۱۶۲ (Vernon, G. M.) ورنون‎ 
۳۸۰ 

YAY (Vernon, J.) ورنون‎ 

۱۰۴ (Vernon, P. A.) ورنون‎ 

YA (Vernon, P. E.) ورنون‎ 

FAY (Wernik, U.) ورنیک‎ 

۲۲۶ (Wrubel, J.) وروبیلی‎ 

۵۵۷ (West, L. J.) وست‎ 

۵۸۵ (Westall, R.) وستال‎ 


۵٩۱ (Westermeyer, J.) po وستر‎ 


نامنامه > ۸۴۲ 


۵۸۷ (Wechsler, H.) وکسلر‎ 

۶۰۷ (Vega, W. A.) وگا‎ 

۶۰۵ AYY ۴۸۰ (Welch, M. R.) ولج‎ 

YYY (Welch, R. R.) ولچ‎ 

۶۷۷ (Weldon, R. M.) ولدون‎ 

AYA (Weller, I.) ولر‎ 

WY (Wells, E. A.) ولز‎ 

۱۳۶ (Wells, M. G.) ولز‎ 

۳۹۱ (Wells, 1.) ولز‎ 

۲۲۱ (Welsh, L. A.) ولش‎ 

۶۰۰ VOY (Wolf, J.) ولف‎ 

۵۵۹ (Wolff, H. E.) ولف‎ 

۶۰۹ 6۰۷ (Volcano Press,) ولکانوپرس‎ 

YYY (Voiken. L.) ولکن‎ 

۵۶۶ (Welish, D. K.) ولیش‎ 

۵۱۴ ANY AVY ۰۴۹۰ (Volinn, E.) ولین‎ 

۷۰۶ (Van Ornum, W.) ون أورنم‎ 

۶۸۹ (Van Tranh, T.) ون‌ترن‎ 

۱۶۰ ۰۱۱۱ ۴۲ ۴۱ ۲۰ (Ventis, W. L) ونستیس‎ 
۷۰۸ FEY FIA DAY ATF FAY ۳ YOY 

۲۰۰ (Vondracek, F. W.) وتدراسک‎ 

۶۹۴ (Vanderpool, H. ¥.) وندرپول‎ 

۶۴۱ (VanderStoep, S. W.) وندرشتوپ‎ 

YAA AY (van der Lans, J.) ون در لنز‎ 

۱۷۷ «van der Lans, J. M.) ون در لنز‎ 

۵۵۴ AAY (van Driel, B.) ون‌دریل‎ 

YAY (Vandecreek, L.) یک‎ 5 

YYA (Vance, J. C.) وئس‎ 

FAY (Van Fossen, A. B.) ون فوسن‎ 

۲۴ (Wong, P. T. P.) ونگ‎ 

TAA (Wenger, M. A.) ونگر‎ 

۶۶۹ (Wong-McDonald, A.) مک‌دانلد‎  گنژ‎ 

۵۸۵ (Wu, Z.) وو‎ 

YF TTA ۱۹۱ ۱۸۷ ۱۸۵ (Wuthnow, R.) ووتتو‎ 

۴۳۳ ۰۲۴۷ ۰۲۴۶ TFA ۲۴۳۰۲۳۹ 

۲۲۷ (Wood, J.) وود‎ 


AFF‏ >< روانشناسی دین 


۶۰۳۲ AA‘ (Wood, P. B.) وود‎ 

DAF (Wood, P. K.) وود‎ 

۷۲۰ (Wood, W. W.) وود‎ 

FAF (Woodberry, J. D.) وودبری‎ 

۳۷۱ (Woodruff, M. L.) وودراف‎ 

۵٩۴ (Woodroof, J. T.) وودروف‎ 

YAY (Woodward, K. L.) وودوارد‎ 

AAY (Woody, J. D.) وودی‎ 

۵٩۲ (Woody, J. K.) وودی‎ 

۵۷۸ (Woody, W. D.) وودی‎ 

۲۵۶ (Wulf, J.) وولف‎ 

۴۱۵ ۰۲۶۰ ۳۲۶ ۱۲۱ ٩۰ (Wulff, D. M.) wos 
۷۴۴ ۷۲۴ AYY ۴۳۶۱ «FAA ۲ 

۱۸۲ (Wulff, K. M.) وولف‎ 

۱۷ (Wolcott, H. F.) وولکت‎ 

۷۲۹ (Woolcott, P. Jr.) وولکت‎ 

YYY (Woolever, C.) وولور‎ 

۱۳۹ AYY (Woolley, J. D.) وولی‎ 

۵۹۶ (Wuensch, K. L.) وونش‎ 

۷۴۱ ۷۴۰ (Wundt, W.) وونت‎ 

۱۲۴ (Vianello, R.) ویانلو‎ 

۳۷۹ (Wiebe, P. H.) ویب‎ 

۱۹۴ (Waite, L. J.) cus 

۱۹۲ (Whitt, H. P.) ویت‎ 

۴۶۰ (Wittberg, P.) ویتبرگ‎ 

۱۶۵ ۰۱۵۸ (Whitbeck, L. B.) ویتبک‎ 

۲۲۱ (Witter, R. A.) ویتر‎ 

۷۴۵ (Vitz, P. C.) ویتس‎ 

۷۱۰ (Witztum, E.) ویتستوم‎ 

۲۴۱ (Wittgenstein, L.) ویتگنشتاین‎ 

۷۱۹ (Whitley, O. R.) bos 

۲۸۵ (Whitman, W.) ویتمن‎ 

۲۱۱ (Whitney, G.) ویتنی‎ 

۲۳۷ AF (Witvliet, C. V.) ویتولیت‎ 

۱۴۲ (Veach, P. M.) gus 

۷۰۵ (Wade, N.) وید‎ 


YOO (Wyden, P.) ويد‎ 

٩۷ (Wirth, L.) ویرت‎ 

۶۸۵ (Wearing, A. J.) ویرینگ‎ 

۶۷۹ (Wiesenthal, S.) ویزنتال‎ 

OFF (Weisner, N.) ویزنر‎ 

Y-F(Weisner, W. M.) ویزنر‎ 

۳۶۴ (Whishaw, I. Q.) ویشاو‎ 

۷۳۶ (Wicks, R. J.) ویکس‎ 

TAA OY AF (Wikstrom, 0.) ویکستروم‎ 

AY (Wakefield, J. C.) ویکفیلد‎ 

۱۴۴ (Wakeman, E. P.) ویکمن‎ 

YA (Wiggins, J. S.) ویگینز‎ 

۵۶۷ (Wilbur, K.) ویلبر‎ 

۶۱۸ ۵۸۰ (Wheeler, G.) ویلر‎ 

۲۸۶ (Wheeler, H.) ویلر‎ 

۲۷۹ (Wills, G.) ویلز‎ 

۵۵۸ AYY «YA (Wilson, B. R.) ویلسون‎ 

۸۴ ۲۵ (Wilson, E. O.) ویلسون‎ 

AAF ۰۱۹۳ ۰۱۹۲ ۰۱۸۷ ۰۱۵۹ (Wilson, J) ویلسون‎ 
۲۷۵ ۰۲۶۲ ۲۶۱ ۶ 

۸۱ (Wilson, J. Q.) ویلسون‎ 

۲۵۹ (Wilson, M. R.) ویلسون‎ 

۴۹۰ (Wilson, S. R.) ویلسون‎ 

۷۲۷ ۰۷۱۱ (Wilson, W. P.) ویلسون‎ 

TYA ۰۱۶۷ ۰۱۵۷ AYA YF (Wilcox, C.) ویلکاکس‎ 
۵۷۸ DAF YYY YF 

۱۶۷ JAY ۰۱۴۰ (Wilcox, W. B) ویلکاکس‎ 

۴۹۶ (Wilkins, S.) ویلکینز‎ 

YAY YAY ۰۱۵۷ (Williams, D. L.) jobs 

۱۷۲ (Williams, D. R.) ویلیامز‎ 

۵۸۵ (Williams, G. M.) ویلیامز‎ 

۲۷۰ (Williams, J.) ویلیامز‎ 

۵۲۹ (Williams, J. S.) ویلیامز‎ 

۱۳۴ ۰۱۰۹ (Williams, R.) jolly 

۵۸۰ (Williams, R. M. Jr.) ویلیامز‎ 

۶۴۸ FY YYA (Williams, R. N.) ویلیامز‎ 


۳۷۰ ۰۳۴۹ (Williamson, P.) ویلیامسون‎ 

OVA (Williamson, R. A.) ویلیامسون‎ 

۰۴۴۷ ۳۶۰ ۳۵۰ (Williamson, W. P.) ویلیامسون‎ 
۵۵۶ ۲ 

۱۹۳ (Willits, F. K.) ویلیتس‎ 

۵۲۰ XYY (Wimberley, R. C.) ويمبرلی‎ 

۶۹۸ (Wimberly, D.) ويمبرلی‎ 

۱۳۸ (Wimbush, D. D.) ویمبوش‎ 

۵۸۵ (Winter, T.) وینتر‎ 

۵٩۹۰ (Winzelberg, A.) وینتسلبرگ‎ 

۵۸۸ ۵۸۵ (Windle, M.) ویندل‎ 

۶۱۹ ۰۲۷۲۱ (Winner, A. L.) ونر‎ 

۶۰۹ A FY (Vincellette, A.) وینسلت‎ 

۲۶۹ (Winfield, L.) alan, 

YYY (Vinge, D.) وینگ‎ 

YYY (Winokuer, H. R.) ویتوکوثر‎ 

۷۳۱ (Weaver, A. J.) ویور‎ 

۵۲۵ (Weaver, H. R.) ويور‎ 

۱۳۸ (Wiehe, V. R.) ویه‎ 

۶۸۰ ۲۳۶ AF (Hao, J. Y.) ple 

٩۱ (Hobson, D. P.) هابسون‎ 

AFA (Hathaway, S. R.) هاتاوی‎ 

۴۰۴ (Hodges, D. P.) هاجز‎ 

۷۲۸ FA (Hutch, R. A.) هاچ‎ 

۱۷۰ ۰۱۶۹ ۱۶۲ ۱۵۴ (Hadaway, C. K.) هاداوی‎ 
۴۸۰ ۰۲۶۱ ۰۲۲۶ ۰۲۰۷ ۰۲۰۶ AIT ۷۰ 
۶۰۲ DAA 

۲۹۵ ۲۹۴ YAY (Haraldson, E.) هارالدسون‎ 

۷۱۴ (Hardt, H. D.) هارت‎ 

۶۹۶ ۶۹۵ (Hart, D.) هارت‎ 

۵۸۰ ۰۱۱۴ (Hart, K. J.) هارت‎ 

۲۶۰ (Harter, S.) هارتر‎ 

۷۳۱ ۶۴۲ AYY (Hartz, G. W.) هارتس‎ 

۵۸۰ (Hartshorne, H.) هارتسهورن‎ 

OOF ۵۴۷ (Hartley, C. F.) هارتلی‎ 

۶۹۴ (Hartman, S.) هارتمن‎ 


نامنامه > ۸۴۵ 


YYY (Hartocollis, P.) هارتوکولیس‎ 

۳۴۴ ۳۴۰ ۲۵۵ AY AY ۷۱ (Hardy, A.) هاردی‎ 
FY ۴۲۸ ۰۴۲۴ ۰۴۲۳ ۰۴۲۲ ۲۰ ۵۹ 
Yey FYE LEYS 

۲۴۶ (Hardy, K. R.) هاردی‎ 

۴۹۶ (Hardyck, J. A.) Koje 

۲۸۸ ۰۱۷۰ (Harley, B.) هارلی‎ 

۱۲۵ ۰۱۲۳ (Harms, E.) هارمس‎ 

۵۸۴ (Harmon, T. M.) هارمون‎ 

۱۸۲ (Harmon-Jones, E.) هارمون - جونز‎ 

۳۲۴ (Harvey, C. D.) هاروی‎ 

YAY (Harvey, D. K.) هاروی‎ 

۰۳۲۵ ۳۳۴ ۲۸۰ ٩٩ (Hostetler, J. A) هماستتلر‎ 
۷۲۱ 

YY (Hasmel, I. Z.) هاسمل‎ 

YY (Hough, J. C. Jr.) 4 

۲۱۱ ۱۶۷ (Hoffman, J. P.) هافمن‎ 

۵٩ (Hoffman, S. J.) هاقمن‎ 

۵۴۲ ۰۲۱۱ ۱۶۷ (Hoffman, V. J.) هافمن‎ 

۷۴۶ ۷۲۹ ۳۷۹ ۳۴۵ (Hufford, D. J.) هافورد‎ 

YYY (Huck, D. M.) هاک‎ 

۷۳۴ (Huxley, J.) هاکسلی‎ 

۱۳۴ .۱۳۲ (Hagekull, B.) هاگکول‎ 

۲۰۲ (Hall, B. A.) Ja 

۷۴۲ ۰۴۷۲ ۲۰۴ (Hall, G. S.) Je 

۷۰۲ (Hall, J. K.) Je 

۶۱۹ ۵۴۹ FOO ۰۴۲۹ (Hall, J. R.) هال‎ 

۶۰۰ ۱۴۲ (Hall, T. A.) Je 

YY (Hall, T. W.) Je 

۶۰۸ (Hull, D. B.) Jl 

۲۷۱ ۲۶۹ ۰۲۶۸ (Haldeman, D. C.) هالدمن‎ 

۷۵ (Haldane, J. B. S.) هالدین‎ 

۱۲۲ (Hallez, M.) هالز‎ 

۱۱۴ (Holley, R. T.) هالی‎ 

۳۸۰ (Halligan, F. R.) هالیگان‎ 

۷۰۳ (Hollingshead, A. B.) هالینگزهد‎ 


۶ >< روانشناسی دین 


۵۹۰ (Humphreys, K.) هامفریز‎ 

YOY (Hunt, M.) cule 

۲۵۸ «fF (Hunt, R. A.) cule 

۵۵۸ (Hunter, E.) هانتر‎ 

۶۵۲ (Hunter, J. A.) هانتر‎ 

۷۴۹ (Hunter, W. F.) هانتر‎ 

۲۲۵ (Huntington, G. E.) هانتینگتون‎ 

۵۸۵ (Hundleby, J. D.) هاندلبای‎ 

۱۳۲۵ XY (Hauenstein, A.) هاوئنشتاین‎ 

۱۸۱ (Howard, R.) هاورد‎ 

۱۱۱ (Howkins, K. G.) هاوکینز‎ 

۵۸۰ (Hightower, P. R.) هایتاور‎ 

۰۱۱۱ ۰۱۱۰ ۰۱۰۹ ۰۱۰۷ ۸۱۰۵ (Hyde, K. E.) هاید‎ 
۲۰۷ ۱۶۸ ۰۱۶۵ VEY AVE ۶ ۶ 

۵۵ VY (Heider, F.) هایدر‎ 

۶۹۵ (Heideman, D. R.) هایدمن‎ 

۵۰۱ ۰۴۷۵ (Heirich, M.) هایرپش‎ 

۱۶۹ (Heist, P.) هایست‎ 

۶۷۵ ۲۸۴ (Heiler, F.) هایلر‎ 

۷۲۷ ۸۵۰۱ ۰۳۶۹ VFA (Hine, V. H.) iple 

۱۲۸ (Hetherington, E. M.) هترینگتون‎ 

۷۰ (Hedstrom, L. J.) هدستروم‎ 

۶۵۷ (Haddock, 0. -M.) هدک‎ 

۶۸۵ (Headey, B.) cue 

۸۱ (Hur, Y. -M.) هر‎ 

۲۹۰ (Hruby, P. J.) هرابی‎ 

۶۸۷ ۳۳۶ (Herb, L.) هرب‎ 

۷۱۲ (Herberg, W.) هربرگ‎ 

OAY ۰۱۷۱ (Herbison, P.) هربیسون‎ 

۱۵۹ (Herzbrun, M. 8.) هرتسبرون‎ 

۲۷۹ (Hertzke, A. D.) هرتسکه‎ 

۲۴۲ (Herzog, E.) هرتسوگ‎ 

۱۵۷ ۰۱۲۲ (Hertel, B. R.) هرتل‎ 

۶۵۲ ۶۵۱ ۶۴۱ Ef‘ (Herek, G. M.) هرک‎ 

۲۰۹ (Hermann, L. J.) هرمان‎ 

۷۵ (Hearn, W. R.) هرن‎ 


۷۴۴ ۰۷۴۰ (Hearnshaw, C. S.) هرنشاو‎ 

۵۷۸ (Herold, E.) هرولد‎ 

۵٩۴ (Haerich, P.) هریچ‎ 

YYY (Harris, A. H. S.) هریس‎ 

۶۶۹ (Harris, N. A.) هریس‎ 

۱۳۰ ۰۱۰۵ ۰۱۰۴ (Harris, P. L.) هریس‎ 

۶۵ (Harrison, B. M.) هریسون‎ 

AY (Herrick, C. J.) هریک‎ 

۲۲۱ (Haring, M. J.) هرینگ‎ 

AY (Haselton, M. G.) هزلتون‎ 

۱۶۵ (Hefferman, E.) هفرمن‎ 

۶۹۲ (Heller, H. C.) هلر‎ 

۱۸۲ ۰۱۷۸ (Helfaer, P.) هلفائر‎ 

۴۹۶ (Halford, L. J.) هلفورد‎ 

VY¥ ٩۰ (Helman, C. G.) هلمان‎ 

۰۲۷۱ ۲۶۶ ۰۸۷۱ ۰۱۱ (Helminiak, D. A.) هلمینیاک‎ 
۴۶۱ 

۱۶۸ ۰۱۵۶ (Hamberge, E. M.) همبرگ‎ 

۶۹۸ (Hamburg, D. A.) همبورک‎ 

۶۹۵ (Hamrin, E.) همرین‎ 

۷۴۰ (Hamlyn, D. W.) هملین‎ 

۵4۶ (Hammond, J. A.) هموند‎ 

۲۰۸ (Hammond, P. E.) هموند‎ 

۷۰۲ (Handelman, S. A.) هندلمن‎ 

۵۹٩ (Hands, D.) هندز‎ 

۷۰۲ ۰۸۷۰۱ (Henry, G. W.) هنری‎ 

۲۰۴ (Henry, W. E.) هنری‎ 

۱۸۷ (Hansen, C.) هنسن‎ 

(Hansen, J. C.) هنسن‎ 

YYY (Hansen, K. J.) هنسن‎ 

۲۵۶ (Hansum, D.) هنسوم‎ 

۵۸۷ (Hanson, D. J.) هنسون‎ 

۵۷۸ (Hanson, J. W.) هنسون‎ 

۱۱۴ (Hanson, R. A.) هنسون‎ 

۱۱۵ (Hanford, J. T.) هنفورد‎ 

۱۱۹ (Huber, P. J.) هوبر‎ 


۲۶۶ (Hoebel, E. A.) هوبل‎ 

۵۸۴ (Hope, L. C.) هوپ‎ 

۶۸۹ ۳۰۵ ۰۲٩۹۱ (Hooper, T.) هوپر‎ 

۱۷۰ (Hout, M.) هوت‎ 

۶۴۹ ۰۱۲۵ (Hutsebaut, D.) هوتسبوت‎ 

۱۹۹ (Huh, K.) هوخ‎ 

۲۷۱ ۲۶۷ (Hochstein, L. M.) هوخشتاین‎ 

VV ۷۰ FF DA OF AY £ (Hood, R. W.) هود‎ 
FTI TIA ۲ ۲ ۷ ۲ AY! AYP 
۲۷۸ ۳۷۰ ۳۶۰ LOE ۰۲۵۰ ۰۲۴۹ EY ۶ 
FoF ۴۰۲ ۴۰۲ ۴6۰۱ FAA FAY YAP ۳ 
۰۴۲۰ ۴۱۹ FIA ۰۴۱۲ ۴۰۹ ۴۰۸ ۴۰۷ ۵ 
۰۴۲۸ ۰۴۲۷ FFF ۰۴۲۵ FYE ۰۴۲۲ FY) ۰ 
۰۴۵۰ FFA FFA ۰۴۴۷ ۰۴۴۶ ۰۴۴۱ ۴۴۰ ۹ 
FOV ۰۴۵۸ ۰۴۵۷ FOF ۰۴۵۵ ۰۴۵۴ ۰۴۵۲ ۱ 
OVA AY ۰۴۸۲ ۰۴۷۲ ۰۴۶۹ FPA FEY ۶۱ 
۵۶۶ OOF ۸۵۴۲ AFI OYA AYY AFF ۴ 
FEY PYA IVY PYF PYY SYY £1۹ OVE 
۰۷۴۲ VEY YFI ۰۷۴۰ ۷۲۱ ۸۷۰۸ SAF ۹ 
۷۸۸ ۰۷۵۹ ۰۷۵۰ ۷ ۴ 

Y-A (Horton, P. C.) هور تون‎ 

۵٩۰ (Horstmann, M. J.) هورستمان‎ 

۲۴۹ ۰۴۵ (Horn, J. L.) هورن‎ 

۷۲۴ (Horner, J.) هورنر‎ 

۵۷۸ (Homsby-Smith, M. P.) هورنزبی -اسمیت‎ 

۵۵۸ DAY (Horowitz, I. L.) هوروویتس‎ 

۱۹۷ (Hofstra, G.) هوفسترا‎ 

۲۹۰ (Hofmann, A.) هوفمان‎ 

۰۱۵۹ ۰۱۵۷ ۱۵۴ VOY ۰۱۱۱ (Hoge, D. R) Spa 
AY ۰۱۹۱ ۰۱۹۰ ۰۱۶۵ ۰۱۶۲ APY ۱۶۱ ۰ 
ETF ۵۶۹ ۵۱۰ ۰۲۵۲ ۰.۲۴۰ FYFE ۳۲ ۴ 
۶۳۵ 

۲۱۲ (Hoggatt, L.) هوگات‎ 

۷۲۶ FAP FFF (Holahan, C. J.) هولاهان‎ 

۷۴۲ (Holt, J.) هولت‎ 

YAY YY- (Holt, R. R) هولت‎ 


امنامه + ۸۴۷ 


۲۶ (Hoult, T. F.) هولت‎ 

۲۰۴ (Hoelter, J. W.) هولتر‎ 

YYY (Holtz, T. H.) هولتس‎ 

SAY (Holder, D. W.) هولدر‎ 

۱۳۸ (Holden, G. W.) هولدن‎ 

۰۴۵۰ FTO ۲۷۰ FA ۳۴۹ (Holm, N. G.) pla 
۷۱۷ ۵۱ 

۲۵۹ (Holmes, U. 1.) هولمز‎ 

۵۳۱ AYA (Hawley, J. S.) هولی‎ 

۵۸۵ (Hollinger, B. R.) هولینگر‎ 

۲۴۴ (Homola, M.) هومولا‎ 

۲۲۴ (Haun, D. L.) هون‎ 
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«پیشگامان این رشته. اسپیلکا و دیگران. یافته‌های پژوهشي جدید و مهم را در کتاب جامع خود 
گنجانده‌اند. آنها با پرداختن به موضوعات نو پدیدی چون معنویت. بخشایش, شکاکیت مذهبی: و 
زيست‌شناسي دین به این کتاب عمق بیشتری بخشیده‌اند. این کتاب به عنوان اثری که در 
روانشناسي دین جهت‌گیری علمي قاطعی دارد ماندگار خواهد شد.» 

-دکتر کنت آی. پارگامنت. دانشگاه ايالتي بولینگ گرین 
«عالمانه Lal‏ بسیار خواندنی است ... کتابی ضروری برای دانشجویان مبرّز دور کارشناسی و مقاطع 
بالاتر در روانشناسی, جامعه‌شناسی, و مطالعات مذهبی. و منبعی ارزشمند برای محققان, متخضّصان 


بهداشت روانی و روحانیان» ۱ 
دکتر کریستال پارک. دانشگاه کنتیکت؛ رییس بخش روانشناسی دين 


در انجمن روانشناسي آمریکا (۲۰۰۲-۲۰۰۳) 


اینک چاپ سوم این کتاب دوران ساز با اضافات و تجدیدنظر کامل. تصویری جامع و روزآمد از 
حوزه‌ای متنوع و باغنای روزافزون به دست می‌دهد. کار مؤلفان تلفیق پژوهش‌های کلاسیک و : 
معاصری است که مربوط می شود به انديشه. اعتقاد. و رفتار مذهبی در طول دوران زندگی؛ شکل‌ها و + 

معنای تجربۀ دینی؛ روانشناسي اجتماعي سازمان‌های مذهبی؛ و ارتباط دین با زیست‌شناسی»: 
اخلاق. سازواری» و بهداشت روانی. در این چاپ هم. مانند چاپ‌های پیشین, بر کار می تأکید 

می‌شود که روانشناسي دین را به سوی روانشناسی آکادمیک سوق می‌دهد. نه به جاتب صباحث 

تفسیری و مفهومي گسترده هر فصل. که برای حدا کثر استفاده در درس‌های پیشرفتة کارشناسی و 

مقاطع بالاتر تدوین شده است. مسافل. جزئیات. و مثال‌های تفگربرانگیزی را مطرح مي‌کند که موجب 

درک بهتر مفاهیم اصلی می‌شود. 

مزیت‌های چاپ سوم 

@ تدوین مجدد کتاب و گسترش مباحث آن به منظور اشتمال بر ادبیاتی که بسرعت رو به فزونی است 

۵ به روز کردن مطالب با آخرین یافته‌ها و تفسیرها 

9 فصلی جدید دربارة دین و زیست‌شناسی 

۵ فصلی جدید دربارة بنیادهای تجربی O89‏ 


SEA 


مرکز دشر و پخش 
کتاب‌های روان شناسی و تربیتی 

ساختمان مرکزی: 
خیایان allel‏ خیایان دانشگاه. 
خیابان شهدای ژاندارمری: 
شماره ۴۱ تلفن ۶۶۴۰۴۴۰۶ 

فروشگاه: 

خیابان انقلاب روبروی در اصلی 
دانشگاه تهر ان شماره j IPPP‏ 
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